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Stupăritul în Oltenia- între tradiţie şi modernitate 

Victor Firescu 

Albinăritul a constituit, încă din cele mai vechi timpuri, o preocupare de seamă a 

locuitorilor din spaţiul carpato-danubian, contribuind la dezvoltarea spiritului gospodăresc al 

acestora şi la îmbunătăţirea condiţiilor de viaţă. Foloasele de neînlocuit ale albinăritului au 

făcut ca omul să fie mereu preocupat de această îndeletnicire a cărei evoluţie a cunoscut 

permanent o linie ascendentă. 

Primele relatări istorice cu privire la existenţa albinăritului în acest areal ne indică 

faptul că nobila îndeletnicire a fost practicată de strămoşii geto-daci, continuată şi dezvoltată 

de daco-romani, generalizându-se în societatea feudală. 

Herodot, în lucrarea "Istorii", cartea a V-a, menţionează: "tracii spun că ţinutul de 

dincolo de Istm e ocupat de albine şi că din cauza lor nu se poate pătrunde mai departe"1
, iar 

Polibiu referindu-se la amploarea schimburilor comerciale dezvoltate de Grecia în zona 

pontică precizează între altele: "dintre articolele de lux, geto-dacii ne procură din belşug 

mierea, ceara şi peştele sărat"2 . 

Dovada temeiniciei cunoaşterii practicii stupăritului de către strămoşii geto-daci o 

constituie şi folosirea produselor apicole în diferite moduri, obţinându-se diferite preparate, 

fapt de altfel lesne de sesizat din perspectiva acumulării unei experienţe seculare. Unul dintre 

aceste preparate este miedut3 numit de Homer şi melicroton. Folosirea acestei băuturi de către 

locuitorii ţinuturilor de la nordul Dunării este consemnată încă din secolul al V -lea4
. 

Însă relatările autorilor antici, nu sunt singurele izvoare referitoare la această ocupaţie. 

De pildă, genialul Apolodor din Damasc care a durat în piatra impresionantei columne o 

istorie a războaielor daco-romane, a surprins şi câteva scene de referinţă pentru începuturile 

apiculturii. De exemplu, în metoda nr. 12 sunt redaţi doi daci care duc pe braţe stupi lucraţi 

din împletituri de nuiele. De asemenea, tabloul nr. 38 reprezintă un ţăran dac încercând să 

prindă un roi cu ajutorul unui coş împletit din nuiele. Basorelieful nr. 80 este sugestiv pentru 

dramatismul încleştării daco-romane: un ţăran dac intenţionează să arunce un stup în rândurile 

oştirii romane asediatoare5
• 

Dovezi şi mai concludente privitoare la practicarea !ară întrerupere a albinăritului în 

ţinutul carpato-dunărean ni le oferă însăşi limba. Menţionăm câţiva termeni de bază în ceea ce 
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priveşte practicarea stupăritului, de origine latină, care s-au păstrat până în zilele noastre: 

a/vina (albina),favulus (fagure), stypus (care îşi are originea în vechea greacă, cu înţelesul de 

"casa albinelor"), mel-en (miere)6
, eera-am (ceară) 7 , pastura (din pastus, "hrană, mâncare"; 

polenul strâns de albine în cantităţi mari se numeşte păstură iar în popor, "pâinea albinelor"), 

ordinare (urdini~). 

Cu privire la continuitatea, dezvoltarea ~i însemnătatea deosebită a acestui meşteşug 

deţinem informaţii încă din perioada timpurie a statalităţii române~ti. Formarea unor nuclee 

politice centralizate a adus o relativă stabilitate ţăranului posesor a câtorva familii de albine 

pentru uzul casnic, dar a însemnat în acelaşi timp întemeierea de stupine pe lângă mănăstiri, 

curţi boiereşti sau voievodale. Este lesne de înţeles dezvoltarea de o mai mare amploare a 

stupinelor pc lângă biserici şi mânăstiri, dacă avem în vedere nevoile acestora (mierea pentru 

zilele de post, ceara pentru confecţionarea lumânărilor) şi mai ales actele de danii şi privilegii 

acordate de unii domni, această ocupaţie fiind considerată deosebit de folositoare cultului 

bisericesc. În general, domnii Ţării Româneşti au acordat stupine ~i terenuri pentru 

amplasarea acestora, scutiri de dări pe stupi mănăstirilor sau chiar anumitor persoane 

privilegiate. 

"Măsurarea" locului destinat amplasării prisăcii se făcea după tradiţie, prin aruncarea 

în toate părţile cu piatra, toporul sau sfW,eata. 

Numeroase izvoare menţionează atât actele de danii şi privilegii cât ~i importanţa 

economică deosebită a comerţului desfăşurat cu produse apicole pentru a căror circulaţie se 

acordau scutiri de taxe vamale. 

Cel mai vechi document în această privinţă datează din 20 ianuarie 1368, când 

Vladislav Vlaicu a acordat braşovenilor privilegiul să facă negoţ cu ceara din Muntenia, pe 

care cerarii braşoveni o treceau din Transilvania în Ungaria8
. 

În 1374, Vladislav Voevod face danii (ceară) mănăstirii Vodiţa, ctitoria sa9
. 

La 3 octombrie 1385, Dan 1 dăruieşte mănăstirii Tismana miere şi ceară10 . 

La 20 mai 13 88, Mircea cel Bătrân dăruieşte mănăstirii Cozi a, ctitoria sa, miere şi 

ceară iar la 8 ianuarie o înzestrează şi cu albinăritul din judeţul Vâlcea. 

În 1424, Dan li întăreşte mănăstirii Cozia daniile făcute de Mircea ca şi de domnitorul 

Alexandru Aldea la 25 iunie 1436. 

La 2 august 1439, Vlad Dracul întăre~te mănăstirii Tismana şi Vodiţa daniile 

anterioare. La 5 martie 1458 Vlad Tepeş scuteşte mănăstirea Tismana de "vămăşii de stupi". 

Pentru data de 12 decembrie 14 71, avem actul prin care Radu cel Frumos scuteşte pe 

4 

https://biblioteca-digitala.ro



Muzeul Olteniei Craiova. Oltenia. Studii şi comunicări. Etnografie. Voi. XII 12004 

Stanciul "cu fii şi filiaştrii săi de vămi de albinărit". 

La 17 aprilie 1488, Vlad Călugărul întăreşte Coziei privilegiile ei anterioare. 

În Documentele Ţărilor Române (B. Ţara Românească) sunt frecvente astfel de 

izvoare care atestă atenţia deosebită acordată albinăritului. 

Mai târziu, pentru secolul al XVII-lea dispunem de mărturiile lui Paul de Alep dar şi 

ale secretarului italian al lui Constantin Brâncoveanu, Anton Maria del Chiaro. 

Pentru ca "să se vadă cum se înfăţişa cel mai bogat boier al ţării, iată ce spune Paul de 

Alep despre Brâncoveanul cel bătrân, Preda, bunicul aceluia care va fi domn. "El avea 

aşezarea lui de căpetenie în Oltenia, chiar în satul Brâncoveni. Aici ţine 12.000 capete de vite, 

30.000 de oi, 400 de boi, 100 bivoli, 400 porci şi are 800 de stupi pe posesiunile lui ... " 11
. 

Tot pentru jumătatea secolului al XVII-lea, avem aprecierea unui misionar italian cu 

privire Ia bogăţiile Ţării Româneşti şi a locului important ocupat de produsele apicole, 

îndeosebi mierea şi ceara: "bogăţia e evidentă în grâne pe care negustorii turci şi greci le duc 

pe Dunăre în Marea Neagră şi la Constantinopol sau şi de negustorii la Zara şi apoi la 

Veneţia, în miere, care se poate zice că e plusul cel mai solid al ţării, pentru că din vămi şi din 

vânzarea mierii şi a cerii care e în mare cantitate, îşi află ca răsuflarea de cheltuielile 

nenumărate ce se fac în fiecare an la Poartă, exportând mierea la Constantinopol iar ceara de 

negustorii greci, pe la Splato la Veneţia în schimb pentru postăvuri, mătăsuri, brocard ... " 12
• 

La sfârşitul secolului al XVIII-lea, Anton Maria Del Chiaro, în opera sa Danubius 

Panonico-mysicus, de asemenea, apreciază ţara mai mult sub raportul producţiei economice 

decât sub cel al pitorescului. Astfel el înseamnă şi "ceara care se duce la Veneţia, untul şi 

mierea care merg şi la Constantinopol". Del Chiaro este cel dintâi care, în legătură cu mierea 

şi ceara, face o descripţie a sistemului stupăritului la noi, arătând preţul cu care se vinde 

vadra: un galben". O dată cu dezvoltarea stupăritului a apărut ca preocupare colaterală 

practica boştinăritului. Pentru că s-a constat că extragerea cerii era imperfectă se impunea 

extragerea boştinei 13 şi retescuirea ei, procedeu prin care se obţineau în plus importante 

cantităţi de ceară, reziduurile fiind folosite după uscare pentru aprinderea focului. Datorită 

perfecţionării procedeelor de extracţie a cerii, acum această practică a boştinăritului aproape a 

dispărut, de ea amintindu-ne doar numele unor cetăţeni ai căror strămoşi au avut o astfel de 

îndeletnicire. 

Chiar dacă stupăritul era practicat pe scară largă, a întâmpinat totuşi o sene de 

dificultăţi, cauzele fiind multiple. Metoda rudimentară de extracţie a mierii (stoarcerea), 
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precum şi etanşarea deficitară a stupilor în perioada rece, conduceau la slăbirea, îmbolnăvirea 

şi chiar pierderea coloniilor de albine. 

Primele tipuri de adăposturi ale familiilor de albine erau coşniţe împletite în formă de 

clopot de ţărani din nuiele, curpen sau chiar papură şi lipite cu lut amestecat cu balegă sau 

pleavă pentru a păstra în stup un microclimat propice desfăşurării activităţii albinelor. Stupii 

din trunchiuri de copac scobite erau acoperiţi cu o scândură, iar în jos aveau tăiat un orificiu­

urdiniş. Şi în aceştia, ca şi în cei confecţionaţi din patru bucăţi de scândură cioplită, formând 

aproximativ o prismă, erau introduse nişte beţişoare sub formă încrucişată sau paralele pentru 

susţinerea fagurilor. 

Pentru prinderea roiurilor se bătea din vătraie, ori tălăngi, căci se credea că sunetul de 

metal atrage roiul, fie se arunca apă sau ţărână în aer pentru a le împiedica să zboare mai 

departe. 

Prinderea coloniilor de albine stabilite în scorburi se făcea fie prin tăierea copacului, 

fie scobind un orificiu în jurul scorburii prin care se introducea fum de iască sau putregai 14
, 

albinele ieşind prin partea superioară, unde erau "momite" cu miere sau roiniţă 15 într-o 

coşniţă. În general, erau metode păguboase, soldându-se cu pierderea fagurilor familiei de 

albine (chiar a celor cu puiet) şi, de multe ori cu distrugerea mătcii. 

Cât priveşte aşezarea stupinelor, acestea erau amplasate dup tradiţie, în spiritul 

îndemnului lui Vergiliu: 

,.De la - nceput se cere pentru albine 

Sălaş ocrotitor: acolo erau vânturi 

Să nu ajungă. Ek - vânturile -

Le - mpiedecă la stupi să-şi ducă hrana 

Prin flori să nu se zbenguie acolo 

Nici oi, nici miei zbrehui, nici vreo j unincă, 

Prin pajişti rătăcind, din iarbă roua 

Să nu o scuture, nici să strivească 

Al ierbii colţ." 

Organizarea stupinei se făcea în grădina casei, nepracticându-se albinăritul "pastoral". 

Un gospodar nu avea mai mult de 3-6 stupi care în anotimpul rece erau aşezaţi undeva, "la 

scuteală", dacă era posibil cu faţa spre soare şi nu neapărat în preajma casei, teama de hoţi 

fiind înlăturată de credinţa că cel care fură din stupi "are blestem mare". 

Primăvara, stupii din buduroaie erau "înnădiţi" şi scoşi în grădină unde rămâneau toată 
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vara. După Sf. Maria Mare "se tăiau" stupii, "se reteza nada'', acolo unde era depusă mierea 

tiind cunoscută tendinţa albinelor de a depune mierea în plan vertical. 

Însă realizarea paşilor decisivi către apicultura modernă în Oltenia s-a făcut la sfârşitul 

sec. al XIX-lea şi începutul sec. XX, din două puncte de vedere: sistematizarea şi tipărirea 

învăţăturilor despre apicultură precum şi pătrunderea în ţară a stupilor moderni. Astfel, în 

1 !N6, Pahome Stoenescu tipăreşte la Piteşti "Călăuza stuparului. "În anul 1906, cu ocazia unei 

expoziţii apicole, R. Bengescu a prezentat pentru prima dată la noi în ţară un stup sistematic. 

În perioada modernă, albinăritul are o importanţă deosebită pentru polenizare, în 

general, şi în mod special a plantelor etomofile, în cazul polenizării de către albine, 

producţiile fiind considerabil mai mari. Astfel expresia însemnătăţii economice a stupilor se 

regăseşte pe blazonul unor judeţe 16 : Mehedinţi, Romanaţi, Vaslui în Moldova. De asemenea, 

unele localităţi din Oltenia poartă nume care atestă această veche şi importantă ocupaţie: 

Prisăceană în Mehedinţi, Mierea-Birnici, Miericeaua în Gorj, Ştiubei în Dolj, Mierea şi 

Stupărei în Vâlcea, Prisaca, Stupina şi Priseaca în Olt. 

Clima blândă din zona Olteniei, deplasarea stupinelor "în pastoral", perfecţionarea 

uneltelor care uşurează munca apicultorului au condus la obţinerea de producţii record. 

Dincolo de plăcerea practicării apiculturii, avantajele sunt notabile: scutirea de impozite 

asupra veniturilor realizate din creşterea albinelor, vetre de stupine pentru amplasarea 

familiilor de albine, asistenţă tehnică ... 

Stabilirea sediului Apimandiei în România, nu este aşadar intâmplătoare, albinăritul 

cunoscând paşi mari pe drumul de la tradiţie la modernism. 

Stupi realizaţi din câte patru scânduri Stupi sistematici orizontali (contemporani) 
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Stupi împletiţi din nuiele, lipiţi cu balegă 
amestecată cu pleavă 

Stupi din buduroaie şi din nuiele împletite în 
formă de clopot 

Stemc (de judeţe şi oraşe) 

Hartă a Olteniei cuprinzând localităţi cu denumiri apicole 
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Note 

1. Izvoare privind Istoria României, l, Ed. Academiei, Bucureşti, 1964, p. 6 7. 

2. Ibidem. p. 161. 

3. Miedul (fr. ffydromel) este o băutură alcoolică întrebuinţată mai ales de popoarele din 

antichitate la libaţii în cinstea zeilor şi nu munai; se prepară din miere şi apă lăsată să 

fermenteze aprox. 4 săpt; se păstra în general recipiente de lemn (butoaie, poloboace ); 

4. Trad. G. Popa-Lisseanu, Izvoarele Istoriei României,Vlll, Ambasadele lui Priscus, 

Bucureşti, 1963, p. 25. 

5. O. Cazacu, Pe urmele dome!itidrii animalelor, Ed. Ştiinţifică, Bucureşti, 1973, p. 106 

6. Un salut roman: "Să curgă miere pentru tine''. 

7. Datorită densităţii mierii (1 ,35-1,55 în raport cu lbO) resturile de ceară rezultate în urma 

extracţiei se ridică la suprafaţă; "sine ceru" reprezenta mierea curată, purificată. 

8. Hurmuzaki, Documente privitollre la Istoria Românilor, XV, 1358-1600, Bucureşti, 1911 

9. D.I.R., 13. Ţara Românemică (1247-1500), Ed. Acad., 1953. 

10. Ibidem. 

11. N. Iorga, Istoria Românilor prin călători, Ed. Eminescu, Bucureşti., 1981, p. 243. 

12./bidem, p. 316. 

13. Procedeul topirii cerii: faguri ce urmează a fi topiţi se pun într-un vas în care să existe şi 

puţină apă ("să nu se prindă") la foc potrivit ("să nu dea în foc"). După topirea 

propriu-zisă, se strecoară printr-un tif(m sau sită într-un alt vas pe fundul căruia trebuie 

de asemenea să existe apă caldă ("să nu se strice ceara''). în tifon rămânând boştina. 

Boştina provine din acumularea cămăşilor albinelor lăsate în celule după fiecare 

eclozare, ai căror pigmenţi pot afecta culoarea cem. Pentru a înlătura acest 

inconvenient, fagurii vechi, înainte de topire sunt lăsaţi în apa rece câteva zile, 

schimbându-se apa de 2-3 ori pe zi. Datorită faptului că aceste "cămăşi" se îmbină cu 

ceară, boştina trebuie să fie foarte bine tcscuită. Eventualele resturi strecurate odată cu 

ceara care s-a răcit. În prezent folosirea topitoarelor solare a înlăturat multe dintre 

aceste operaţii. 

14. Sunt folosite aproape toate esenţele lemnoase, mai puţin salcia deoarece elimină un fum 

foarte înţepător (iute chiar). 

15. O plantă aromată, în unele regiuni numită mătăcină sau mătăciune. 

16. D. Cernovodeanu, Ştiinţa ~-; arta heraldică în România, Ed. Ştiinţifică şi enciclopedică, 

Bucureşti, 1977, p. 485. 

9 

https://biblioteca-digitala.ro



Muzeul Olteniei Craiova. Oltenia. Studii şi comunicâri. Etnografie. Voi. XII 1 2004 

Contribuţii la cunoaşterea tehnicilor pastorale utilizate în satele 
Transilvaniei de Nord între anii 1900 şi 1962 

Ioan Augustin Goia 

Cunoştinţele tehnice ţărăneşti din domeniul pastoral au fost dobândite prin observarea 

seculară a comportamentului animal într-un mediu geografic cu particularităţi anume, restrâns 

ca suprafaţă şi cunoscut în detaliu în cazul sistemului local-agricol de creştere a oilor, 

sistem caracteristic celor 86 de sate din nordul Transilvaniei, cercetate de autor între anii 

1979-1997 (sate încadrabile în zonele etnografice Meseş, Dealurile Clujului, Lăpuş, Chioar şi 

Sălaj). Anul 1900 corespunde unei perioade din istoria creşterii oilor cunoscute în detaliu de 

către cei mai în vârstă dintre informatorii noştri, graţie cunoştinţelor transmise în cadrul 

familial, iar anul 1962 constituie limita finală a perioadei investigate, nu pentru că utilizarea 

cunoştinţelor tehnice prezentate aici ar fi încetat după această dată, ci pentru că atunci s-a 

încheiat oficial colectivizarea agriculturii, proces care a afectat radical în zonă creşterea oilor 

în sistem tradiţional. 

Subliniem faptul că prezentul material se referă exclusiv la tehnici utilizate în 

creşterea oilor în sistem local-agricol şi precizăm că din întregul repertoriului tehnic vom 

separa aici doar cunoştinţele tehnice referitoare la păşunat şi cele referitoare la selecţia 

animalelor. 

a) Tehnici de păşunare a oilor 

Păşunatul oilor devenea exclusiv în zonă vara şi toamna, între momentul măsurării 

laptelui şi cel al dizolvării turmei şi era practicat, alături de hrănirea la adăposturi, în perioada 

de primăvară şi - sporadic - în perioada de iarnă. 

Particularităţile comportamentului gregar ovin au impus păcurarilor (termenul zonal 

care desemnează paznicii oilor) un anumit mod de a manevra şi de a controla turma. Turma de 

oi are tendinţa de a înainta continuu, în ritm alert, urmând o oaie mai energică, indiferent dacă 

păşunea este bogată sau săracă în iarbă. Din acest motiv, unul dintre păcurari trebuia, 

obligatoriu, să preceadă permanent turma, dictându-i ritmul de înaintare, pe când celălalt, 

rămas în spate, controla dispersarea ei. Păcurarul din faţa turmei obliga oile - prin simpla sa 

prezenţă - să se răsfire, formând o coardă, un front de păscut larg ("Trebe să margă oile în 

coardă, aşe, ala-i păcurar cumsecade"1
). 
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Păşunând în coardă, oile " ... nu bătucesc imaşu ', nu-l fac tăt carări", ci cruţau 

păşunea. Ritmul lent de înaintare era avantajos, susţin păcurarii, chiar atunci când "nu este 

mâncare multă", deoarece oile nu oboseau alergând şi dădeau lapte mai mult decât dacă ar fi 

fost lăsate în voie. 

Păcurarul din faţă trebuia să înainteze întorcându-se des spre turmă, atent la oi, la 

terenul de păşunat şi -în apropierea culmilor- la posibila apariţie bruscă, de după deal, a altei 

turme, care amestecându-se cu a lui ar fi creat mari probleme, mai ales primăvara, când se 

amestecau mieii (pericolul persista şi imediat după măsuriş, când oile, căutându-şi mieii, 

aleargau spre alte turme). În ciuda aparenţelor, turma de oi este greu de păzit, permiţându-i 

foarte rar păcurarului un moment de odihnă: "Trebe pticioare bune la oi, să stai în pticioare 

lângă oaie. La oaie nu poţi să te pui jos şi cu capu' la pământ. La oaie trebe să fii tăt înainte 

şi cu faţa cătă ea: ba cee beteagă-i o' nu, o' cee paşte, o' cee nu, o' cum îi treaba. Nu că eşti 

la oi ... de numa '! Oaia trebe tăt su' ochiu' tău să fie! Ba o hiară, ba cine ştie ce ... Îi greu a 

.fi păcurar bun la oi, as ta-i de ştiut !"2
. 

Fără excepţie, păcurarii menţionează rolul important pe care îl aveau clopotele în 

menţinerea coeziunii turmei în cursul păşunatului. Oile răzleţite - în special în cursul 

păşunatului prin tufe sau prin pădure - găseau singure turma, după sunetul clopotelor sau, 

dacă erau purtătoare de clopote, puteau fi uşor găsite când se rătăceau: "Oile trag dup-olaltă 

(când au clopote n.n.), aud clopotele şi să duc una după alta"3
. Clopotele stimulau păscutul, 

susţin păcurarii, oile " ... stau mai bine, să aşază la păscut" când erau clopote în turmă, iar 

vara, când era cald, oile din turma cu clopote păşteau mai răsfirate, nu se adunau grămadă, 

încetând păscutul. Numărul de clopote trebuia însă limitat, prea multe clopote provocau 

agitaţie în turmă, oile tindeau să înainteze repede, nu aveau răbdare să pască, chiar dacă 

păşunea era bogată în iarbă: "Dacă-spre multe clopote nu stau oile bine, nu şed Tăt freacă, 

tăt fug. Când îs clopote puţine, şed mai bine oile "4
• 

În turmele mici (200 de oi) era nevoie doar de 15-20 de clopote, iar în turmele mari, 

de 300-350 de oi, erau suficiente 25-30 de clopote. Unii păcurari puneau mai multe clopote, 

dar din cele mici. Această ultimă practică era avantajoasă doar pentru perioadele foarte 

călduroase, când clopotele multe stimulau dispersare~ benefică a turmei, fiind contra­

productivă în rest, deoarece clopotele prea multe divizau turma în multe grupuri, fapt 

periculos în special în zonele cu viroage, tufişuri, sau în pădure: oile "să ieu" după clopote şi 

turma nu mai putea fi controlată, mai ales pe furtună sau ploaie. 

Păcurarii susţin că oaia rătăcită îşi recunoştea turma după clopote, pentru că fiecare 
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turmă avea un sunet al său: "O oaie când să pierde stă şi ascultă. Unde aude clopotu' turmii, 

În partea cee să duce" 5
• 

Indiferent de mărime, clopotul deranja oaia purtătoare în cursul păscutului (" .. . n-are 

spor la păscut, îi bate fălcile") şi o slăbea. De aceea, clopotele nu se puneau - de regulă - oilor 

cu lapte, pentru că le-ar fi scăzut laptele, cu excepţia oilor buiece, care creau păcurarilor 

probleme la muls. Acestea primeau un clopot mic, menit să le potolească şi să avertizeze 

păcurarii când le venea rândul la strungă, pentru a nu răsturna găleata cu lapte prin salturi 

neprevăzute: "Auzi, mă, vine cee cu clopoţălu ', vezi că sare"6
• Chiar şi în asemenea cazuri, 

proprietarii oii reproşau faptul păcurarului, ştiind că sunt păgubiţi: "De ce-ai pus clopot pă 

oaia me cu lapte? O starpă n-ai aflat În turmă?"7 . 

Clopotele se puneau, în general, pe oile sterpe şi foarte rar pe berbeci maturi, pentru că 

aceştia se băteau între ei şi le distrugeau. Nici oaia stearpă nu purta clopotul întregul sezon, 

pentru că ar fi slăbit prea mult, ci doar o perioadă, fiind apoi înlocuită cu o alta. Când o oaie 

buiacă prelua conducerea turmei, impunându-i un ritm prea alert, i se punea un clopot mare şi 

ea renunţa curând la conducerea turmei (conducerea turmei de către un berbec ni s-a semnalat 

foarte rar în zonă). 

Dacă oaia conducătoare se dovedea cuminte, echilibrată, păcurarul îi punea un clopot 

foarte uşor, cu "glas" deosebit de al celorlalte, pentru a putea localiza grosul turmei în 

momentele în care el, accidental, rămânea prea în spate şi pierdea contactul cu turma. 

Clopotul constituia o pavăză pentru oaia care îl purta pentru că - observă păcurarii -

". . . pă oaia cu clopot n-o duce lupu ' niciodată''8 . În timpul nopţii, clopotele semnalizau 

păcurarului agitaţia oilor în caz de atac, trezindu-lla timp. 

Clopotele erau proprietatea păcurarilor şi erau cumpărate în zonă la târgurile din 

Buciumi, Hida, Gârbou, Jibou, Tg. Lăpuş, unde erau aduse de meşterii din Cheud (Sălaj) sau 

Moldoveneşti (Turda). 

În Lăpuş clopotele erau clasificate după mărime, păstrându-se în terminologie 

amintirea pieselor de la începutul secolului, când erau identificate în funcţie de preţ: cele mai 

mari erau clopotele de o coronă, urmate de trongi de cincisprezece (mai mici), de clopoţăl de 

zece şi clopoţăl de cinci (cel mai mic). Bot Victor (n.1919, Baba) îşi aminteşte de dubele 

mari, din tablă alămită, de clopotele de tri corone, ceva mai mici, dar cu sunet gros, de 

troscote (mai mici, "cu glas mai subţire") şi de cele de tri piţule (cele mai mici). Clopotele 

mari erau confecţionate din tablă, iar cele mici - din bronz turnat. Acelaşi informator 

menţionează mândria cu care un păcurar bătrân, "badea Mitru", îşi prezenta clopotele, 
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cumpărate pă glasuri şi păstrate iarna pe o rudă, deasupra vetrei, cu curelele de piele bine 

unse. Cei din familia păcurarului povesteau că- în mod aproape ritual - păcurarul mişca ruda 

la câteva zile o dată, pe parcursul întregii ierni, să "asculte glasurile". Unii păcurari subţiau 

cu cutea pereţii unor clopote, pentru a obţine "glasuri" cât mai variate. 

Muzica de fluier influenţa şi ea comportamentul turmei în cursul păşunatului, susţin 

păcurarii. În zonele deschise, cu păşune bună, păcurarul se aşeza şi cânta din fluier, liniştind 

turma: "Să aşeza oile bine la păscut şi numa 'pă lângă el umbla"9 sau "Dacă-s coardă, aşe, 

şi te-apuci ca să zâci cu jluieru' cum trebe de zâs, horea uăilor, că şi-o pierdut uăile, numa' 

odată gândeşti că stăţionează şi bat pă loc, aşe, gândeşti că odată să liniştesc, gândeşti că 

odată pasc, gândeşti că aşe rump (iarba) de cu drag" 10
. Faptul a fost remarcat şi de călătorul 

francez Pouqueville, care, la 1820, referindu-se la aromâni, sena: ". . . pare că se aşază 

oarecari raporturi între sunetulfluierului şi turmele lor ,.1 
1
• 

Din cauza clopotelor şi răsfirării tunnei, păcurarii aveau deseori dificultăţi de 

comunicare verbală în cursul păşunatului, fiind nevoiţi să apeleze la semne. După un şuierat 

de avertizare, păcurarul indica, prin mişcări de braţ dinainte convenite, direcţia viitoare de 

mişcare a turmei: înaintare, întoarcere, mişcare laterală, ocolire, urcare, coborâre, strângerea şi 

staţionarea turmei. Când distanţa era mai mare (între două turme, de exemplu), braţul de 

semnalizare ţinea pălăria, pentru a spori vizibilitatea. 

Îndemnul utilizat în zonă pentru pornirea turmei era "hai oică, haida" (Lăpuş) sau 

"hai oaie, hai" (Meseş), îndemnul de mânat- "oaie ne" (Lăpuş) sau "ne, oaie, ne" (Dealurile 

Clujului, Meseş), îndemnul de oprit - "ho, oaie, ho" (peste tot), îndemnul de întors - "ne­

napoi" (Dealurile Clujului), "napoi, napoi" (Meseş), "nea oaie napoi" (Lăpuş). 

Pentru alesul oilor cu lapte în strungă şi pentru dirijarea lor spre mulgari se folosea 

îndemnul "brr ales, brr ales", urmat de "brr la strungă" în zona Meseş. În Dealurile Clujului 

îndemnul echivalent era "prr ales" pentru oi şi "tîrj ales" pentru capre, urmat de "prr la 

strungă", în Lăpuş - "bâr la strungă'' ori "prr la strungă" ori "caţ ales" ori "hârţi la 

strungă", iar în Chioar- "dă-i la strungă" sau "te la strungă". 

Terenurile de păşunat comune (imaşuri sau păşuni-pajişti) nu se împărţeau între 

turmele satului, fiecare turmă având dreptul să pască oriunde, prestigiul păcurarului fiind cu 

atât mai mare cu cât ştia alege acele locuri de păşunat care făceau să crească producţia de 

lapte. Se considera totuşi că împrejurimile staulului propriu aparţin turmei respective şi 

singurele certuri - foarte rare şi ele- semnalate între păcurarii diverselor turme erau legate de 

pătrunderea unei alte turme în arealul considerat propriu: "Mă, ce-ţi trebe să te bagi pă mine, 

13 

https://biblioteca-digitala.ro



Muzeul Olteniei Craiova. Oltenia. Studii şi comunicări. Etnografie. Voi. XII 12004 

aice, nu-i larg imaşu '?" 12
• În acest spaţiu apropiat, păcurarii mai cruţau păşunea pentru 

păscutul de seară, ceea ce tenta păcurarii altor turme. Menajarea păşunii, în întregul ei, era 

însă o practică generală, păcurarii străduindu-se (pentru a lăsa timp vegetaţiei să se refacă) să 

nu revină cu păscutul pe acelaşi loc mai repede de două-trei zile, chiar o săptămână dacă 

terenul de păşunat era suficient de întins. 

În cursul păşunatului pe imaş sau pe păşune-pajişte turma trebuia adăpată obligatoriu 

de două ori pe zi (înainte de amiază şi după amiază), chiar de trei ori când era foarte cald, iar 

în cursul păşunatului la ghindă sau la jir-de trei-patru ori pe zi. Cantitatea de lapte mulsă de la 

oi depindea şi de efectuatul adăpatului "la timp" şi îndeajuns. 

Oile erau adăpate doar în ape curgătoare (cel mai adesea pâraie, în zona cercetată) nu 

în băltoace şi beau apă "în trecere", cât aveau nevoie. Păcurarul trebuia să meargă şi aici în 

fruntea turmei, pentru a opri oaia conducătoare, deoarece dacă aceasta nu bea apă, ci sărea 

peste pârâu, toată turma o urma, chiar dacă era însetată. De aceea, în apropierea pârâului 

păcurarul încetinea treptat ritmul înaintării, trecea pârâul şi se oprea, determinând oile să se 

răsfire pe firul apei, adăpându-se. 

Păşunatul de primăvară avea rigorile sale. Oaia abia ieşită din iarnă " ... n-are pas, îi 

slăbucă" 13 şi turma trebuia purtată la început încet, cu opriri, pe locurile situate "la feţe" (spre 

sud), zbicite, pentru că oile înglodate oboseau, păşteau puţin şi nu aveau lapte pentru miei. 

Unii dintre aceştia erau atât de mici în această perioadă, încât păcurarii îi luau periodic în 

braţe şi erau atenţi să nu rămână în urma turmei. În prima săptămână a păscutului de 

primăvară turma se întorcea în sat pe la orele 15 şi abia mai apoi, când oile erau antrenate, se• 

întorcea pe la orele 17. 

Imaşul cruţat până la închiderea ţarinii era "stătut" în momentul primei intrări a 

turmelor pe el şi trebuia să fie păşunat treptat, pentru a nu se distruge vegetaţia prin călcare 

inutilă. Cruţarea nu trebuia să fie însă excesivă, pentru că iarba îmbătrânea şi oile nu o 

consumau. De aceea, erau păşunate întâi zonele cu fâşcă, iarbă ce îmbătrâneşte repede, şi abia 

apoi celelalte. 

Deoarece primăvara oile primeau mâncare în gospodărie dimineaţa, păcurarii le lăsau 

să se culce la puţin timp după ieşirea la păscut, iar apoi le adăpau, pentru că altfel mereu 

"umblau după aptf' mereu şi oboseau. 

Zonele joase fiind încă umede, păşunatul de primăvară se des:f'aşura "cam pă sus", pe 

dealuri," ... unde ţăpine pământu' mai răpide şi săjăce iarba, pă râturi, pă la tufe" 14
• 

În cursul păşunatului de vară păcurarul trebuia să fie atent" ... să nu mâne oaia cu 
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.faţa-n soare", ci oile să fie astfel conduse, încât să pască cât mai mult în umbra proprie. Până 

la orele 1 O soarele nu constituia o problemă şi îndrumai turma contra lui, pentru a o putea 

întoarce apoi, îndreptând-o, păscând, către staul: "Când te-ai înturnat de-amiază la staur, să­

ţi vie oaia în umbra ( e )i cu capu "15
• 

Când soarele era foarte puternic, oile tindeau să ''steie guşucă" 16 , adică să se 

îngrămădească laolaltă, fără să pască, situaţie pe care păcurarul o evita obligându-le să pască 

în coardă şi folosind, temporar, mai multe clopote. În zilele cu arşiţă se păşunau zonele din 

preajma surselor de apă şi cele de la poala pădurilor sau terenurile cu tufişuri. 

Conform experienţei păcurarilor, din mai până la începutul lui august " ... oaia traje 

tăt la deal", tinzând să pască acolo, pentru că găsea iarbă bună, iar după 1 august "traje tăt la 

vale", pentru că iarba de pe dealuri începea să se usuce. În vale era însă "iarbă re, 

otrăvicioasă, otădituri" 11 şi oile trebuiau oprite să pască acolo. Tendinţa oilor de a căuta văile 

în al doilea interval al verii era combătută ideal prin păşunarea lor pe mirişti, pentru că "Dacă 

paşte pă miriştini, oaia ţâpă tătă răuătatea din ea, să curăţeşte de toate bolile"18
. Se păşunau 

însă doar miriştile de deal (" ... tăt la deal, nu pă băltării " 19
), regula urmată de păcurarii zonei 

fiind astfel formulată în Răstolţu Mare: "De la umplutu' lunii lu · mai până la umplutu' lunii 

lu ' octomvrie să dă oile la deal. De la umplutu' lunii lu ' octomvrie oile umblă pă tăi hotaru ', 

dac-o brumat"20
• 

Furtunile - problemă dificilă a păşunatului de vară - erau anticipate de păcurari prin 

observarea comportamenului oilor: "Când să strânge oile grămadă şi să culca pă pământ, 

aşe, api vine ploaie"21 sau "Când şide oile bine şi era numa 'on pic cald, la două-tri zile 

ploie. Când nu şide, şi tăt umbla şi era cald - ţine vreme .faină şi nu ploii câte două-Iri 

săptămâni"22 • Sau: "Oaia s-aşază. O împingi cu mâna şi nu s-ar duce, mai ales când îi cald ... 

ş-api să pregăteşte de ploaie. Cu tri-patru ceasuri înainte (de ploaie) numa' le vezi că să 

lipăsc pământului, pă păşune"23 . 

În preajma furtunii, oile erau îndreptate spre marginea pădurii, unii adăpostindu-le 

"su' lemne mari", fără să fi avut vreodată oi trăznite, alţii - mai numeroşi - preferând 

tufişurile: "Când videm că vine-o vreme gre, m-aproptiem de o pădure, da' nu pădure mare, 

că pică crengi şi le omoară. La nişte tufe, unde să nu le bată vântu' tare"24
. Văile erau evitate 

în asemenea momente, de teama unei ruperi de nori: "Pă vreme gre le-ai abătut la deal, la 

pădure, nu te-ai tras la păraie, că tăte le-o mânat "25
. Turma trebuia să rămână întotdeauna pe 

malul dinspre staul al pârâului, pentru cazul în care ploaia dura şi apele nu scădeau rapid. 

După ploaie se păşuna " ... la deal cu ţelini", la pădure, la tufe, unde oaia " ... mâncă 
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de sus, nu din moi", pentru că pe imaş " ... iarba îi scurtuţă, sare colb la ploaie pă e, o 

moleşte şi nu o mâncă"26 . Ori: "Dacă ploaie, mâni turma tăt la vârvu' dealului, unde nu stă 

apa. Unde-i apă nu stau să mânce. Şi pă unde-i mai tufos, mai mâncă şi frunze"27
• În plus, 

după ploaie, turma mânată imediat în imaş " ... îl spărje degeaba", distrugând vegetaţia cu 

copitele. 

Când bătea vânt rece, oile nu se scoteau la deal, în loc deschis, pentru că turma 

pierdea imediat în jur de zece litri de lapte la un muls, ci " ... le abaţi la nişte tlife, la pădure, 

la groapă". Dacă vântul surprindea totuşi turma în loc deschis, oile trebuiau întoarse cu faţa la 

vânt, să nu răcească la uger8
. 

Momentul brumatului era foarte important pentru păşunatul de toamnă, pentru că abia 

după primele brume putea fi păşunat de către oi întreg hotarul, fără restricţii. După brumat, 

oile puteau paşte şi peste luhără (trifoi), care înainte de acest moment provoca moartea oilor 

sau peste terenurile cu otavă sau peste mălăinile cu viţe de mazăre (fasole), care erau 

considerate otrăvicioase în timpul verii. Bruma distrugea şi gălbeaza, zonele umede putând fi 

păscute fără pericol după îngheţ. Înainte de brumat, păcurarii evitau zonele amintite, în ciuda 

faptului că "la deal" iarba se usca deja: "La iştia păcurari le-am spus la tăţi: măi prunci, oile, 

toamna, să nu le băgaţi pân otăvi. Numa' acolo, pă deal, unde-i iarba bătrână, să mânce 

uscat şi frunză. Frunza-i ce mai bună-n lume! Când le-ai scos dimineaţa din staur, dragu' 

bădiucului, mânaţi-le la frunză, să mânce dimineaţa o mâncare de frunză, şi după aceea - pă 

râturi! Desară, când vii la staur, dă-le o mâncare de frunză, pă la tufe, c-aşe mâncă, ca 

caprele! Să satură şi ţâne saţ! De otavă, dimineaţa, numa' să cufure şi răiesc, să mălcezăsc, 

nu-i bună"29 . În cantităţi mari, otava nu face bine oilor nici uscată, susţine acelaşi păcurar: 

"Principalu' la oaie-n vac, să ştiţi, (este) mâncarea aspră. 1 (Ei) nu-i trebe mâncare moale! Şi 

dacă-i mare iarba, groasă, să zdronţăiască-n gură, acee-i sănătate". 

Deoarece păscutul pe brumă era nociv, păcurarii fie nu scoteau turma până la topirea 

brumei ("Nu le ţâpi până nu să ie on pic bruma"30
), fie o conduceau " ... la loc sus, la pădure, 

la frunză, la ghindă, la jir, la cimbru, păiuş"31 • În special scuturătura de ovăz, crescută deja de 

o palmă, trebuia evitată, fiind deosebit de nocivă. În pădure, dimineaţa, frunzele de zmeur, de 

mur şi screada nu erau brumate, putând fi păscute de oi până la topirea brumei pe păşune. 

Feţele de deal, pe care bruma nu se forma întotdeauna, iar când se forma se topea mai 

repede, constituiau zonele preferate de păcurari în această perioadă: "Când bruma le ţâpam 

(le dădeam drumul) pă o feţie, unde nu era brumă32 sau "Pă brumă le ţâpam tăt la 

deal, înfaţa soarelui, unde nu stă bruma"33
• 
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Scoaterea oilor la jir şi la ghindă - componentă importantă a păşunatului de toamnă -

se permitea în zonă după Ziua Crucii. În această perioadă oile se îngrăşau, se "tomneau", 

făcând rezerve de grăsime pentru iarnă. 

Căderea primei zăpezi -care echivala cu încheierea sezonului pastoral -era prevestită 

de comportamentul turmei: "Când oile şed mai bine, rod mai bine, mâncă mai bine şi ar tăt 

mânca, api vine neaua"34 sau "Când bagi oile-n staur, sara, şi tăte de-a una să scutură, aşe, 

vine omătu"'35 . 

În cursul iernatului la adăposturi se practica în zona cercetată, sporadic, şi păşunatul de 

iarnă în pădure, "la muguri, la tufe", "la breabăn", "la screadă". Acest păşunat avea caracter 

individual - turma obştească fiind refăcută doar în caz excepţional în acest scop - şi era 

practicat în special în cazul iernării în hotar, în apropierea pădurii. Se păşuna iarna, cu un 

oarecare succes - în cazul lipsei acute de furaje - chiar şi atunci când zăpada ajungea oilor la 

genunchi, acestea scormonind-o cu copitele. De obicei însă, oile erau scoase la pădure doar 

când zăpada avea cam o palmă înălţime şi păşunatul era atât de eficient încât animalele mai 

primeau furaj la adăposturi doar dimineaţa şi seara. 

Caprele erau scoase la păscut întreaga iarnă, unite într-o turmă care revenea în fiecare 

seară acasă, unde primeau, în completare, foarte puţin furaj. 

b) Tehnici de selecţie a animalelor 

Criteriile de selecţie a oilor. Toţi informatorii consultaţi susţin că până în perioada 

interbelică ţăranii creşteau în zonă doar oi ţurcane (pe care le numesc ungurene sau "de pă 

Ardei" sau "de-aste, de-ale noaste, cu lână lungă"), oile ţigăi apărând în turmele lor, 

sporadic, abia după primul război mondial. Bercile (oile merinos) au fost aduse în zonă de 

marii proprietari (ulterior de C.A.P.-uri) şi au fost respinse de localnici, pentru care laptele de 

oaie şi gunoiul (merinosul nu rezista la înnoptare în aer liber şi dădea lapte puţin) erau mai 

importante decât calitatea lânei. Încercarea autorităţilor, după colectivizare, de a introduce cu 

forţa berbeci merinos şi de rasă ţigaie a produs mulţi metişi (corei uri), afectându-se astfel, pe 

alocuri, caracteristicile tradiţionale ale rasei ţurcane (informatorii folosesc în prezent şi 

termenul ţurcane, foarte probabil sub influenţa terminologiei impuse de C.A.P.-uri). În 

deceniile opt-nouă s-a revenit însă asupra măsurii, fiind aduşi în zonă, de către stat, berbeci 

ţurcani, selectaţi în scopul ameliorării rasei ţurcane locale. Proprietarilor de oi din Lăpuş li se 

furnizau gratuit asemenea berbeci, de la crescătoria din Lăpuşul Românesc, asociaţii trebuind 

doar să îi întreţină în perioada montatului, până în ianuarie. Nu este exclus ca această 
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iniţiativă să fi vizat îmbunătăţirea "ţurcanei de Lăpuş", pe care sătenii vecini zonei o 

desconsiderau, din cauza lânii sale rare. 

Înainte de reglementarea oficială a montatului, ţăranii foloseau berbeci din prăsila 

proprie, fără a se teme de consangvinitate, deoarece marile târguri de oi ţinute în zonă 

facilitau un schimb permanent de animale. 

Berbecii de sămânţă erau aleşi de asociaţii din turmă dintre acei miei ai oilor bune 

care atingeau în preajma măsurişului cea. 20 de kg., dovadă că mamele lor erau "bune de 

lapte" iar ei erau sănătoşi: "Îi ţine omu' de la oaia care era mai bună de lapte, mai mare, care 

era aleasă "36
. 

Calitatea berbecilor - susţineau informatorii - influenţa, la rândul ei, calitatea 

produşilor: "Berbecele face mielu' de soi. Samănă mielu' mai mult tăt după berbece. 

Berbecele trebe să fie mare capu' trebe să fie îmbrăcat (lânos n.n. ), pticioarele de la corleţe 

(genunchi) în sus să nu fie pe dinlontru (spre interiorul coapselor) goale, să fie îmbrăcate în 

lână, da că-i gol nu-i treabă "37
. 

Se considera, în general, că berbecele poate să monteze la vârsta de doi ani, dar unii îl 

introduceau în turmă şi la un an şi şapte luni, menţinându-1 activ nu mai mult de patru-cinci 

ani, la vârsta de şase-şapte ani berbecele fiind socotit deja prea bătrân pentru montă. Numărul 

de berbeci dintr-o turmă varia, în unele sate socotindu-se necesar un berbece la 25 de oi, în 

altele - un berbece la 50 de oi, iar în altele - un număr intermediar. Tapului îi reveneau, de 

regulă, mai multe femeie, în jur de 50. 

În perioada interbelică, ţurcanele crescute în zonă erau albe sau negre, puţine fiind 

săine (gri-albăstrui). Utilizarea lânii negre în gospodărie (pentru ţoale, pentru sumane) 

menţinuse ridicat numărul oilor negre, dar după război - când consumul casnic de lână a 

început să scadă - lâna cerută prioritar pe piaţă era cea albă, care se putea vopsi, ceea ce a 

condus la micşorarea numărului de oi negre. 

Se considera că lâna oilor negre este mai aspră, motiv pentru care se şi rodea (tocea) 

mai repede, fapt remarcat de purtătorii de sumane negre de pe Valea Barcăulue8 • Pe de altă 

parte, oile negre erau socotite mai productive şi mai rezistente decât cele albe: "Negrele-s mai 

trainice şi mai bune de lapte "39
. 

Oaia complet albă era numită în zonă fie bălaie fie bălă, bălucă, iar oaia complet 

neagră - neagră sau mură. Oaia albă era numită oachişă dacă avea ochii înconjuraţi cu 

negru, pistruie dacă avea faţa stropită cu negru sau cu galben, bruză dacă avea puncte negre 

în jurul gurii, varoşă dacă avea obrajii galbeni şi bucălaie dacă avea capul negru. 
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Oaia neagră, cu cap alb - eventual cu picioare albe sau cu coadă albă - era numită 

brează, iar când albul era mai extins - sarcă. 

Oaia cu pete diverse (negre, galbene, roşcate) era numită tărcată, pestriţă, păntănoagă 

sau cacioră. 

Cele mai apreciate oi, ca frumuseţe, erau socotite în zonă cele breze şi cele oachişe, 

fapt ce explică de ce aceste două adjective au devenit calificative flatante şi pentru oameni, cu 

sensul de "aparte, ieşit din comun, deosebit de arătos". 

Prezenţa, absenţa şi forma coamelor distingeau, de asemenea, oile între ele. Oaia cu 

coarne era numită în zonă coarneşă (Chioar), carnea (Dealurile Clujului), cornută (Lăpuş), 

coarnă sau corniţă (Meseş), cornişe (Sub-Meseş), iar cea fără coarne - în întreaga zonă -

şută. Dacă oaia avea un corn rupt era numită cioancă sau ciungară, dacă avea coarnele 

curbate pe spate era numită coarnă- sanie, săniuşă sau hetişă. 

Oaia cu urechi mari şi late era denumită ciulă, iar cea cu coadă scurtă - ruptă sau nu -

era numită curtă. 

Caprele puteau fi deosebite mai uşor de către păcurari şi proprietari, fiind şi mai puţine 

în turmă. Capra albă era numită în zonă luşcă sau gâscă, cea sură - deuşe, cea roşcată - roşie, 

cea gri - porumbă, cea pestriţă- păstaie, cea cu pete negre- păturnică, cea neagră cu cap alb 

- barză. Capra fără coarne era numită şută. 

Enumerând, la cerere, atributele oii bune, informatorii intervievaţi, fără excepţie, au 

început cu cele care definesc "oaia bună de lapte", dovadă că acordau prioritate exploatării 

laptelui, iar selecţia se făcea în funcţie de această orientare. 

Criteriile acestei selecţii erau, peste tot, mărimea ugerului, forma şi mărimea ţâţelor, 

distanţa dintre ele: "Oaia bună trebe să aibă ujer mare, plin, să aibă ţâţe mari, să fie largă­

ntre ţâţe. De miel, cum o întorci, o vezi că-i largă-ntre ţâţe şi o ţii "40
. Sau: "Oaia să fie 

ujerată şi cu ţâţe mari "41
, " ... să aibă ţâţe mândruţe, să fie largă-ntre ţâţe "42

, " ••• să aibă 

ţâţe lungi, groase, să fie loc de-o palmă între ţâţe "43
, " ..• să fie ţâţoasă, largă-ntre ţâţe, să fie 

slinu' mare şi rotund"44
," ... să fie cătată la slin, să aibă ţâţe mari şi să fie largă-ntre ţâţe"45 • 

Sau: "Oaia să alege după pulpă, după ţâţe. Care-i largă-ntre ţâţe şi ţâţele-s mari, aceea-i 

bună de lapte"46
. 

Ţâţele deosebit de mari, lungi, fac mulsul eficient, dar creează probleme mieilor mici, 

care sug cu greutate47
• 

Era şi este considerată importantă nu munai mărimea şi poziţia ţâţelor, ci şi forma lor: 

"Să aibă pulpă mare, bună, să fie mai largă-ntre ţâţe şi ţâţele să nu fie ca înformă de ovăz, 
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., ~fi d "48 ascuţz e, sa ze rotun e, grosuţe . 

Distanţa mare între ţâţe favorizează mulsul, iar mulsul complet stimulează secreţia 

tactică şi amână momentul înţărcatului. Tocmai de aceea, oile cu uger cărnos trebuiau evitate, 

pentru că nu puteau fi mulse bine şi înţărcau repede: "Să-i fie ugeru' bun, să nu-i fie ţâţe le 

strâcate şi să n-aibă carne în ujer multă. Să nu fie cărnoasă. Degeaba a ave ujeru' mare, 

dacă-i cărnoasă. Ugeru' după ce-ai gătat de muls trebe să .fie gol, ca o piele"49
. Oaia cu prea 

multă carne în uger era numită în Lăpuş oaie sclinoasă şi în anumite sate era îndepărtată din 

turmă, deoarece mulsul ei era dificil şi nu se putea efectua complet. 

Randamentul dat după prima fătare hotăra dacă proprietarul păstra oaia, o vindea sau o 

belea (termen ce individualiza sacrificarea oii în Lăpuş, unde doar porcul şi viţelul să tăieu). 

O oaie bună de lapte dă la măsuriş cea. 800-1 000 g. de lapte, cantitatea depinzând şi de 

momentul ţârcotitului (mulsul de egalizare, care precede măsurarea laptelui la începutul 

sezonului pastoral), iar una slabă- cea. 250 de g. O capră bună poate da la măsuriş la fel de 

mult lapte ca şase oi slabe. Mărimea ugerului era socotită esenţială în estimarea 

randamentului în lapte al unei capre. 

Oaia bună de lapte era recomandată şi de anumite trăsături ale feţei, susţin 

informatorii: "Zâce păcurarii bătrâni că care-s urechioase, cu urechile mari, alea-s mai bune 

de lapte"50
• Sau: "Care-i urecheată, mare la urechi, acee-i bună de lapte"51

• Sau: "Oaia 

urechioasă, lată la urechi, îi bună de lapte"52
. Sau: "Oaia cu urechi mari, lăsate, îi bună de 

lapte"53
• Sau: "Oaia bună de lapte îi urechetă, cu urechi mari, ugeru' mare, largă-ntre ţâţe, 

lânăfaină. Să nu-i sâmţăşti cioantele spatelui, grosuţă la coadă"54 • 

În unele sate informatorii adaugă acestui semn distinctiv şi forma deosebită a batului 

oii: "Oile urechi oase şi cu flit încârligat îs bune de lapte"55
• Sau: "Să aibă flitu' lung, nu 

umflat, mare la urechi. De-i scurtuţă la flit şi umflată, nu-i bună de lapte"56
• Şi în Osoi, oi 

bune de lapte erau considerate cele care aveau bot lung şi urechi late. 

Alte aspecte ale feţei oii denotau, conform informatorilor, sănătate sau boală. Oaia 

sănătoasă era "... limpede la faţă şi la ochi, nu are său pă ochi"57
, seul al boi apărând sub 

pleoape doar la oile bolnave. Oaia sănătoasă avea "lâna de pă obraz" netedă, nu zbârlită 

(Dealu Mare)58
, avea faţa curată (Fântânele)59

, era "mare la urechi şi holbată la ochi" 

(Cupşeni)60 • 

Abia în al doilea rând se referă informatorii la talia oii şi la starea corpului său. Oaia 

bună era " ... mare, lungă, are chept fain şi-i gre, să nu poată păcuraru' s-o rădice pă după 

cap. A cee-i oaie "61
• Oaia trebuia să fie la corp "mai rotundă, mai umflată", cărnoasă pe spate 
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şi deasupra cozii (Frâncenii Boiului)62
, ea trebuia să aibă spinarea lată, "să nu-i sâmţî 

cioantele (oasele)" (Măgoaja)63 , să fie "plină deasupra cozii şi la umere "64
, să aibă spinarea 

dreaptă, nu gârbovă (Răzoare)65 , să fie "rotundă ca un butoi, plină" (Gâlgău pe Someş)66 . Din 

acest punct de vedere, păcurarul Hăran Vasile aprecia astfel oaia bună: "Când îi coada lată, i­

aşe, de tri jejete, Şi ţapănă şi pui mâna pă ea şi joacă i-aşe pielea cu carne cu tăt, pă spate, 

atunci îi oaia bună". 

Lâna oii ţurcane trebuia să fie lungă până jos şi întinsă, dreaptă (" ... ţurcana-i oaie 

jăloasă la lână "67
) dar nu foarte aspră, deşi unii informatori susţin că oile cu lână aspră sunt 

mai bune de lapte. "În lână să fie oaia deasă, nu rară, că îs oi în partea Lăpuşului cu lână 

rară, slabă, le zâce ţurcane de Lăpuş "68
• Oaia din lâna căreia poţi smulge smocuri cu mâna 

nu era considerată sănătoasă. 

Ţinuta şi comportamentul oii permit, conform informatorilor, evaluarea stării sale de 

sănătate şi a temperamentului său: "Oaia bună îi zburdalnică, joacă, n-o poţi prinde, dac-o 

prinzi te trânteşte, dacă eşti slab. Ea-i sătulă în veci, sănătoasă, be apă, să bate cu altele"69
• 

Ea trebuie " ... să aibă călcătură aspră, iute ", dacă se leagănă în mers nu este sănătoasă70 . 

Oaia bună paşte întruna, liniştită, când se satură stă locului, se odihneşte. Oaia care paşte pă 

sărite, umblând mereu, "n-are fire bună" şi este tăiată, deşi este sănătoasă (Măgoaja)71 . Oaia 

bolnavă ţine urechile în jos şi rămâne în urma turmei. "Mielu' să fie aspru, isteţ, limpede la 

ochi", să nu fie somnolent, precizează Poptelecan Ioan, din Zalha. 

Caprele - consideră informatorii - sunt mai sănătoase decât oile şi mai uşor de iernat, 

dar "îs blăstămate": bat oile în turmele mixte, nu rămân la păscut alături de ele, sunt greu de 

păzit, iezii - jucăuşi - se pierd uşor. Pe timp rece şi ploios, caprele din staul intră între oi, "să 

să scutească de ploaie şi de vânt", dar pe timp frumos bat oile şi trebuie, din acest motiv, să 

fie mulse întotdeauna primele. 

Procesul de maturizare a oii este marcat de informatori prin termeni ce definesc 

etapele de vârstă. Animalul este numit miel-miaZă până la măsuriş, până la Ispas, sau, mai 

frecvent, până toamna, la desfacerea turmei, fiind apoi numit cârlan-cârlană sau noaten­

noatenă până în primăvara anului viitor, când intră în turmă ca mior-mioară. În general, 

termenul mioară era utilizat până la prima ratare, când era înlocuit cu cel de oaie de un miel, 

urmând oaie de doi miei, de trimiei etc., dar am întâlnit şi cazuri în care oaia cu primul miel 

era numită în continuare mioară, iar oaia cu al doilea miel era numită strămioară (Sânmihaiu 

Almaşului)72 . În acest caz, masculul de un an era numit mior, cel de doi ani - strămior, abia la 
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începutul celui de-al treilea an, când monta (mârlea), fiind numit berbece. Existau şi sate în 

care termenii miel şi mioară erau singurii care detineau vârsta înainte de prima fătare. 

Estimarea vârstei unei oi la cumpărare se făcea "după gură". Conform informatorilor, 

după căderea dinţilor de lapte mielului îi cresc doi dinţi, în anul al doilea - încă doi, în anul al 

treilea - alţi doi dinţi, iar în anul al patrulea ''face şi marginile", adică îi mai cresc doi dinţi şi 

"are gura încheietă"73 • După al cincilea an dinţii se răresc şi se tocesc, starea lor permiţând 

estimarea vârstei animalului. De la cinci ani "oaia mere înapoi", dar merită păstrată până la 

opt-nouă ani, cel mult până la zece ani, dacă îi rezistă dinţii. Sunt menţionate cazuri - rare - în 

care oi de zece ani - deşi au dinţii tociţi până la gingii - mănâncă încă bine, nu slăbesc şi fată, 

în timp ce altele au dinţi lipsă de la opt ani, nu mai reuşesc să mănânce suficient, slăbesc şi nu 

mai dau lapte, trebuind sacrificate74
. 

Oile negre bătrâne încărunţesc în jurul batului, iar cele albe bătrâne "au creţuri pă 

faţă". Cornutelor bătrâne le cad locurile de pe coarne şi le rămân doar melc ii. 

Caprele sunt "mai trainice", fiind productive până la 13-14 ani. Iedul este 

echivalentul mielului, iar vătuiul- echivalentul miorului. 

Criteriile de selecţie a câinilor de pază. Importanţa câinilor de pază în stână era 

deosebită, consideră informatorii-păcurari: "Cânele-i cel mai scump la oi. Un câne bun plăte 

cinci-şase bărbaţi"75 • Păcurarul Poptelecan Ioan îşi descrie astfel cel mai bun câine de pază 

pe care l-a avut în întreaga sa carieră: "Ala când s-o spăriet oaia-n sfaur o fost cu pticioarele 

pă leasă şi s-o uitat în staur, că lupu' aco/o-i? De ploua de curge, scurma lângă leasă şi să 

culca acolo, în ţărna cee, lângă leasă, nu mere să s-ascundă nicări. Şi când auze un clopot că 

s-o clătit, o ' s-o smâcit on pic, era roată p 'îngă staur, să vadă ce-i acolo ". 

Conform informatorilor-păcurari, câinele bun miroase mereu în vânt, nu doarme 

noaptea, "bate (latră) la lup", rar şi lung, urlat, iar când lupul apare se repede la el cu curaj, 

nu latră doar de departe76
. Câinele trebuie să fie aspru, nu leneş, un câine bun antrenându-i şi 

pe ceilalţi câini de la stână, mai puţin înzestraţi: "Dacă ai un câne bun la turmă, după-acela 

-·- t-"77 taţ1 sa-nva, a . 

Căţeii erau selecţionaţi de la căţele şi câini cu anumite date fizice. Câinii maturi 

trebuia să fie albi: "Alb să fie, că de câne alb nu să tem oile "78
. Sau: "Să.fie albu o' tărcat, să 

aibă coloare de câne, că negru nu-i bine. Noaptea mere p 'ângă staur şi să tem oile de e/"79
. 

Sau: "Dacă-i alb, noaptea-! vezi mai repide"80
. 

Adolf Schmidl, care a făcut cercetări în Munţii Bihorului la 1863, remarca şi el faptul 

că a întâlnit la românii de acolo, aflaţi "la colibe", doar varietatea albă a rasei Marele Pommer 
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(Canis .familiaris villaticus pomeranis), o rasă de câini putemici şi curajoşi, capabili să apere 

turmele contra ursuluiR1
• Deşi descrierea lui se referea doar la culoare şi la talie, identificăm 

multe asemănări cu câinele de stână din zona cercetată de noi, în special cu cel din Lăpuş, 

unde pot fi întâlnite şi azi multe exemplare deosebit de frumoase. 

Alături de câinii complet albi, erau acceptaţi la stână şi cei pătaţi (tărcaţi) pe fond alb: 

"Cânii tărcaţi, albi cu tărcături gal bine, îs mai verinoşi, mai îndrăzneţi. Trebe să fie mari la 

cap, să fie aşe, musteţoşi şi cu labe aşe, cum îi mâna me, şi să aibă lână mare. Să aibă flit 

scurt şi ceriu gurii negru"82
. Standardele rasei se conturează treptat, din relatările 

informatorilor. Câinii de stână trebuiau să fie " ... albi, păroşi, mari"83
, "albi, codoşi, păroşi, 

pot sta-n omăt să doarmă în omăt"84 , "albi, păroşi ca o oaie, mari, groşi la flit, lăboşi la 

pticioare "85
, " albi o' pestriţi, jlocoşi, pieptoşi, groşi, cu labe mari, jlit gros "86 "soi de câne 

mare, plin, jlit gros, mare la labe "87
• 

În întreaga zonă se practica schimbarea - prin tăiere - a formei urechilor şi cozii. La 

vârsta de' două-trei luni " ... li se ciunta din urechi şi din coadă". Urechile clăpăuge pierdeau 

prin tăiere o parte din pavilion pentru că: "Dacă doarme (câinele) n-aude aşe bine, dacă nu-s 

tăiete"88 . Păcurarul care ciunta uf"'echile nu trebuia să taie din pavilion prea mult, pentru a nu-i 

ploua c~inelui în urechi," ... c-acela surzeşte iute şi bătrâneşte devreme"89
. Tocmai din acest 

motiv, unii păcurari ajustau doar o ureche, iar alţii, mai puţini, nu practicau ajustarea. Mult 

mai frecventă era ciuntarea (scurtarea) cozii, motivată prin primejdia pe care o constituia 

coada lungă pentru câine în cursul luptei cu lupul. 

Castrarea masculilor era răspândită în zonă, dar nu era generală. Cei care castrau 

câinele la vârsta de un an urmăreau reţinerea lui la stână în perioadele de împerechere: "Când 

ţi-i lumea mai dragă te lasă şi să duce la căţele, da' dacă-i jugănit stă acoale"90
• Păcurarii 

erau conştienţi de faptul că masculii pierd, astfel, o parte din calităţi, dar unii considerau 

suportabil acest neajuns ("Nu-s aşe aspri, da' cu cât îi ajutam noi erau buni"91
), pe când alţii 

îl respingeau: "Zâceu păcurarii vechi că dacă îl jugănesc îi mai moale, nu-i aşe tare, i se 

moaie sângele şi îl strâci"92
. Castrarea se putea evita fie ţinând o căţea la staur, legată în 

perioada de împerechere, mai ales că se spunea despre căţele "că-s mai sâmţitoare, mai 

hiretice"93
, fie legând câinii în perioada când "să căţălesc". 

Câinii de pază erau selectaţi dintre căţeii obţinuţi prin împerecherea unor animale cu 

caracteristicile descrise: "Ţânem căţe numa' de soi de-acela şi câne numa' de soi de-acela şi 

numa' tăi cu ei să-nvăle "94
. Se păstrau doar doi-trei căţei dintre cei fătaţi, selectaţi după 

criteriile menţionate: "De căţăl să fie mare la labe, cujlitu' mare, c-api să .face câne mare"95 • 
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Sau: "Ciolobănos (ciolănos) la pticioare, plin la .faţă, mare, inimos"96
. Sau: "Păru' mare, bot 

bătucit (scurt), labele mari'm. Sau: "Să fie păros, lânos, ciolobănos la pticioare. Cei mai tari 

câni au la pticior, aci, pinteni, acia-s buni"98
. Sau: "Îl ţii pă cel mai lăbos, cu bot gros, cu 

."99 
musteţr . 

Temperamentul căţelului era şi el un criteriu de selecţie: "Căţălu' care videi că să 

ţâpă (se repede) de mic, ala-/lăsai. Ala-i mai a.\pru, mai curajos, maifiretic"100
• Căţeii cu nas 

roşu erau consideraţi mai agresivi, la fel cei ce lătrau gros şi cei ce mâncau repede şi îi băteau 

pe ceilalţi când primeau toţi mâncare. Pe alocuri se alegea primul căţel readus de căţea în 

vechiul culcuş, după ce stăpânul mutase intenţionat căţeii în altă parte 101
. 

În funcţie de mărimea turmei, la stână se ţineau doi-patru câini de pază. Ei purtau la 

gât zgardă cu colţi şi butan sau lemn, pentru a fi împiedicaţi să braconeze. 

Mâncarea lor obişnuită era cea menţionată şi de Schmidl: zer şi spălătură din găleţile 

de muls, în care se punea, în zona cercetată de noi, şi făină de porumb (''cir de .farină de mălai 

cu zăr") sau tărâţe. În Lăpuş li se fierbea şi bostan, iar în Meseş proprietarul laptelui aducea 

de acasă, pentru câini, resturi de mâncare gătită. Toamna, când noaptea este lungă, câinii erau 

hrăniţi mai bine, la turmele mixte, de oi şi capre dându-li-se din laptele muls de la acestea 

după încheierea ultimului rând de lapte. Iarna, la căsoi sau la colibă, în hotarut" satului, 

departe de sat, câinii primeau - într-un halău monoxil - două mâncări calde pe zi, dimineaţa şi 

seara, constând din bostan fiert, făină de mălai, tărâţe şi resturi de mâncare gătită. 

Numele de câini frecvent întâlnite la stânile din zonă erau, în ordinea frecvenţei, Bujor 

şi Ursu, urmate de Bodri, Burcuş, Bonţu, Turcu, Cioban, Bălaş, Haiduc, Muscu, Livan (cu 

urechi roşii), Tarcău (tărcat), Juşcă şi Labişcă (pentru căţele, numite, în zona Meseş, şi gude). 

Calităţile câinelui de pază erau valorificate optim doar prin buna cunoaştere a 

comportamentului său caracteristic de către păcurar. Câinele " ... la care-i pute lupu "' de la 

distanţă va lătra la început rar, adulmecând în vânt, apoi tot mai întărâtat, pe măsură ce fiara 

se apropie, apoi " ... îşi borzoaie coama " şi "să ţâpă" în direcţia lui 102
. În apropierea 

staul ului " ... cânele bate pă lup rar şi îndesat, pă loc, că să teme "1 03 iar " ... pă om să ţâpă 

altfel, bate des" 104
• 

Câinii mari erau folosiţi doar pentru pază, fiind dresaţi să însoţească turma permanent, 

în faţă, în spate şi pe margini. Ei puteau fi dresaţi şi să abată (să manevreze) oile, dar erau 

periculoşi, deoarece le şi muşcau. 

Pentru abătut au fost folosiţi în zonă, după al doilea război mondial, căţăii de întors 

sau cânii de abătut, aduşi aici "din Sălaj" , "de la Ungaria", ori "din Banat", fie de C.A.P.-
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un, fie de păcurari profesionişti. Aceşti câini erau mici, negri, cârlionţaţi, de rasă Puii şi 

descind din câinii spanioli pătrunşi în Europa Centrală o dată cu rasa de oi Merinos105
, în 

secolul al XVIII-lea. Sunt deosebit de apreciaţi de păcurari, introducerea lor permiţând 

renunţarea la ciorâng (strungar), deoarece ei manevrează turma în orice direcţie, la ordin, şi 

"dau oile în strungă". Culoarea lor neagră nu este întâmplătoare, ci obţinută - cândva - în 

urma selecţiei, vizându-se tocmai sperierea oilor (în majoritate albe în vestul european, axat 

pe utilizarea lânii vopsite), în vederea unei manevrări lesnicioase. 

Comportamentul lupilor a fost şi el observat atent de către generaţii de păcurari, 

remarcându-se de către informatori faptul că aceste animale atacă vara mai rar, în general pe 

"vreme gre", cu ploaie, după înserare. Lupul se apropie târâş de staul, sare înăuntru, ia oaia 

"de stinare" sau "de grumaz" şi sare cu ea peste leasă, sau - dacă este prea grea - o aruncă 

întâi peste leasă, sare după ea, o ridică, o târăşte la cea. 30 m. de staul, îi "revarsă maţele" 

dintr-o muşcătură, s-o uşureze, şi o târăşte mai departe. 

Dacă atacă în haită de cinci-şase capete, lupii nu pot fi opriţi, dacă lupul este singuratic 

se mulţumeşte deseori - dacă este surprins - cu devorarea, în fugă, a măruntaielor, fiind 

alungat de câini şi de păcurar106 . 

Lupul foloseşte uneori terenul pentru a pătrunde în staul: "Când mi-o dus mie oaia din 

staur, ştii cum o dus? O fost lesele pă dâmburi şi-o fost şi o groapă su' una. El o prins oaia şi 
~ '1 ~ ,d07 o tras pa su easa . 

Inteligent, lupul preferă mieii oilor: "Lupu' când poate alege, alege miei, api tăt pă 

care-s mai buni îi alege" 108
. 

Alteori, lupii intraţi în staul determinau oile speriate să "îmburde (răstoarne) lesele", 

sau doi dintre ei luau o oaie şi o loveau în leasă: "Încorda leasa şi o îmburda" 109
. 

Colaborarea dintre membrii haitei este subliniată de păcurari, care descriu purtarea 

prăzii de către doi lupi ce alergau alături, unul ţinând-o de gât şi altul de un picior din spate. 

La iemările din hotar, haitele de lupi atacau în special în decembrie, în sezonul de 

împerechere. Ele erau compuse din lupi maturi şi lupi tineri, care rămâneau un timp alături de 

cei bătrâni. 

Nu lipseşte din unele relatări o notă de admiraţie pentru forţa acestui animal: "Tri 

leţuri o rupt (lupul) din leasă. Doi bărbaţi prind de-o oaie să o tragă şi n-o pot rupe. Lupu' 

când o prins într-atâta i-o fost, maţele din ea-s afară, o rupt de-aci tătă. Şi tri leţuri, doară le 

prinzi ac i-n jerunte şi nu-i pute rupe un leţ de acela, da' el o rupt tri, c-o tras oaia pân leţuri 

ş-o rupt şi leţurile" 110 . 
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Lupul are însă şi puncte vulnerabile: "Lupu' trebe lovit cu bota păstă şele, că p­

acolea-i lupu' slab, în cap n-ai ce-i da" 111
• O asemenea lovitură poate să-i fie fatală, rupându-

i "şira stinării ". 

Culegerea şi valorificarea informaţiilor de teren referitoare la cunoştinţele tehnice 

ţărăneşti ni se pare o prioritate majoră, deoarece ultimii deţinători ai acestor date - deja 

fragmentare -dispar. Acest pericol este deosebit de mare în special în domeniul creşterii oilor 

în sistem local-agricol, deoarece aici se poate constata, după 1980 (în zona cercetată de noi, 

cel puţin), o deprofesionalizare treptată a păcurarilor, înlocuiţi în proporţie îngrijorătoare, în 

absen!a forţei de muncă calificate, cu băieţandri cu handicapuri fizice sau psihice uşoare, care 

îi împiedicau să lucreze la oraş, sau chiar cu elemente declasate, cu experienţă minimă în 

domeniu (alcoolici notorii, în multe cazuri). Pierderea informaţiilor tehnice din cauza 

dispariţiei veritabililor profesionişti este cu atât mai regretabilă cu cât diversele soluţii tehnice 

din cadrul sistemului local-agricol de creştere a oilor erau generate deseori de conjuncturi 

microzonale particulare, apărute printr-o anumită îmbinare de factori pedologici, 

microclimatici, de relief, botanici şi organizatorici (ţinând de modul de utilizare comunitară a 

hotarului satului respectiv sau a hotarelor unui grup de sate vecine). Identificarea acestor 

soluţii tehnice particulare evidenţiază ingeniozitatea păcurarilor profesionişti, capabili să 

jongleze eficient cu termenii ecuaţiei eco-economice şi sociale locale. Asemenea soluţii locale 

îmbogăţesc repertoriul tehnic naţional al domeniului, nuanţând imaginea-şablon a "păstorului 

tradiţional", prizonier al mediului natural, al ciclicităţii anotimpurilor şi al "tradiţiei". 

RESUME 

Contributions a la connaissance des techniques pastorales, utilisees dans les 
villages de la Transylvanie du nord entre 1900-1962 

L'ouvrage presente des informations concemant les techniques d'herbagement et les 

techniques de selection du betail, techniques employees consequemment en 86 villages 

roumains du Nord de la Transylvanie jusqu'a l'annee de la collectivisation de l'agriculture 

(1962). 

Dans ces villages on elevait le betail sur le pâturage commun et on le faisait hiverner 

dans les fermes, le systeme d'elevage etait donc celui qu'on appelle "local-agricol". 
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Les donnees presentees, enregistrees sur le terrain, ont ete recueillies par l' auteur entre 

1 979-1997 et elles ne se rapportent qu' a 1 'elevage des moutons dans le systeme mentionne. 

Les informations sur l'herbagement des moutons dans !'intervalle avril- novembre de 

chaque annee se rapportent au deplacement du troupeau (la position des bergers, le rythme 

d'avancement optimal, le role des cloches, de Ia musique de flfite de berger, des chiens) et aux 

techniqucs d'utilisation du pâturage au printemps, en ete, en automne (l'herbagement par 

etapes, la maniere d'herbagement des collines et des vallees, la maniere d'herbagement dans 

la foret, sur les terrains recoltes, la maniere d'herbagement pendant les journees pluvieuses, 

torrides, ou pendant les joumees ou le vent froid souffle puissamment, etc). 

L' auteur presente ensuite les techniques de selection des moutons et des chiens qui Ies 

gardent, en en detaillant les criteres de selection. 

Les brebis de race locale, "turcana" etaient selectionnees en tout premier lieu pour 

qu'elles donnasscnt plus de lait, Ia production de Iaine et de viande etant sur un plan second. 

On preservait les agneaux des brebis qui donnaient une grande production de lait, des brebis 

aux grands pis et mamelles, au long museau courbe, aux grandes oreilles, au corps "rond" et 

plein, au dos droit et charnu, au lainage dru et au temperament vivace. 

Les chiens de race locale, qui gardaient le troupeau de moutons devaient etre blancs ou 

taches, de grosse taille, aux pattes aussi grosses que possible, au poil long et dru, au museau 

court, gros et poilu, au temperament vivace et agressif On mentionne aussi les procedes 

d'obtention deces caracteristiques. 

L'auteur a eu en vue Ia sauvegarde deces informations techniques au caractere local, 

les 20 dernieres annees on a engage dans les villages, pour la surveillance des troupeaux, un 

nombre toujours plus grand de bergers improvises, depourvus de l'experience des 

professionnels âges qui disparaissent petit â petit et, avec eux, les connaissances empiriques 

seculaires qu' ils possedent. 

1 Inf. Sima Augustin, n. 1917, Drăghia 
2 lnf. Iuga Grigore, n. 1929, Dobric 
3 lnf. Costea Alexandru, n. 1930, Cernuc 
4 Inf. Hereş Ion, n. 1936, Costeni 
5 ldem 
6 Inf. Hosu Ioan, n. 1933, Călacea 

Note 
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7 Inf. Borbel Vasile, n. 1922, Sâncraiu Almaşului 
8 Inf. Iuga Grigore, n. 1929, Dobric9 Inf. Bot Gavrilă, n. 1927, Baba 
9 Inf. Bot Gavrilă, n. 1927, Baba 
10 Inf. luga Grigore, n. 1929, Dobric 
11 Şt. Meteş, Păstori ardeleni în principatele române, Arad 1 925, p. 1 O 
12 Inf. Sălăjean Teodor, n. 1891, Treznea 13 Inf. Prodan Vasile n. 1922, Bezded 
14 Idem 
15 Inf. Iuga Grigore, n.1929, Dobric 
16 Ţâţoc Ioan, n. 1924, Răzoare 17 Inf. Sima Căprian, n. 1928, Valea Lungă 
18 Inf. Maxim Teodor, n. 1932, Răstolţu Mare 
19 Micu Simion, n. 1922, Vărai 
20 Inf. Maxim Teodor, n. 1932, Răstolţu Mare 
21 Inf. Matei Pavel, 1 919, Cernuc 
22 Inf. Costea Alexandru, n. 1930, Cernuc 
23 Jnf. Iuga Grigore, n. 1929, Dobric 
24 Inf. Poptelecan Ioan, n. 1934, Zalha 
25 Inf. Micu Simion, n. 1922, Vărai 
36 Hăran Vasile, n. 1934, Sânmihaiu Almaşu1ui 26 Inf. Sima Căprian, n. 1928, Valea Lungă 
27 Inf. Coste V asi le, n. 1912, Gostila 
28 Inf. Sur Gherasim, n. 1918, Bodia 
29 Inf. Poptelecan Ioan, n. 1934, Zalha 
30 Inf. Micu Simion, n. 1922, Vărai 
31 Inf. Iuga Grigore, n. 1929, Dobric 
32 Coste V asi le, n. 1913, Gostila 
33 Jnf. Goja Gavril, n. 1909, Măgoaja 
34 lnf. Borbel Vasile, n. 1922, Sâncraiu Almaşului 
35 Inf. Matei Pavel, n. 1919, Cernuc 
36 Hăran Vasile, n. 1934, Sânmihaiu Almaşului 
37 Centea Vasile, n. 1924, Gâlgău pe Someş 
38 Inf. David Eleonora, n. 1899, Iaz 
39 Inf. Iuga Grigore, n. 1929, Dobric 
40 Inf. Sima Căprian, n. 1928, Valea Lungă 
41 Inf. Chifor Valer, n. 1911, Boiu Mare 
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42 Inf. Poptelecan Ioan, n. 1934, Zalha 
43 Inf. Petric Vasile, n. 1919, Hăşmaş 
44 Inf. Griguţă Teodor, n. 1919, Stoiccni 
45 Inf. Buda Vasile, n. 1915, Ungureni 
46 Inf. Buda Vasile, n. 1933, Cupşeni 
47 Inf. Cupşa Teodor, n. 1914 Măgoaja48 Inf. Centea Vasile, n. 1924, Gâlgău pc Someş 
49 Hăran Vasile, n. 1924, Sânmihaiu Almaşului 
50 Inf. Matei Pavel, 11. 1919, Cernuc 
51 Inf. Buda V asi le, n. 1930, Cupşeni 
52 Inf. Pop Teodor, n. 1923, Hăşmaş 
53 Inf. Prodan Gavrilă, n. 1922, Bezded 
54 Inf. Bot Victor, n. 1919 Baba 
55 Inf. Tira Gavril, n. 1919, Costeni 
56 Inf. Sima Căprian, n. 1928, Valea Lungă 
57 Bot Gavrilă, n. 1 907, Baba 
58 Inf. Stanciu Gavril, 1929, Dealu-Mare 
59 Inf. Grad Trifan, n. 1929, Fântâ11ele 
60 Inf. Filip Teodor, n. 1909, Cupşeni 
61 Ţâţoc Ioan, n. 1924, Răzoare 
62 Inf. Hosu Ioan, 1911, Frâncenii Boi ului 
63 Inf. Goja Gavril, 1909, Măgoaja 
64 lnf. Borbel Vasile, 11. 1922, Sâncraiu Almaşului 
65 Inf. Man Ioan, n. 1906, Răzoare 
66 Inf. Centea Vasile, 1924, Gâlgău pe Someş 
67 Inf. Hereş Ioan, n. 1936, Coste11i 
68 Inf. Centea Vasile, n. 1924, Gâlgău pe Someş 
69 Inf. Hăran Vasile, n. 1934, Sânmihaiu Almaşului 
70 Inf. Poptelecan Ioan, n. 1934, Zalha 
71 Inf. Cupşa Teodor, n. 1914, Măgoaja 
72 Inf. Hăran Vasile, n. 1934, Sânmihaiu Almaşului 
73 Vezi şi Al. Rosetti, Cercetări asupra graiului românilor din Albania, în Grai şi Suflet, IV, 

1929 
74 Inf. Mureşan Gavril, n. 1911, Poiana Blenchii 
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75 Jnf. Iuga Grigore, n. 1929, Dobric 
76 Inf. Buda Vasile, n. 1915, Ungureni 
77 Inf. Buda Vasile, n. 1930, Cupşeni 
78 Bălan Ioan, n. 1925, Şimişna 
79 Inf. Sima Căprian, n. 1928, Valea Lungă 
80 Inf. Costea Alexandru, n. 1930, Cemuc 
81 A. Schmidl, Das Bihargebirge, Wien, 1863, p. 108 
82 Inf. Hăran Vasile, n. 1934, Sânmihaiu Almaşului 
83 Inf. Iuga Grigore, n. 1929, Dobric 
84 Inf. Buda Vasile, n. 1915, Ungureni 
85 Inf. Filip Teodor, 1909, Cupşeni 
86 Inf. Nichita Augustin, n. 191 O, Vălenii Lăpuşului 
87 Inf. Bot Gavrilă, 1907, Baba 
88 Inf. Buda Vasile, n. 1915, Ungureni 
89 Idem 
90 Inf. Hăran Vasile, n. 1934, Sânmihaiu Almaşului 
91 Inf Matei Pavel, n. 1919, Cernuc 
92 Inf. Costea Alexandru, n. 1930, Cernuc 
93 ldem 
94 Inf. Centea V asi le, 1924, Gâlgău pe Someş 
95 Inf. Sima Căprian, n. 1928, Valea Lungă 
96 Inf. Pop Teodor, n. 1923, Hăşmaş 
97 Inf. Mânzat Pavel, n. 1 93 1, Osoi 
98 lnf. Matei Pavel, n. 1919, cernuc 
99 Inf. Conţiş Vasile, n. 1917, Poiana Blenchii 
100 Inf. Centea Vasile, n. 1924, Gâlgău pe Someş 
101 Inf. Goja Gavril, n. 1909, Măgoaja 
102 ldem 
103 Inf. Rus Ambrozie, n. 1906, Poiana Blenchii 
104 Inf. Sima Căprian, n. 1928, Valea Lungă 
105 1. Balogh, Formen der extensiven Viehhaltung auf den Puszten von Debrecen, în 

Viehzucht und Hirtenleben in Ostmitteleuropa, Budapest, 1961, p. 484 
106 Inf. Crişan Ioan, n. 1907, Stârciu 
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107 Inf. Blenche Alexandru, n. 1907, Fălcuşa 
108 Inf. Centea Vasile, n. 1924, Gâlgău pe Someş 
109 Inf. Borbel vasile, n. 1922, Sâncraiu Almaşului 
110 Inf. Centea Vasile, n. 1924, Gâlgău pe Someş 
111 Inf. Buda Vasile, n. 1915, Ungureni 
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Câteva aspecte privind cultura populară vâlceană 
de la sfârşitul secolului al XIX -lea1 

Simona Munteanu, Ioan Toşa 

În cercetarea culturii populare trebuie să se ţină seama de faptul că ea nu a fost de-a 

lungul timpului o entitate închistată în tiparele ei, refractară la orice schimbare. Cu tot 

conservatorismul care a caracterizat lumea satului, o lungă perioadă de timp, şi în cadrul 

culturii populare, s-au petrecut numeroase schimbări, dar aceste schimbări au avut loc la 

intervale mai mari de timp iar lucrurile noi acceptate au avut o viaţă mai lungă şi s-au 

modificat mai greu. Materialul culturii populare este o ţesătură ce se compune din elemente 

vechi tradiţionale şi din adausuri zilnice, tradiţiile de azi erau o dată fapte vii şi actuale ale 

trecutului, iar creaţiunile de azi vor fi tradiţiunile de mâine ce se adaug ca sedimente la 

moştenirea din trecut "E o greşeală a crede că portul popular, în forma sa de astăzi, în 

întregime e de origine foarte veche. Fără îndoială că unele piese ca de pildă gluga sunt 

moşteniri foarte vechi, dar altele reprezintă o stratificare, arătând elemente mai vechi şi mai 

noi suprapuse, unul din scopurile cercetări moderne este tocmai urmărirea acestei stratificări a 

elementelor vechi şi noi care compun civilizaţia rurală"2 . 

Pentru cunoaşterea schimbărilor petrecute în cadrul culturii populare de-a lungul 

timpului trebuie cercetate toate fondurile documentare ce cuprind informaţii referitoare la ea 

şi-n special pe cele care înregistrează mărturiile cele mai vechi şi mai numeroase atât în ce 

priveşte tematica cât şi localităţile din care provin acestea. Acest lucru este relativ uşor de 

realizat în condiţiile în care România se numără printre puţinele ţări europene care dispune de 

un vast material documentar tezaurizat atât în colecţiile muzeale cât şi-n unele fonduri 

documentare formate ca urmare a utilizării chestionarelor ca metodă de cercetare. Este sarcina 

cercetătorilor culturii populare să valorifice acest material pentru a putea prezenta cultura şi 

civilizaţie populară în adevărata ei realitate. 

Cele mai importante fonduri documentare privind cultura şi civilizaţia populară s­

au format în a doua jumătate a secolului al XIX-lea ca urmare a utilizării chestionarelor ca 

metodă de cercetare de către mari personalităţi ale culturii româneşti, din dorinţa de a ridica 

cercetarea românească la nivelul celei europene. Un rol deosebit de important în această 

acţiune 1-a avut B. P. Hasdeu şi N. Densuşianu care, pornind de la premize diferite, au reuşit 
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să creeze fonduri documentare privind cultura populară de la sfârşitul secolului al XIX-lea" 

de o valoare incalculabilă pentru studiile şi cercetările de etnografie şi folclor din ţara noastră, 

fiind de fapt cel mai important izvor de informaţie şi documentare ce se află în vreuna din 

arhivele din ţară"3 . 

Fondul Hasdeu este cel mai vechi şi cel mai important din punct de vedere al 

problematicii abordate prin cele două chestionare, celjuridic4 (1877) şi ce/lingvistic (1884) şi 

al ariei de răspândire a localităţilor din care s-au trimis răspunsuri. La chestionarul juridic din 

judeţul Vâlcea nu s-a trimis nici un răspuns. Chestionarul lingvistic Programa pentru 

adunarea datelor privitaore la limba română cuprindea 206 întrebări, dintre care 49 de 

întrebări se refereau la domeniul restrâns al lingvisticii, 70 de întrebări se refereau la aproape 

toate aspectele vieţii şi culturii populare, iar ultimele întrebări vizau unele aspecte ale vieţii 

spirituale. La acest chestionar s-au primit răspunsuri din 701 localităţi. Din judeţul Vâlcea 

s-au trimis răspunsuri din localităţile: 

1. Crăpăturile, redactat de pr. Petru Dohom; 

2. Recea, redactat de pr. Ioachim Iliescu; 

3. Recea şi Vaideeni, Slătioara, Fometeşti şi Racoviţa de pr. înv 1. Stănescu; 

4. Suteşti, redactat de pr. M. Sacerdoteanu; 

5. Zănoieni, redactat de pr. Nissipescu. 

Importanţa informaţiilor cuprinse în aceste răspunsuri a fost subliniată de Ovidiu 

Bîrlea care arăta că " în ce priveşte mitologia populară şi ciclul calendaristic, răspunsurile 

constituie cartea de căpătâi, lăsând cu mult în urmă monografiile lui S. F. Marian, T. Pamfile 

. E N V "~ ŞI . . oronca -. 

N. Densuşianu, pornind de la considerentul că o adevărată istorie a poporului român 

nu se poate scrie fără a ţine seama de tradiţiile populare şi "dorind să explice altfel decât toţi 

ceilalţi vremurile străvechi ale acestor ţări locuite şi acum de români"6
, redactează şi 

difuzează în anul 1893 Cestionariu despre tradiţiunile istorice şi anticităţile ţerilor locuite de 

români, partea I. cuprinzând 396 întrebări dintre care majoritatea absolută aveau un caracter 

pur istoric privind evenimentele istorice din cele mai vechi timpuri. La acest chestionar s-au 

trimis răspunsuri din 649 localităţi. Din judeţul Vâlcea s-au trimis răspunsuri din: 

1. Băbeni, red. de 1. Şerbănescu 

2. Broşteni, red. G, Rădulescu 

3. Beneşti, red. de D. Demetrescu 

4. Cheia, red. de pr. 1 Georgescu 
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5. Costeşti, red. de G. Pretorianu 

6. Călineşti, red de G. Anghelescu 

7. Cermegeşti, red. de I. Mihăescu 

8. Cacova, red. de 1. Antonescu 

9. Căzăneşti, red. de G. 1. Didicescu 

1 o. Govora, red. de Gh. Matteescu 

Il. Grădiştea, red de Ilie Ionescu 

12. Lăpuşata, red. de I. Nicolescu 

13. Mihăeşti, red. de G. Popescu 

14. Măciuca, red. de C. Filipescu 

15. Mateşti red. de G. Popescu 

16. Pietrarii de Jos red. de I. Rădulescu 

17. Slătioara, red. de pr. 1. Nicolăescu 

18. Stăneşti, red. D. Rădulescu 

19. Şirineasa, red. de C. Miulesc 

20. Stoeneşti, red. de B. Demetrescu 

21. Urşi, red. de N. Urşianu 

22. Voiceşti, red. de 1. Didicescu 

23. Zătreni, indesc 

24. Călineşti, indesc. 

Referenţii urmând întocmai Instrucţiunile care însoţeau chestioanarul au trimis 

răspunsuri numai la întrebările care îşi găseau corespondent în realitatea lor imediată, locală, 

un număr foarte mare de întrebări rămânând fără răspuns. În răspunsurile trimise la acest 

chestionar sunt consemnate informaţii legate de: întemeirea aşezărilor, delimitarea moşiei, 

denumirea elementelor hotarului, locul unde sunt aşezate casele, modul de recrutare şi durata 

serviciului militar etc. 

Nemulţumit de răspunsurile primite, N. Densuşianu redactează şi difuzează în 1895 un 

nou chestionar, cu acelaşi nume, cuprinzând 280 de întrebări. Prin aceste întrebări N. 

Densuşianu încerca să surprindă caracterul precreştin al unor sărbători de peste an. La acest 

chestionar s-au trimis răspunsuri din 462 localităţi. Din judeţul Vâlcea, la partea a doua a 

chestionarului, s-au trimis răspunsuri din : 

1. Bodeşti, red. de Ştefan Basilescu 

2. Bălceşti, red. de D. Demetrescu 
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3. Costeşti, red. de G. Pretorian 

4. Brosteni, red. de G. Rădulescu 

5. Dejoiu, red. de Gr. Rădulescu 

6. Lăpuşata, red. de I. Nicolescu 

7. Mateesti, red. de G. Popescu 

8. Nemoiu, red. de 1. Diaconescu 

9. Orleşti, red. de D. Anescu 

l O. Oteşani, red. de Pr. N. Dărvănescu 

11. Pojoji, red. de Const Preotescu 

12. Stăneşti, red. de D. Rădulescu 

13. Şirineasa, red. de C. Miulescu 

14. Slăveşti, red. de M. Ştefănescu 

15. Ştefăneşti, red. de Pr. Th Bălăşel 

16. Zătreni, red. de I. Popescu. 

Cercetarea acestor fonduri documentare, prezintă avantajul că ele cuprind informaţii 

dintr-un număr mare de localităţi, înregistrate într-o perioadă relativ scurtă de timp, lucru 

imposibil de realizat prin cercetarea directă de teren. Fiind redactate de intelectuali de la ţară­

preoţi, învăţători, elevi, care s-au născut şi au trăit în plină civilizaţie populară, răspunsurile la 

aceste chestionare prezintă realitatea aşa cum a fost percepută şi trăită de ei şi de informatorii 

bătrâni la care au apelat, fără ca ele să fie influienţate de anumite idei preconcepute: "aceste 

răspunsuri, parte am avut cunoştinţă cu ele ca fiu de sătean, născut şi crescut în sat şi din 

convorbirile ce am avut timp de 1 O ani de când servesc ca învăţător, ocupându-mă şi cu puţină 

plugărie ca părinţii şi consătenii mei de a căror obiceiuri şi deprinderi sănătoase nu m-am 

despărţit nici un moment, iar pentru altele m-am adresat la cei cu care locuiesc împreună. 

Întrebările despre care n-am avut cunoştintă nici nu le-am trecut aicea"7
• 

Chiar dacă valoarea documentară a acestor răspunsuri nu este egală din punct de 

vedere al cantităţii şi calităţii informaţiilor, ele au marele merit de-a prezenta aproape toate 

capitolele culturii populare româneşti din peste 13% din totalul localităţilor rurale de pe 

aproape întreg cuprinsul României, de la sfârşitul secolului al XIX-lea şi începutul secolului 

XX. 

În cele ce urmează, vom încerca să prezentăm câteva aspecte ale culturii populare 

vîlcene de la sfârşitul secolului al XIX-lea suprinse în răspunsurile la chestionalele lui B. P. 
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Hasdeu şi N Densuşianu, insistând în special asupra celor care privesc cultura materială, 

deoarece aceste informaţii au fost foarte puţin valorificate până în prezent. 

În a doua jumătate a secolului al XIX-lea şi în judeţul Vâlcea se definitivează procesul 

de constituire şi de recunoaştere oficială a aşezărilor ca unităţi social teritoriale formate dintr­

un număr variabil de gospodării dispuse în cadrul unei reţele de căi de comunicaţie şi un 

teritoriu ce serveste ca spaţiu ocupaţional pentru locuitorii ce sunt individualizate printr-un 

toponim. Aşezările, fiind categorii istorice care, apar, se dezvoltă şi-n unele cazuri dispar sub 

influienţa unor factori de natură economică, socială şi politică, influienţa acestor factori s-a 

resimţit asupra a trei elemente a aşezărilor: toponimia, suprafaţa teritoriului şi sistemul de 

proprietate. 

Cele mai importante schimbări în evoluţia aşezărilor din Vechiul Regat în a doua 

jumătate a secolului al XIX-lea sau fost determinate de Legea lui Cuza din 1864 prin care 

s-a făcut o delimitare netă a proprietăţii ţărăneşti de marea proprietate (particulară şi de stat) şi 

de organizările administrative de la sfârşitul secolului prin care aşezările erau împărţite oficial 

în comune urbane şi comune rurare. Potrivit acestei împărţiri administrative, în componenţa 

judeţului Vâlcea intrau un număr de trei comune urbane (R.Vîlcea, Drăgăşani şi Ocnele Mari) 

şi 163 de comune rurare, în care trăiau 189.865 de suflete. 

Din informaţiile cuprinse în Marele Dicţionar Geografic al României retese că 

aşezările vâlcene (comunele rurale) erau formate dintr-un număr relativ mic de locuitori 

(Bălceşti-269 familii; Băbeni-279 case şi 4 bordeie; Băbeni, plasa Olteţul de Jos-200 case; 

Beneşti-81 case; Bodeşti-264 case; Cacova-195 case; Călineşti-140 case; Căzăneşti-1 04 case; 

Cermegeşti-51 O case; Cheia-220 case; Costeşti-600 case; Dejani-205 case; Lăpuşata-490 case 

şi 2 bordeie; Matcieşti-240 case; Măciuca-530 case; Nemoi-377 familii; Oteşani-300 case; 

Pojoji-200 case; Slăveşti-940 locuitori; Slătioara-1232 locuitori; Zătreni-933 locuitoril Cele 

mai mari aşezări rurale erau: Bălceşti, Beneşti, Bodeşti, Cacova, Căzăneşti, Mateieşti şi Pojoji 

care, singure, erau recunoscute drept comune rurare, restul comunelor rurale erau formate la 

rândul lor din aşezări mai mici numite în funcţie de numărul gospodăriilor din care erau 

formate: mahalale, cătune (Călineşti, compusă din 5 cătune9 ; Cheia, compusă din 2 cătune 10 ; 

Costeşti, compusă din 6 cătune; Dejani,compusă din 3 cătune; Măciuca, compusă din 6 

cătune 11 ; Mihăieşti, compusă din 8 cătune; Nemoiu, compusă 5 cătune; Oteşani, compusă din 

3 cătune; Ori eşti, compusă din 3 cătune etc). 

Mahalale nu erau aşezări independente, de tipul cătunelor sau a satelor, ci doar ca părţi 

componente ale unei aşezări "Dejoiu este format din 182 familii, toate de moşneni care 
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locuiesc în trei mahalale şi au 300 ha" spre deosebire de cătune care sunt unităţi 

administrative mai mici independente din componenţa unei comune rurare "Comuna Băbeni, 

Olteţul de Jos, este formată din trei cătune Băbeni, Rudari şi Bîrzoieni cu 705 locuitori, parte 

moşneni, parte clăcaşi împroprietăriţi la 1864, care formează 200 familii ce locuiesc în 200 

case"12
• 

Potrivit tradiţiei locale aşezările vîlcene au apărut în timpuri foarte vechi, pe vremea 

uriaşilor şi ajidanilor, "a acelor oameni foarte mari care puteau lua un plug cu boi cu tot într­

o singură mână" 13 , pe timpul romanilor "satul Racoviţa s-a întemeiat pe ruinele cetăţii romane 

Sargedava" fără a se cunoaşte în general, cine le-a înfiinţat. 

Despre un număr mare de aşezări se credea că au fost înfiinţate de moşii care au fost 

cei dintâi locuitori care au primit pământ aici de la "împăratul Traian sau de către Negru 

Vodă, zis şi Domnul de -rouă" 14 pentru anumite fapte de vitejie. Aşezările astfel întemeiate 

purtau numele moşului: "numele comunei Mateeşti vine de la Mateiu, primul locuitor care s­

a stabilt aici şi care a avut trei feciori Anghel, Barbu şi Modri şi un ginere, după care s-a dat 

nume şi uliţelor Modreşti, Bărbuleşti şi Angheleşti" 15 • 

O dată cu întemeierea satului, moşii au stabilit şi trupul de moşie al acestuia pe care-I 

delimitau prin semne de hotar, "pietre sub care se punea cenuşă sau cărbuni" 16 . Fiind satele 

întemeiate de moşi, urmaşii acestora se numeau moşneni, iar teritoriul moştenit se numea 

moşii sau trup de moşie. Moşiile care formau teritoriul unei aşezări erau "bucăţi de pământ 

lungi de la un hotar până la altul care a aparţinut din vechime unui singur om care a fost 

odinioară stăpânul acestui loc şi care s-a împărţit între copii şi nepoţi" 17 • 

Prin împărţirea repetată a moşiei între urmaşi, aceasta s-a micşorat ca lăţime devenind 

curele care erau "fâşii de pământ lungi de la un hotar până la altul şi de lăţimea cât îi revenea 

unui urmaş, 5-10-40 de stânjeni" 18
• De-a lungul timpului, curelele, devenind tot mai înguste, 

s-au împărţit la rândul lor între urmaşi, pe lungimea acestora nu pe lăţime, devenind delniţe 

adică "terenuri de formă dreptunghiulară, mai mari decât pogonul, a căror lungime nu mai 

mergea din hotar până-n hotar" 19
. 

Curelele şi delniţele erau delimitate în lătime prin mejdină20 , "urma de pământ îngustă 

sau pietrele care despart locurile vecinilor unele de altele"21
• În lungime delnitele erau 

despărţite prin obraţe, "capătul locului care nu se putea ara din cauza altui loc arat ce este 

înainte"22
. 

La sfârşitul secolului al XIX-lea, ca urmare a măsurilor luate de autorităţi, 

aşezările vâlcene erau aşezate de-a lungul unor căi de comunicaţie, pe văi şi dealuri 
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"cu casele semănate ici şi colo fără nici o simetrie şi foarte răspândi te unele de altele"23
. 

În cadrul acestor aşezări, ocupaţia locuitorilor a fost agricultura şi creşterea 

animalelor care au fost practicate într-o strânsă interdependenţă cu pomicultura şi viticultura 

în aşezările situate în zona de deal şi cu prelucrarea lemnului în aşezările montane. Această 

înterdependenţă a fost determinată de faptul că în toate localităţile produsele agricole obţinute 

erau insuficiente traiului cotidian, locuitorii fiind obligaţi să le procure prin schimb de 

produse (ţuică, vin,fructe, lemne) din zonele de câmpie. 

În toate localităţile, suprafeţele arabile erau relativ mici. "180 familii din Dejani aveau 

300 ha arabile"; "490 familii din Lăpuşata aveau 328 ha arabil"24
• 

Lucrările agricole erau efectuate de către fiecare proprietar după bunul plac pe terenul 

lui nefiind constrâns, de nici un fel, de obligaţie comunitară, să cultive un anumit fel de 

cereale într-o anumită parte a hotarului şi nici să exploateze un teren un număr de ani stabilit 

de comunitate. Terenurile erau cultivate un număr de ani, în funcţie de fertilitatea lor naturală, 

după care erau lăsate să se odihnească în vederea refacerii. 

Terenurile cultivate "pământul pe care oamenii îl muncesc mai mulţi ani"25 se numea 

holde, "terenurile cultivate cu cereale de la semănat până la recoltat şi ogor ", terenurile ce se 

ară spre a se stârpi buruienile şi pe care se seamănă"26 şi livezi, "terenurile lăsate să se 

odihnească "când erau înţelenite şi de pe ele se luau furaje"27
. 

Potrivit răspunsurilor principale, cerealele cultivate au fost: grâul, "cu ţepi şi rară ţepi 

cu bobul alb şi roşu"28 secara, porumbul, secara şi ovăsul. Lucrările agricole se efectuau cu 

plugul tradiţional de lemn format din "grindeiul sau lemnul de care aparţin toate celelalte, 

bârsa care comunică cu grindeiul şi cu plazul, plazul pe care este pus fierul cel lat; cormanul 

care răstoarnă brazda cu iarba în jos, coarnele de care ţine plugarul, fierul lung care croieşte 

prin pământ"29, grapa şi tîvăliciu. Ca animale de tractiune la arat erau folosiţi în special boii, 

câte două perechi la un plug. 

Rolul pe care le au precipitaţiile în dezvoltarea culturilor agricole, mai ales în perioada 

de formare şi crestere a acestora era binecunoscut şi-n cadrul aşezărilor vîlcene. Pentru a şti 

care va mersul vremii în anul următor în ajunul Anului Nou se făcea calendarul de ceapă şi se 

urmărea cum era vremea în primele trei zile din luna martie, numite Baba semănatului, Baba 

lucrului din timpul verii şi Baba culesului, crezând că aşa cum va timpul în aceste zile, aşa va 

fi şi în cele trei anotimpuri"30
. 

Seceta se credea că se datorează voinţei lui Dumnezeu şi legării ploilor de către 

anumiţi oameni "când cineva are necesitate de secetă precum sârbi şi cărămidarii, ia un burduf 
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mic de câine şi adună dimineaţa rouă cu o treanţă legată de picior până umple acel burduf. 

Burduful îl leagă strâns la gură şi-1 ţin aşa până termină lucrul. Când slobod roua din burduuf 

începe să ploaie"31
. Dezlegarea ploilor se poate face furând noaptea "toaca de la biserică şi 

aruncând-o într-o fântână unde se ţine 40 de zile"32 sau udându-se femeile însărcinate33 . 

Cerealele erau folosite numai pentru consumul propriu, prelucrarea lor-măcinatul­

făcându-se în cele 26 mori de apă care funcţiunau în satele cu cursuri de apă într-un număr 

relativ mare: 15 mori în Costeşti; 3 mori în Călineşti, Slăveşti şi Zătreni şi câte o moară în 

Orleşti şi Pojoji. În localităţile situate în zone montane improprii practicării agriculturii, 

procurarea cerealelor pentru consumul cotidian se făcea din zonele de câmpie a judeţului în 

schimbul materialului lernnos sau ca plată pentru muncile agricole efectuate. 

În cele 163 comune rurale din judeţul Vâlcea s-au crescut,la sfârşitul secolului al XIX­

lea un număr de 12.243 cai, 112.205 vaci şi boi, 123.915 oi şi 15.666 capre34
. În toate 

localităţile din care s-au trimis răspunsuri, animalele mari (cai,boii,vacile) deţineau o pondere 

importantă in cadrul economiei ţărăneşti (1651 cai, 7.619 vaci şi boi şi 24.815 oi), numărul 

acestora fiind mai mare sau egal cu cel al oilor, cu excepţia localităţilor Bălceşti, Călineşti, 

Cheia, Costeşti, Mihăieşti, Nemoiu şi Şirineasa. Raportul între animalele de tracţiune şi ovine 

era de 1 la 2,6935 în condiţiile în care cu hrana necesară unui animal mare se pot creşte 4 oi. 

Şi-n localităţile vîlcene pădurile care aparţineau comunităţilor săteşti au ocupat o 

suprafaţă mare, în cadrul hotarului aşezărilor, lemnul era alături de pămînt materia primă cea 

mai uşor de procurat, prezenţa lui regăsindu-se în toate componetele economiei ţărăneşti. 

Prelucrarea lemnului în vederea obţinerii unei diversităţi de produse a dus la specializare unui 

număr de oameni în diferite meserii ca dulgherit, rotărit, dogărit în 9 localităţi vîlcene36
, 

numai în Lăpuşata fiind menţionaţi un număr de 20 dulgheri şi 15 ratari. 

Dintre esenţele lernnoase ce se aflau în pădurile vâlcene cele mai utilizate în cadrul 

micilor industrii săteşti au fost: bradul care se întrebuinţa mai ales pentru confecţionare unor 

materiale de construcţie (grinzi, leaţuri, scânduri) la herăstraiele de apă, cele mai renumite 

herăstraie fiind cele de la Costeşti şi Recea. Cu transportul materialului lemnos în cantităţi 

mari şi-n special al scîndurilor se ocupau cei din Călineşti care făceau făceau plutărit pe Olt; 

fagul folosit pentru confecţionarea doagelor şi a unor piese de mobilier; gorunul,"cel mai 

puternic arbore care trăieste cel mai mult atât în apă cât şi-n pământ care se întrebuinţează la 

tălpi pentru construcţia caselor, stâlpi, grinzi; frasinul folosit pentru facerea troacelor, 

postăvilor şi copăilor; paltinul folosit pentru facerea lingurilor, căucelor pentru băut apă, 

toporâşti de securi,sape săpoaie, jugastru utilizat pentru confecţionarea jugurilor şi a cuielor 
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la car; sângerul din care se tăceau resteiele la jug şi cuiele mai lungi, cornul pentru facerea 

cuielor şi a ciomegelor"37
, a/unul folosit la împletirea gardurilor şi a unor Iese. Nuiele de alun 

erau folosite de către copii pentru a-şi face colindele cu care umblau, la colindat cu Bună 

dimineaţa la Moş Ajun iar cu surcele de alun se făceau focurile în bătătură în Joia Mare 

pentru a se încălzi morţii care veneau pe la casele lor38
. AJunul era considerat naşul şarpelui. 

Se credea că "dacă atingi un şarpe cu o nuia de alun moare îndată şi coada lui nu se mai bate 

ca atunci când îi zdrobeşti capul cu un ciomag de orice lemn, când, coada lui nu moare până 

la asfinţitul soarelui"39
. 

Viticultura şi pomicultura au avut o pondere importantă în cadrul ocupaţiilor 

tradiţionale. În cadrul aşezărilor vâlcene în cadrul gospodăriilor şi-n viile de pe dealurile din 

apropierea satelor s-a cultivat vie din soiurile: crâmpoiasa care face strugurii "cu boabe albe 

ruginii", băşicata care face "struguri de culoare alb verzui"40 coarna care "face struguri cu 

boabe albe şi cam lungăreţe", braghina care face "ciorchini cu boabe roşii cam violete", 

tămâioasa care face struguri "cu boabe ca a crâmpoiaşei cu gust dulce şi mirositor", gordanu 

care face "strugurii cu boaba alburie cu coajă subţire"41 . Lucrările viticole menţionate în 

răspunsuri sunt: tăiatul primăvara când se lasă o jordă lungă pentru rod şi una scurtă care va 

produce anul viitor, legatul cu tei de araci, săpatul, prăşitul, culesul"42
• 

În grădinile şi livezile vâlcene se cultivau un număr mare de pomi fructiferi, dacă 

ţinem seama de faptul că numai în localitatea Lăpuşata erau 10.320 meri, 7.539 peri, 6.564 

nuci, 9.676 cireşi şi 705 meri gutîi. Fructele erau consumate în stare proaspătă sau conservate 

prin fum sau erau fermentate pentru ţuică. 

În răspunsuri se găsesc informaţii legate de culesul din natură în special a unor 

buruieni care erau folosite ca leacuri în tratarea unor boli: iarba lui latin care "prăjită în lapte 

era folosită pentru tratarea diferitelor boli de unflături şi bubă rea; cornişorul, cu floarea albă 

folosit de cei care sufereau de rânză, rară a se indica cum; cicoarea şi sânzâienele bune de pus 

printre haine în ziua de Sânzâiene ca să se mute moliile43
, iarba mare pe care "femeile o 

săpau din locurile curate pe unde nu umblă găinile şi alte păsări, punând în locul de unde au 

săpat-o sare boabe şi făină şi o fierb făcând leşie cu care se spală pe cap femeile, fetele şi 

copii în dimineaţa de Sântoader ca să le crească părul"44 . 

Toate ţesăturile şi piesele de îmbrăcăminte erau confecţionate în casă de către femei. 

Materia primă pentru confecţionarea lor era cânepa, bumbacul şi lâna. Cânepa era cultivată în 

toate localităţile numai pentru necesităţile casnice. Semănatul se făcea primăvara o dată cu 

porumbul pe ogorul de cânepă locul cel mai bun care era pregătit cu grijă înainte se semănat. 
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Când cânepa era coaptă "făcea fum" era culeasă, mănuşile erau lăsate câteva zile "acoperite 

pentru ca sâmânţa să se coacă bine, apoi se bate cu un băt gros ca să iasă posconiţa cu 

sămânţă" după care erau puse în topilă la topit. Când coaja se desface uşor de pe beţe se 

scoate din topilă spălându-se bine mănuşile şi se pune în picioare la uscat până seara când se 

duce acasă. Mănuşile erau meliţate "se ia fiecare mănuşă uscată şi se meliţează, punându-se 

de-a curmezişul pe meliţă şi lăsând limba meliţei peste ea ca să se frângă beţele şi aşa 

urmează până la cotoarele rădăcinii. Se mai trece o dată până la vârf şi apoi se trage printre 

limba meliţei lăsată în jos şi laturile limbii pentru a se curăţa bine de pozderi. După ce s-a 

trecut aşa de 3-4 ori fuiorul rămâne aproape curat, numai fire"45
. Fuioarele erau pieptănate cu 

piepteni de fier apoi se periau cu perii aspre făcute din peri de porc, obţinându-se fuiorul, 

calitatea cea mai bună, stupa care se perie din nou şi se obţine zgrebeni calitatea cea mai slabă 

care se torc mai gros pentru saci. 

Lâna după ce era tunsă de pe oi era curăţată de scaieţi şi murdăriile mai mari, apoi era 

spălată cu apă fierbinte pentru a se înmuia usucul, apoi era spălată cu apă rece. Lâna era 

scărmânată cu mâna sau la darac, apoi era periată obţinându-se părul cu firul lung folosit la 

urzit, ştimul cu firul mai gros folosit la băteală şi miţii cu firul mai scurt. 

Caierele de cânepă sau de lână erau puse pe furca de tors care era "în formă de furcă 

pentru a nu lăsa caierul să alunece jos" şi erau toarse pe fus sau se îndruga (lâna). Firele de pe 

fus erau răschiate pe răşchitor cu care ocazie se numărau firele, câte trei fire erau o 

numărătoare, 1 O numărători erau o păpuşă şi 1 O păpuşi erau o jirebie sau tort. Număratul era 

necesar pentru a şti femeia cât să urzească şi cum să dea firele prin iţe şi spată"46 . Tortul de 

cânepă trebuia să fie copt pentru ca să iasă pânza moale şi mătăsoasă. 

Din sămânţa de cânepă pisată în piuă şi fiartă în apă se prepara o mâncare de post 

laptele de bou în Ajunul Crăciunului, iar sămânţa pisată şi amestecată cu apă călduţă până se 

face o cocă era bună de pus pe bube47
. 

În lumea satului vâlcean omul era singura fiinţă de pe pământ despre care se credea că 

este format din două părţi, una materială, corpul, care este din pământ şi-n pământ merge când 

omul moare şi a doua spirituală, sufletul care este suflare divină care merge la judecată din 

urmă. 

Venirea omului pe pământ era hotărâtă de Dumnezeu, care vestea lumii apariţia 

acestuia prin apariţia unei stele pe cer, care-i va veghea viaţa până la moartea acestuia când va 

cădea. Se credea, că viaţa fiecărui om pe pământ se desfăşoară potrivit ursitei lui, ursită care 

este hotărâtă în a treia seară după naştere, de către Ursitori. Despre Ursitori se credea că sunt 
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nişte fete sau femei sfinte în număr de trei, care care sunt trimise de Dumnezeu să hotărască 

cum şi cât va fi viaţa nou născutului şi cele hotărâte de ele nu poate fi schimbat de nimeni. 

Ursitorile urseau cu voce tare şi mai de mult ele puteau fi auzite de moaşa şi de 

oamenii din casă care nu dormeau, dar nu era voie să spună cele auzite şi nici să schimbe 

ceva. Preotul Nissipescu din Zănoieni, consemnează încercarea unei mame de-a schimba cele 

hotărâte de Ursitori încercare care s-a soldat cu un eşec "Ursitorile sunt trei femei care 

determină zilele, norocul şi viitorul omului. Se povesteşte că a fost o dată o femeie 

însărcinată, călătoare şi sosind timpul să nască a văzut un foc şi trăgând acolo să doarmă a 

nimerit la cortul Ursitoarelor unde născând un prunc ea s-a făcut adormită. Ursitoarele 

supărate pentru că a nimerit la ele femeia aceia au hotărât ca acel prunc să ia de soţie pe maică 

sa. Muma auzind cel spuse de Usitori a făcut un coşciug în care a pus pruncu şi l-a pus pe apă 

socotind că se va îneca. Nişte slugi de la un boier au văzut copilul, 1-au scos şi I-au crescut la 

curtea boierului. Făcându-se copilul mare, a plecat de la boier nimerind în satul în care era 

mama lui care rămase văduvă, a luat-o de soţie fără să ştie cine este. Din această căsătorie s-a 

născut un copil iar acest copil plângea necontenit. Supărat de plânsul acestuia tatăl copilului îi 

blestemă, într-o zi, pe cei care I-au scos din apă, zicând că mai bine îl lăsau în cosciug să 

moară decât să-1 saveze. Auzind acestea mama soţie îl descoasă şi află îngrozită că ea s-a 

căsătorit cu propriul ei fiu, aşa cum au hotărât Ursitorile". 

Pentru că oamenii n-au respectat interdicţia de-a schimba cele hotărâte de Ursitori 

acestea s-au supărat şi nu mai ursesc tare. Părinţii şi moaşa nou născutului încercau să îmbune 

pe Ursitori să ursească bine şi să viseze cele ursite punând în seara a treia după naşterea 

acestuia masa pentru Ursitori; "pe o masă în casa unde este mama cu copilul mic pun o azimă 

de pâine spoită cu miere, un pahar cu vin şi o lumânare de ceară aprinsă şi în acea noapte 

mama şi moaşa copilului aud în vis Ursitorile cum ursează"48 . 

Tinerii şi-n special fetele încercau să-şi afle ursita, mai ales să afle cu cine, când şi 

unde se va căsători făcând vrăji în Ajunul Crăciunului şi al Anului Nou. Pentru a afla dacă se 

vor căsători în anul ce urmează fetele încercau animalele, mergeau la grajdul animalelor şi 

lovesc cu piciorul o vită culcată şi dacă vita se scula fata se mărita în anul ce începea, dacă nu 

o lovea cu piciorul de atâtea ori până se ridica, aflând peste câţi ani se va mărita. Pentru a afla . 
cum va arăta viitorul soţ asezau diferite obiecte sub farfurii şi cu ochii închisi aleagea o 

farfurie de pe masă: numărau parii de la gard de la 9 la unu, puneau punţi de busuioc şi o 

crenguţă de măr dulce afară şi dacă a doua zi dimineata puntea era încărcată de brumă sau 
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promoroacă sotul va fi bogat. Pentru a afla în ce parete se va mărita fata iesea în ajunul Anului 

Nou afară cu gunoiul din casă pe mătură şi ascultă în ce parte se aude câine lătrând49 • 

În noaptea de Anul Nou se credea că se poate aduce ursitul descântând la stele "fata 

iese afară cu betele în mână şi pune ochi pe o stea, aruncă betele spre ea şi zice: 

Stea, Stelişoara mea 

Toate stelele să stea 

Steaua lui să nu mai stea 

Pân ajunge la mine în sat 

Să nu-i vie a mânca şi a bea 

Pân la mine n-o pleca 

De toţi câinii lătrat 

Să vină neîncetat 

Până la mine în sat, după care se uită unde merge steaua aceia crezând că acolo-i 

ursitul''50
. 

Căsătoria se făcea şi-n localităţile vâlcene, la fel ca în toate satele româneşti la sfârşitul 

secolului al XIX-lea, ţinând seama mai mult de interesele economice a părinţilor decât de 

sentimentele de dragoste a celor doi. Din localitatea Recea s-a trimis o descriere a nunţii, care 

cuprindea următoarele etape: împeţitul care se făcea în orice zi a săptămânii afară de marţea şi 

sâmbăta de doi bărbaţi şi o femeie mergeau cu o ploscă cu rachiu la casa fetei să vorbească 

pentru căsătorie. "Când intră în casă peţitorii zic Bună dimimeaţa, chiar dacă merg ziua sau 

seara şi întind plosca părinţilor fetei". Dacă părinţii fetei beau din ploscă era semn că voiesc a 

da fata şi hotărăsc o zi în care să facăfoaia de zestre. În acea zi părinţii băiatului cu băiatul, 

rude şi prieteni merg Ia casa fetei şi fac foaia de zestre pe care care o pun pe un pahar plin cu 

rachiu sau cu vin şi o dau fetei. Fata dă paharul cu foaia de zestre băiatului după care se pun 

la masă şi mănâncă, hotărând când să se facă nunta. 

Nunta se făcea duminica. În ajunul nunţii mirele umblă cu o ploscă cu rachiu pe la 

case închinând cu plosca şi invitând pe oameni să poftească la nuntă. Cei care nu beau din 

ploscă nu mergeau la nuntă. Sâmbătă seara se adună tinerii la mire şi .făceau bradul pe care-I 

trimiteau miresei împreună cu diferite daruri. În ziua nunţii naşul cu mirele şi cu rudele 

acestuia se duc la mireasă, trimiţând înainte câţiva tineri călări colăcerii care să anunţe 

venirea mirelui şi să spună colăcăria, iar mireasa le leagă la frâiele cailor câte o batistă, cu 

care se înapoiază la mire. Când nunta ajunge la casa miresei aceasta iese în uşa casei însoţită 

de un frate de-al ei sau dacă n-are de un băiat cu părinţii în viaţă cu o vadră cu apă adusă în 
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acea dimineaţă de mireasă cu lăutari. Mireasa cu chita de busuioc muiată în apă stropeşte de 

trei ori pe nuntaşii mirelui după care se retrage în casă. Naşa pune în capul miresei o cârpă 

femeiască în timp ce nuntaşii aduc zestrea miresei şi o pun pe o masă. Urma cununia la 

biserică după care nunta care se făcea la mire acasă". 

Moartea era considerată un fapt natural normal hotărât de Divinitate prin Ursitori şi 

anunţată prin căderea stelei omului. Plecarea omului din această lume trebuia să se facă după 

anumite datini, pentru ca sufletul să poată să plece mulţumit pe lumea cealaltă şi să nu se 

întoarcă sub formă de strigoi, pentru a strica liniştea celor rămaşi în viaţă. 

Activitatea locuitorilor vâlceni la sfârşitul secolului al XIX-lea se desfăşura potrivit 

unui calendar în care timpul era măsurat altfel decât în cadrul calendarului oficial, zilele fiind 

apreciate în funcţie de ce trebuia sau nu trebuia să se facă în ele. Calendarul popular cuprindea 

zile de sărbătoare în care oamenii se odihneau, zile de lucru destinate desfăşurării unor 

activităţi care le asigurau existenţa zilnică şi zile ţinute în care erau interzise numai anumite 

activităţi rolul acestora de-a marca momentele faste sau nefaste pentru desfăşurarea unor 

activităţi. 

Cea mai mare sărbătoare din cursul unui an era Paştile, cea mai lungă şi cea mai veselă 

sărbătoare era Crăciunul, iar cea mai periculoasă sărbătoare era Rusaliile. Importanta acestor 

sărbători în calendarul popular era subliniată prin pregătirile care se făceau pentru ele, prin 

numărul zilelor în care erau ţinute şi prin modul de serbare. 

Importanţa sărbătorilor creştine era subliniată de pregătirile ce se făceau şi de modul 

de ţinere a lor. Fiecare dintre aceste trei sărbători avea o perioada de preserbare şi de 

postserbare care avea o importanţă deosebită în mentalitatea populară, deoarece se credea că 

în aceste perioade se pot întâmpla evenimente cu consecinţe importante asupra vieţii şi 

avutului oamenilor. 

Crăciunul era considerat a fi cea mai lungă şi cea mai veselă sărbătoare de peste an. 

Pregătirile pentru Crăciun începeau o dată cu lăsatul secului, la 15 noiembrie şi se terminau în 

seara de Crăciun. "În ajunul Crăciunului umbla preotul cu icoana Naşterii Domnului pe la 

case şi era aşteptat de oameni cu bucate de post pe masă din care era invitat să guste. În 

noaptea de Crăciun să nu se termine fânul din ieslea animalelor şi nici focul din vatră să nu se 

stingă"51 . În cele două săptămâni ale sărbătorii Crăciunului "nu trebuie să ţii duşmănie şi nici 

să nu te cerţi cu nimeni că aşa îţi merge tot anul"52
. La Crăciun era obiceiul ca femeile să ducă 

la biserică bucăţi de pâine, carne de porc friptă care erau tămâiate de preot şi erau date 

pomană pentru morţii lor. 
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În noaptea de Anul Nou se credea că ard comorile şi oamenii privegheau să le vadă 

arzând "dar nu le puteau dezgropa pentru că sunt blestemate"53
. În ziua de Anul Nou când 

mănânci nu trebuia să laşi lingura din mână pentru ca "să izbândeşti orice gând şi să-ţi meargă 

bine în anul ce începe" şi nici "să nu dai nimic din casă că-ţi dai norocul"54
. 

La Bobotează preotul când umbla cu botezul femeile îi dădea un fuior de cânepă 

pentru ca să se facă cânepa frumoasă vara55
. 

Paştile erau pregătite "de femeia cea mai bătrână din sat din grâu curat măcinat 

duminica. Din făina frământată cu apă adusă de o fată mare se făceau prescuri şi pâini mici 

care erau duse în Joia Mare la biserică unde erau sfiinţite şi ţinute până sâmbăta când se tăiau 

şi se făceau paşti". Când veneau de la Înviere se uitau în roşale în care au fost înroşite ouăle şi 

călcau pe brazdă verde când intrau în casă ca să fie rosii şi sănătoşi peste vară56 . 

Strat de Rusa/ii miercurea în a treia săptămână dinaintea Rusaliilor era ziua în care 

începeau să umble Rusaliile şi Ielele. În această zi oamenii îşi puneau pelin verde la brâu 

pentru a nu fi luaţi din Rusalii şi pentru a îndepărta năbădăile sau boala Rusaliilor"57
. Alături 

de semnificaţia creştină a unor sărbători unii sfinţi din calendarul creştin aveau o mare 

importanţă în calendarul popular pentru anumite puteri atribuite lor: Sf Haralabie era ţinut 

pentru a fi apăraţi de ciumă, ~~fântul Gheorghe pentru că aduce căldura "vine cu carul cu fân 

verde şi satură toate vitele"58
, sau pentru că e o zi în care se poate lua mană câmpului şi 

laptele animalelor; Marina (17 iulie) se serba pentru că ea aducea mari primejdii pentru 

recoltă "ziua era ţinută de întreaga comunitate, chiar autorităţile gonesc pe oameni de la lucru, 

în această zi numai se vizitează locurile de muncă"59 etc. 

Note 
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ca important centru de cultură şi educaţie, Râmnicul Vâlcea, 10-11 septembrie 2004 

2. R. Vuia, Etnografie, etnologie folclor. Definiţia şi domeniul în Lucrările Institutului de 

Geografie a Universităţii din Cluj, IV, Cluj, 1930, p.325 
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sunt aşezate mai mult în preajma locurilor cu apă, mai mult risipite "Vlădeşti, Zătreni; 
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Pojoji: 15 cai, 360 vaci şi boi, 200 oi; Slătioara: 10 cai, 320 vaci şi boi, 80 oi; 

Şirineasa 85 cai, 1127 vaci şi boi 3767 oi Zătreni 40 cai, 511 vaci şi boi 265 oi. 

36. Băbeni, Bălceşti, Beneşti, Costeşti, Lăpuşata, Măciuca, Nemoiu, Recea, Slăveşti 

37. Recea 

3 8. Lăpuşata 

39. Zănoieni 

40. Suteşti 

41. Suteşti 

42. Zănoieni 

43. Recea 

44. Zătreni 

45. Scundu 

46. Recea, Zănoieni 

4 7. Stefăneşti 

48. Recea 

49. Smeurăt 

50. Călineşti 

51. Zătreni 

52. Zătreni 

53. Zătreni 

54. Zătreni 

5 5. Ş irineasa 

56. Şirineasa 
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57. Şirineasa 

58. Zătreni 

59. Zătreni 
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Creştinarea daco-romanilor 
şi folclorul românesc 

Ştefan Enache 

Sărăcia documentelor scrise privind existenţa populaţiei daco-romane după retragerea 

administraţiei şi armatei imperiale (271-275 d.Cr) şi tăcerea izvoarelor privind creştinarea 

populaţiei romanizate şi ulterior a slavilor, constituie şi azi după mai bine de un secol de 

cercetări asidue nodul gordian al istoriei românilor şi Europei (Musset L. Invaziile, 2002 pag. 

163-164). 

În compensaţie, există în acest spaţiu uitat de istoriografia romana-bizantină, o artă şi 

literatură populară (legende, colinde, balade, cântece rituale) de o bogăţie, profunzime şi 

valoare estetică unică în spaţiul cultural european. În acest studiu restrâns, ţinând seama şi de 

dificultăţile temei, ne propunem să argumentăm prin analiza textelor folclorice câteva aspecte 

ale statutului de document "spiritual" şi "istoric" al celui mai vechi segment al creaţiei 

folclorice, cel numit de cercetători cu tematică, "fantastică sau miraculoasă" (Ispas S. 

Povestea cântată, 2000, pag. 63-99), segment care conţine şi vehiculează după opinia noastră, 

idei, concepţii, elemente narative specifice înfruntării celor două viziuni asupra lumii, păgână 

şi creştină, care au dominat timp de un mileniu Europa şi la sfârşitul căreia s-a născut Europa 

creştină şi configuraţia etnică actuală. 

Creaţia folclorică cu tematică fantastică, inclusiv legendele, analizate din perspectiva 

filozofiei şi doctrinei creştine nu apare ca un simplu depozit de resturi mitologice al 

antichităţii, ci dimpotrivă. fiecare text în parte şi toate în ansamblu sintetizează şi actualizează 

cu o impresionantă coerenţă aspectele esenţiale ale viziunii creştine asupra lumii. În limitele 

acestei creaţii se pot distinge două categorii de texte, colindele, care afirmă modele exemplare 

de înţelegere a lumii (cosmogonie, ierarhie divină etc.) şi de comportament, pe de o parte şi 

texte povestite sau cântate în care sunt prezentate consecinţele vieţuirii după modelele 

promovate de zeii păgâni ai antichităţii, zei care nu mai puteau asigura protecţia şi reânvierea 

după moarte. 

Cercetătorii folclorişti sunt unanimi în a considera că semnificaţiile textelor literare de 

circulaţie orală cunoscută de noi n-au putut fi păstrate timp de 1000-2000 de ani neschimbate, 

ştiind că memoria colectivă funcţionează numai pe o perioadă de 100-150 de ani. Sabina 

49 

https://biblioteca-digitala.ro



ŞTEFAN ENACHE 

Ispas, cercetător avizat şi profund al folclorului românesc, rezumă într-un studiu consistent 

stadiul cercetărilor actuale, concluzionând că "textul literar folcloric nu poate păstra imagini 

poetice şi forme stilistice pe care să le atribuim, fără riscul diletantismului, structurilor 

culturale străvechi" (Povestea, 2000: pag.141 ). De asemenea constată caracterul unitar al 

textelor cu tematică fantastică şi originea unor nuclee, motive şi teme în sistemul de 

reprezentări, credinţe şi practici legate de un sistem religios mai vechi sau mai nou, în orice 

caz specific comunităţii româneşti (Povestea, 2000: 69). 

La conţinutul fantastic al creaţiilor din această categorie se adaugă şi motivaţiile 

declanşării acţiunii baladelor care amplifică confuzia sensului, plasându-le în sfera 

paradoxului, anulând orice tentativă de raportare a textelor judecate în ansamblu la o realitate 

spirituală concret-istorică. Aceste motivaţii diferite şi paradoxale ale baladelor se înscriu în 

sfera literaturii cu tematică fantastică, cu nuanţe specifice, iar nu în cea a unei confruntări 

ideologice pe care vrem s-o legitimăm noi. 

Din aceeaşi perspectivă, istoricii şi arheologii sunt mai fermi. De la V. Pârvan şi până 

la cercetătorii contemporani s-a subliniat importanţa creştinismului pentru continuitatea daco­

romanilor şi etnogeneza românilor. Dar "o istorie a păgânismului şi a confruntării lui cu 

creştinismul în Dacia postaureliană e imposibil de scris" constată Nelu Zugravu în masivul 

său studiu privind creştinismul popular (Geneza, 1997: 283). Cert este, continuă acelaş autor, 

că "o mare parte a patrimoniului vechii religii a murit-lucru aproape paradoxal - tot ca urmare 

a unei decizii imperiale" (Zugravu N., 1997: 283). 

Retragerea administraţiei armatei romane a dus după optma aceluiaş autor la 

dezagregarea ierarhiei sacerdotale şi dispersarea credinţelor, la compromiterea unor sărbători 

şi la uitarea unor ~ei, universul religios al cultelor ancestrale refugiindu-se în comportamente 

private, rituri, superstiţii şi credinţe populare (Zugravu N., 1997: 283). 

Studiul lui Nelu Zugravu impresionant prin densitatea informaţiei evocate extrage din 

documentele arheologice ca şi Sabina Ispas din textele folclorice tot ceea ce sfera de cercetare 

a permis celor două discipline cu rigorile lor metodologice, lăsând deschisă calea unor citiri 

noi şi interpretări a textelor şi documentelor. 

Reticenţa folcloriştilor şi scepticismul istoricilor în utilizarea creaţiei folclorice ca 

documente ale continuităţii vieţii spirituale şi religioase în Dacia post-romană în sec. IV -X 

sunt explicabile şi justificate. Este suficient să amintim concluziile uneori aberante ale 

cercetătorilor cu privire la moartea ciobanului din celebra baladă Mioriţa, sprijinindu-se pe 

motivaţiile existente în diversele variante. Moartea fără împotrivire a ciobanului este una 
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dintre acestea. Deblocarea cercetării etnologiei actuale, aflată într-un evident impas, nu se 

poate face decât în limitele unei concepţii care să abordeze esenţa creaţiei culturale ca mod de 

existenţă umană în cosmos, esenţă care nu poate fi identificată după opinia noastră decât la 

nivelul temelor şi principiilor fundamentale ale creaţiei culturale. S-ar introduce astfel în actul 

de analiză al sistemelor religioase proprii diverselor epoci şi a tipurilor de culturi pe care le 

generează, unităţi de măsură, de referinţă a creaţiei culturale. Rezumată pe scurt această 

concepţie capabilă să introducă puncte de reper în haosul aparent al creaţiei culturale pe care 

am denumit-o "Viziunea tradiţională asupra lumii" se întemeiază pe necesităţile existenţei 

omului ca specie şi pe câteva principii care impun coerenţă sistemelor religioase şi culturale 

constituind totodată instrumentul de analiză şi sinteză a realităţii în care omul trăieşte, în 

scopul luării deciziilor necesare depăşirii multiplelor categorii de riscuri, explicând totodată 

cauza eşecurilor sau a morţii. 

Fără a insista asupra descrierii conceptului de vtzmne tradiţională asupra lumii, 

amintim că principiile care stau la baza accesului la sursele existenţei, facerii şi regenerării 

cosmosului şi modelelor s-au idealurilor de vieţuire de după moarte sunt elementele care au 

determinat configuraţia şi nuanţele miturilor şi riturilor grupurilor etnice şi popoarelor 

emopene. Din analiza principalelor tipuri de religii europene precreştine, a miturilor şi 

riturilor semnificative ca cele cosmogonice, de pildă, se constată că principiile pe care se 

întemeiază facerea şi regenerarea cosmosului este cel al erosului (religia greco-romană) şi cel 

al sacrificiului unei fiinţe primordiale (mitologia nordică). 

În sud-estul Europei sau Vechea Europă cum au denumit-o arheologii, a supravieţuit 

un principiu moştenit de la stratul cultural neolitic pe care l-am numit al auto-generării, având 

ca model bobul de grâu sau oul, simboluri care conţin germenii autodezvoltării (Enache Şt., 

Viziunea tradiţională 2001: 15-30). Acest principiu îl găsim în religia şi cosmogonia orfică 

(care implică şi practicarea faptelor bune pentru salvarea de la moarte) şi se va impune odată 

cu religia lui Zalmoxis (lordanes, Getica: 69) în sistemul religios oficial spre deosebire de 

Grecia antică unde a rămas la periferia cultului oficial dominant al lui Zeus (Sorei R., Orfeu şi 

orfismul, 1998: 41-82). 

Am evocat principiile pe care se întemeiază religiile europene deoarece ele vor nuanţa 

relieful cultelor tradiţionale precreştine, iar prezenţa într-o măsură atât de însemnată a unor 

rituri şi credinţe păgâne în ansamblul tradiţiilor culturale româneşti, devine inteligibilă şi 

explicabilă, iar nu o enigmă. De asemenea am evocat cadrele generale ale "viziunii 

tradiţionale asupra lumii" deoarece în limitele ei vom putea compara şi identifica diferenţe 
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între religiile precreştine şi creştinism şi debloca în acest mod, cunoaşterea manierei în care 

fondul religios şi cultural local a fost reinterpretat din perspectiva filozofiei şi doctrinei 

creştine, reinterpretări care au condus la structura şi configuraţia actuală a tradiţiilor populare 

româneşti şi europene, cu dezvoltarea firească a diverselor genuri în evul mediu. 

Înainte de a trece la analiza pe text a celei mai răspândite şi consistente balade 

populare româneşti "Balada şarpelui", facem câteva precizări cu privire la cultele existente în 

Dacia. Din acest punct de vedere în spaţiul daco-roman au existat peste 100 de divinităţi 

greco-romane şi orientale şi trei straturi culturale (Bărbulescu: 131 ): geto-dacic, greco-roman 

şi slav, care la sfârşitul mileniului întâi vor fi aduse la acelaş numitor prin creştinare, creându­

se unitatea spirituală şi de acţiune a poporului român, evidentă prin apariţia primelor 

formaţiuni statale în secolul al X-lea. 

Sfârşitul mileniului, consemnează creştinarea bulgarilor în 864 d. Cr (Tachiaos N. E. 

2002: 117), a ruşilor 988 d. Cr (Musset, 2002: 93), a maghiarilor în anul 1000 d. Cr (Musset, 

2002: 62). Europa devine creştină şi se definitivează configuraţia etnică a Europei. Adoptarea 

creştinismului şi de către populaţia slavă din spaţiul cultural al fostei Dacii, a impus 

modificări importante în structura unor texte, în deosebi a motivaţiilor declanşării acţunii 

legendelor şi baladelor. Smeii care se întâlnesc în legendele româneşti, fură soarele şi luna, 

merele de aur, fetele de împărat şi ale sătenilor, sunt în final ucişi de Făt Frumos şi recuperate 

astrele şi bunurile furate etc. În contrast cu acest final, într-o legendă din Munţii Apuseni, 

smeul care fură pe sora lui Petrea Păcurariu îi propune să se împace şi să devină cumnaţi. 

Petrea acceptă căsătoria sorei cu smeul, în schimbul sprijinului căsătoriei lui cu Zâna din lacul 

de lapte de la marginea satului unde locuia smeul (Antologia, 1983: 87-88). La fel se întâmplă 

în balada Mioriţa în care moartea ciobanului este datorată mai multor cauze (Invidia şi 

lăcomia celor doi ciobani, căsătoria cu o fată de maior sau cu sora soarelui etc.), niciuna 

nefiind convingătoare, moartea ciobanului rămânând până astăzi de neânţeles pentru 

cercetători. De o motivaţie mai coerentă în sensul existenţei unei singure cauze au avut parte 

baladele " Şarpele" (blestemul mamei) şi " Soarele şi luna" (incestul). 

Stingerea contradicţiilor dintre populaţia creştină daco-romană şi cea slavă, păgână, 

care se infiltrase printre comunităţile autohtone începând cu secolul al VII-lea d. Cr, prin 

creştinare, şi nevoia găsirii unei noi explicaţii declanşării acţiunii baladelor, pentru a le face 

credibile se întemeiază pe specificul reflectării realităţii în conştiinţă, pe adevărul că 

reflectarea nu poate deveni autonomă şi stabili o relaţie proprie cu conştiinţa. Orice formă 

teoretică conceptuală de reflectare cere în viaţa cotidiană o neântreruptă comparaţie cu 
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originalul ei din realitate, atât a întregului, cât şi a detaliilor, efectul evocării încetând 

instantaneu deândată ce comparaţia arată o nepotrivire între model şi reproducere (Lucâs, 

Estetica, 1982: 422). 

Creştinismul a afirmat un nou sistem de înţelegere a lumii, noi idealuri şi principii 

etica-morale care pot fi rezumate astfel: 

- Omul este valoarea supremă pe această lume; toţi oamenii sunt egali independent de 

situaţia socială, nivelul intelectual sau naţionalitate; iubirea faţă de om este principiul de bază 

al vieţii morale; răsplata în viaţa viitoare a celor umiliţi şi oprimaţi pe această lume; 

pedepsirea celor care înfăptuiesc răul, nedreptatea. 

Aceste idealuri etica-morale au devenit criterii de analiză şi interpretare a întregii 

culturi antice, reţinându-se numai ce slujea afirmări noilor idealuri (Bâcikov, Estetica 1988: 

67-82). Genuri înfloritoare ale artei şi esteticii antice ca teatrul, poezia, artele plastice, retorică 

etc., îşi va încheia existenţa odată cu adoptarea creşti.nismului ca singură religie oficială a 

imperiului de către împăratul Teodosiu 1 (379-395) (Zugravu. N., Geneza 1997: 227). 

Creştinismul ca sistem cultural şi ideologic a marcat profund constituirea şi evoluţia 

culturii europene. Filozofii creştini au interpretat cultura antică în fundamentele ei. Filosofia, 

religia, arta, istoria, obiceiurile etc., au fost supuse unei critici profunde. Interpretarea şi 

critica miturilor şi riturilor antice şi sinteza cunoaşterii şi acţiunii, înţelepciunii şi religiei, 

teoriei şi practicii au devenit ţelul gânditorilor creştini. Ei reproşau filosofiei greceşti ruperea 

de practică (Bâcikov, Estetica 1998: 151-153). 

Filosofia apologeţilor ca filosofie religioasă se deosebeşte principial de filosofia antică 

grecească. La greci, filosofia înseamnă iubirea de înţelepciune. Se preocupa de căutarea 

înţelepciunii şi adevărului. Filosofii creştini considerau că au primit adevărul şi înţelepciunea 

prin revelaţie, ei trebuind să explice pe cale raţională aceste adevăruri în măsura posibilului şi 

să apere adevărul revelaţiei divine. De aici decurge apologetismul întregii filosofii creştine. 

Analizate din această perspectivă, colindele româneşti prin caracterul lor enunţiativ se 

impun ascultătorilor ca adevăruri revelate. Ele afirmă !ară să demonstreze în spiritul noii 

credinţe, modelele exemplare pentru toate ipostazele cunoaşterii, cosmogonia, ierarhia divină, 

modele de comportament pentru toate actele semnificative ale vieţii proprii diferitelor 

categorii sociale (Brătulescu M., Colinda 1981 ). 

Colindele, indiferent de tematica lor, au caracter sacru. Se cântă odată pe an (la 

Crăciun şi Anul Nou) la toate gospodăriile. Nu pot fi operate modificări decât în anumite 

momente ale evoluţiei istorice ca apariţia de pildă a unei noi clase sociale, cea a boierilor. Ele 
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pot fi considerate totodată pnn aspectele semnificative ale existenţei umane pe care le 

abordează ca o transpunere în versuri şi cântec a textului biblic, modalitate specifică culturilor 

de tip oral, de conservare şi vehiculare a informaţiei. 

Balada, care se cântă la nunţi se conturează ca o ilustrare pe cale raţională a 

adevărurilor creştine. Diferenţele dintre colind şi baladă se pot constata din textele cu acelaşi 

motiv ca "Soarele şi luna" în care relaţiile dintre cele două astre ca fraţi sunt prezentate din 

perspective diferite. În colind relaţia dintre cei doi fraţi este prezentată din perspectiva moralei 

creştine, model în care soarele oferă o treime din turme şi un car cu boi ca zestre sorei; " Colo 

dealu după dealu 1 Bună sara lui Crăciun 1 Este ceaţă şi-o verdeaţă 1 Că-i un mândru Curcubeu 

1 Şi turma lui Dumnezeu 1 Da turma cine-o păzeşte 1 Opăzeşte Sfântu Soare 1 Cu soră-sa cea 

mai mare ... 1 Că sunt peţitorii tăi 1 Vin la mini 1 Te cer pe tini ... 1 Ei cer turma jumătate 1 Noi o 

dăm a treia parte ... 1 (Brăiloiu, Ispas 1998: 151 ). 

Balada cu aceeaşi temă, Soarele şi luna (sora soarelui), prezintă relaţiile dintre fraţi din 

altă perspectivă, cea a căsătoriei, fapt considerat ca un păcat, având totdeuna un sfârşit tragic. 

" Preasfinţite Soare 1 Puternice mare 1 Unde-ai auzit 1 Şi-ai mai pomenit 1 Une-ai cunoscut 1 

Unde-ai mai văzut 1 Să ia sor pe frate 1 Că cin' n-o lua 1 Raiu c-o d' avea 1 Iar cine-o lua 1 În 

iad c-o intra (Teodorescu, poezii 1982: 483). 

Este evident că cele două tipuri de relaţii sunt contradictorii în limitele aceleiaşi culturi 

şi credinţe religioase, căsătoria dintre fraţi fiind reglementată încă din epoca primitivă, nefiind 

o practică în satele româneşti. Textele baladelor şi legendelor cu această temă, capătă sens şi 

devin coerente în sfera familiei divine greco-romane, căsătoria dintre fraţi fiind un principiu 

fundamental nu numai al genezei cosmosului şi reproducerii lui, dar şi o practică în lumea 

divină. Zeus a fost căsătorit cu cele două surori, Hera şi Demetra din care sau născut Ares, 

zeul războiului, Hefaistos, Persefona etc. La iubirile divine se adaugă iubirile trecătoare cu 

muritoarele: Alcmena, Semele, Leda etc., din care s-au născut Heracles, Dionysos, Dioscuri 

etc. (Grimal P., Dicţionar 2001: 199). 

Peter Brown constata dificultăţile omului modern de a înţelege mentalitatea epocii în 

care cultele păgâne coexistau cu biserica creştină. Pentru contemporanii secolului al III-lea 

d. Cr., "important era mesajul referitor la mântuire şi păcat propăvăduit de biserici ... " (Brown, 

Întemeierea, 2000; 37). 

Mântuirea însemna în epocă mai presus de toate mântuire de idolatrie (Brown, 2000; 

38). Creştinii nu negau existenţa zeilor politeişti. Ei erau acuzaţi de cruzime, nestatornicie şi 

imoralitate iar miturile şi riturile care îi acompaniau erau considerate ca măşti prin care să-i 
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îndepărteze pe oameni de credinţa în unicul Dumnezeu adevărat (Brown, 2000; 38). 

Blestemul mamei din balada Şarpelui, care este de fapt mama zeilor (Magna Mater romană 

sau Marea Zeită geto-dacică) se înscriu în acest comportament capricios, iar apelul la Maica 

Domnului sau Sfinţii creştini era unica şansă de a scăpa de la moarte. 

Analiza critică a textelor folclorice cu tematică fantastică este indispensabilă pentru 

înţelegerea sensului originar şi a procesului de resemantizare impus creaţiilor folclorice 

semnificative de triumful creştinismului în fosta Dacie, când înfruntarea dintre cel două 

concepţii asupra lumii nu-şi mai avea rostul, iar interzicerea căsătoriilor dintre tineri 

aparţinând unor credinţe diferite puteau fi realizate fără oprelişti, fiind de aceeaşi lege 

creştină. De asemenea, apariţia statului şi claselor sociale a determinat naşterea unei categorii 

noi de cântece cu tematică istorică şi socială în care primejdiile care ameninţau viaţa capătă 

chip şi nume. În balada "Şarpele lui Novac" din Ghindeni, Jud. Dolj, din capul şarpelui ucis 

de Novac se naşte musca columbacă care omoară vitele sătenilor . "Muriră şi boii mei 1 Mă 

potopiră nevoi 1 Intrai slugă la ciocoi 1 Să-mi iau şi eu car cu boi 1 Şi să mă duc cu chirie 1 Să 

mă scap de datorie" (Stănculescu 1., Folclor, 1968: 411-413). 

Vom analiza variantele semnificative ale baladei Şarpelui din perspectiva concluziilor 

ultimelor cercetări (lspas S., Povestea 2000: 141-150). 

Rezumată pe scurt, balada descrie destinul tragic al voinicului blestemat de mamă, să-I 

înghită şarpele când va fi mare pentru motivul simplu de a fi plâns sau pentru că a refuzat să 

sugă. Ajuns la vârsta voiniciei, potrivit blestemului, şarpele îi iese în cale flăcăului să-I 

înghită. Urmează înfruntarea dintre tânăr şi şarpe. Finalul este tragic în majoritatea variantelor 

baladei. Într-un număr mic de cântece, flăcăul este salvat de un voinic moldovean, sau el 

însuşi omoară şarpele ca în cazul lui Novac. 

Nucleul dur al baladei îl constituie înfruntarea voinicului cu şarpele. Concentrarea 

criticii gânditorilor creştini asupra simbolului şarpelui derivă din calităţile lui intrinseci în 

reprezentarea vizuală a concepţiei cu privire la moarte şi renaştere întâlnită în cultele şi 

riturile antichităţii geto-dacice şi grcco-romane. Stindardul geto-dacilor format dintr-un şarpe 

cu cap de lup, vizualizează idealul şi speranţa de nemurire după modelul divinităţii pe care 

şarpele o reprezintă (moare şi renaşte) şi calea de acces la acest ideal, vitejia în luptă, 

exprimată de simbolullupului recunoscut pentru agresivitatea şi organizarea militară a haitei 

pe timpul urmăririi prăzii, simbol întâlnit în toată Europa Septentrională (Eliade M., De la 

Zalmoxis 1980: 21-37). 

La fondul cultural şi religios al geto-dacilor se adaugă şi zeii adoraţi at noilor veniţi. 
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Dintre aceştia, cultul lui Jupiter Sabazius, divinitate traco-frigiană, venită pe filieră 

romană în Dacia, promova o concepţie apropiată exprimată prin acelaşi simbol. Demosthene, 

iniţiat şi el în acest cult a lăsat o descriere a procesiunii religioase. Cortegiul era condus de un 

preot şi purta în mâini şerpi pe care îi agita deasupra capului. Adepţii strigau şi dansau 

strigând numele zeului. Erau purtate în procesiune obiecte de cult ca ciurul sacru şi cista 

(coşul cu capac în care se afla închis şarpele). De asemenea era purtat în procesiune o mână 

votivă din bronz (14,6 cm) pe care erau figurate numeroase simboluri (con de pin, vultur, cap 

de berbec, broască ţestoasă, şarpe etc.). 

Iniţierea adepţilor se făcea noaptea. Erau ghemuiţi la pământ şi acoperiţi cu piei de 

cerb, frecaţi cu noroi şi cu tărâţe după care se ridicau şi strigau formula: "am scăpat de rău am 

găsit binele". 

La obiceiurile legate de şarpele casei consemnate de etnogarfi şi folclorişti şi folosite 

în argumentarea origini baladei, sunt importante de reţinut reprezentările şarpelui de pe uşile 

bisericilor ţărăneşti din Oltenia şi porţile gospodăriilor, şi de pe bâtele ciobanilor în care este 

redată prin crestare o figură umană ameninţată de un balaur sau de un şarpe. De asemenea, 

motivele decorative ale şarpelui de pe şubcle şi vestele ţărăneşti reprezintă imagini legate de o 

concepţie evocată în textele baladei şarpelui, reprezentând totodată un mediu vizual care au 

alimentat şi reânprospătat percepţia sensului cântecului de către comuniţăţile săteşti cu prilejul 

nunţii. 

Cauza declanşării acţiunii baladelor în toate variantele este blestemul mamei, fără a fi 

motivat totdeauna. "Lui, lui, lui, pui culcămi-te, 1 Pui de şarpe sugă mi-te 1 N-o fi acum, la 

flăcărie, 1 Blestem să ţî să ţie /. Flăcăul se duce la nuntă. Are presimţiri rele şi se întoarce 

acasă. Se duce la grajd şi când deschide uşa vede ochii şarpelui, "Cât roţile plugului 1 Ca 

razele soarelui". Voinicul încăleca pe cal încercând să scape de primejdie. Este ajuns de şarpe. 

Descalecă şi se roagă: " Stai şarpe nu mă mânca 1 C-oi mai avea şi eu zile 1 La mânăstire 

mergea 1 La toţi sfinţii se ruga 1 Şi la Maica Precista 1 Gura şarpelui cleştea 1 " (Locusteanu 

M., Mitu 1., Popescu 1. A., Cântece bătrâneşti 1966: 44-45). Rugămintea şarpelui este 

ascultată iar divinitatea creştină îi scoate în cale un voinic moldovean care îl salvează, îl duce 

pe flăcău la stână, îl scaldă în lapte dulce de balele şarpelui, de veninul şarpelui. 

Într-o baladă din Terpeziţa Dolj motivaţia acţiunii baladei este aceiaşi cu mai multe 

detalii şi plasată la mijlocul textului. "Băieţelul ce-mi făcea, 1 Calu-n loc cărni-I oprea, 1 Şi la 

şarpe se ruga/, Stai şarpe nu mă mânca 1 Nu-mi strica dănăcia 1 Şarpele îi răspundea 1 Băiete 

eu te-oi mânca 1 Blestemat de mamă-ta/". Este invocat un cântec de leagăn pe care îl rostea 
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mama voinicului. "Sara de la câmp venea 1 Furca-n brâu că ş-o-nfigea 1 Cu fusu că mi-s 

torcea 1 Din gură te blestema 1 ". Urmează blestemul cunoscut care este însă anulat prin 

rugămintea adresată şarpelui. "Şi şarpele mi-I lăsa 1 Acasă că să-ntorcea 1 Mai mărişor că 

creştea 1 El pe gânduri să punea 1 ". Remarcăm atitudinea cavalerească a şarpelui care îl 

plasează în altă categorie de eroi ai antichităţii decât Hercule prin înţelegerea dorinţei 

voinicului. Totuşi la timpul sorocit este înghiţit, dar numai pe jumătate datorită săbiilor 

ascuţite. Un voinic moldovean care trecea întâmplător este rugat să-I ajute. "Moldovene 

dumneata 1 Mi scapă de la şarpe 1 ţi-oi fi frate pân la moarte 1 ". Moldoveanu apelează şi el ca 

în varianta precedentă la înţelegerea şarpelui de al lăsa să intre la mânăstire. "La toţi sfinţi se 

- ruga 1 Câte-o leturghie da 1 Şi pe şarpe !-înmuia 1 Şarpele ce mis zicea? 1 Moldovene 

dumneata 1 Scoate paloşu din teacă 1 Şi crapă-mi tu capu-n patru 1 C-am o piatră nestemată 1" 

(Locusteanu M. 1966: 50-54). 

Surprindem în acest text atitudinea de compasiune şi înţelegere umană faţă de destinul 

tragic al voinicului, de care şarpele nu este responsabil, atitudine care trimite la o altă 

concepţie şi alt model de voinicie. Surprinde deasemenea uşurinţa cu care voinicul şarpe 

acceptă moartea, amintind de ciobanul mioritic care şi el priveşte moartea cu seninătate 

dezarmantă, în contrast cu un alt model, cel al lui lovan Iorgovan sau al soarelui din baladele 

cunoscute care rămân neânduplecaţi la rugăminţile surorilor de a renunţa la căsătorie. 

Într-o variantă a baladei Şarpelui din Câmpia Dunării, mama copilului nu este o 

femeie tânără aşa cum se întâlneşte în celelalte variante şi în satul românesc real, ci "0 babă 

bătrână 1 Savai cu cârjile-n mână 1 De la dalba tinereţe 1 Pân la adânci bătrâneţe 1 Fiu din trup 

că n-a făcut 1 ". Este sugerat un statut divin al mamei şarpelui ca şi în balada Mioriţa şi o 

naştere miraculoasă. La bătrâneţe naşte un Făt-Frumos, pe care îl blestemă să-I mănânce 

şarpele, gest ce pare ne firesc. Blestemul mamei nu are motivaţii. Şarpele îl aşteaptă pe flăcău 

să crească, să atingă vârsta voinicii, "Descalecă-te să te sug 1 Că pe tine din pruncie 1 Maică-ta 

mi te-:a dat mie" (Folclor 1964: 52-58). Flăcăul deşi este salvat de la înghiţire de un voinic 

lortoman, moare din cauza veninului şarpelui. 

Această variantă prezintă interes deosebit pnn statutul pe care îl conferă nou 

născutului. El este un Făt-Frumos, model ideal de frumuseţe morală şi de vitejie în folclorul 

românesc. Acest statut moral al şarpelui este susţinut de o altă baladă din Câmpia Dunării, în 

care motivaţia blestemului este aceeaşi cu motivaţia din legenda "Tinereţe fără bătrâneţe şi 

viaţă rară de moarte". "De trei zile şi trei nopţi 1 De când ţipă şi nu tace 1 ţipă fiuleţ în mă-sa 1 
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Mă-sa că se necăjea 1 Să vezi frate-ei dăruia 1 Frate avuţia 1 Voinicelul nu tăcea 1 Şi la şarpe-! 

dăruia 1 Şi din gură aşa zicea" (Folclor 1969: 58-63). 

Cunoscând legenda (basmul) românească şi idealul de viaţă a lui Făt-Frumos de 

tinereţe rară bătrâneţe şi viaţă fără de moarte, putem conchide că modelul de existenţă pe care 

îl reprezintă şarpele este acelaşi ca a lui Făt-Frumos, iar dăruirea nou născutului de către 

mamă şarpelui înseamnă a-i meni sau ursi acelaşi ideal. Acest ideal însă nu este creştin şi nu 

putea fi realizat pe pământ în lumea noastră a muritorilor, ci în lumea de dincolo. Văzută din 

această perspectivă, atitudinea şarpelui de "non-combat" şi de dezinteres faţă de viaţa de pe 

pământ ca şi a ciobanului mioritic, devine inteligibilă şi explicabilă. Cracterul atipic al 

atitudinii faţă de moarte şi mai ales refuzul de a se naşte şi trăi în acestă lume pământeană, în 

care bogăţia este idealul de viaţă suprem, aşa cum îl întâlnim în religia greco-romană şi în 

mitul căutării lânei de aur, ne obligă să apelăm la fondul cultural şi religios al geto-dacilor al 

căror ideal de existenţă îl transmite în lumea românească viteazul şarpe. Textul analizat este 

primul în care copilul nu este blestemat, ci dăruit sau juruit, aspect care plasează balada într-o 

tradiţie religioasă a antichităţii, cea a geto-dacilor descrisă de Herodot şi Diodor din Sicilia. 

Într-o altă baladă, pruncul culcat fiind în prispa casei, se trezeşte că-I suge şarpele. 

Înspăimântat, cere explicaţii mamei. "Mamă, măiculiţa mea 1 Cui mamă m-ai rânduit 1 De 

când eram copil mic .. ? 1 Iar mă-sa că mi-i zicea 1 Eu maică te-am rând uit 1 De când erai copil 

mic 1 Şarpelui, viteazului 1 Din colţul porumbului 1 La puţul vârcolului 1 Pierderea voinicului" 

(Folclor, 1969: 64-67). 

Şarpele în acest text este descris ca un viteaz iar nu ca un monstru ca în alte balade. 

Este localizat şi spaţiul în care vieţuieşte, lumea sub pământeană. După scenariul cunoscut, 

flăcăul este înghiţit de şarpe numai pe jumătate. Un voinic moldovean în trecere încearcă 

salvarea copilului blestemat, gest care stârneşte furia şi urmărirea moldoveanului de către 

şarpe. "Mai fugea, ce mai fugea 1 De-o mânăstire-mi dădea 1 Iar moldovean ce-mi făcea 1 În 

mânăstire intra 1 Şarpele afar rămânea 1 La Dumnezeu se ruga 1 Ca să-mi bată d-un vânt rece 1 

D-un vânt rece că-mi dădea 1 Şarpele că-I amorţea ... " Lipsit de putere ca urmare a invocării 

ajutorului Dumnezeului creştin, şarpele se recunoaşte învins şi acceptă moartea. "Capul în 

patru să mi-1 spargi 1 Să iei piatra nestemată" (Folclor, 1969: 67). 

Balada "Bistriceanu", aduce la blestemul mamei argumente noi ale motivaţiei 

înghiţirii voinicului de către şarpe. Este narată creşterea miraculoasă a şarpelui. La vârsta de 

zece ani nu mai avea loc sub casă. De aceea iese la câmpie în acel spaţiu localizat în alte 

balade "la puţul vârcolului", loc unde va fi întâlnit de alţi voinici. Ca în toate variantele, la 
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timpul sorocit, Bistriceanu este înghiţit: "Stai şarpe nu mă mânca 1 Că sunt tinerel băiat 1 

Neânsurat, necununat 1 Nici-o floare n-am purtat 1 Bistricene, te-aşi lăsa 1 Dar ştii mă-ta ce-ţi 

făcea? 1 Lapte-n strachină-ţi punea 1 Cu lingura mă ciocnea-i 1 Măselele-mi s:f'arâmai 1 Şi beam 

lapte însângerat 1 Cu măsele amestecat" (Folclor 1969: 70). Bistriceanu cere ajutorul unui 

voinic care se întorcea de la război. Voinicul taie şarpele, dar flăcăul nu mai poate fi salvat. 

O variantă rară în folclorul românesc, dar frecvent întâlnită în sudul Dunării la bulgari 

şi sârbi, este cea publicată de 1. Nijloveanu din judeţul Olt. Ordinea secvenţelor narative este 

schimbată. Cântecul începe cu relatarea înghiţirii unui voinic de căte şarpe. "La mijlocul 

Câmpului 1 La vântra pământului 1 Este un şarpe mare - nflorit 1 Ce un voinic a înghiţit 1 

Jumătate nu mai poate 1 Tot de arme ferecate". Flăcăul este salvat ca şi în alte balade de un 

voinic Ortoman, dar nu prin spintecarea cu sabia, ci prin incendierea trestiei, a focului. Devin 

fraţi de cruce. Finalul baladei face excepţie de la cele întâlnite până acum. Voinicul salvat 

merge la mama flăcăului pentru a cere socoteală. "A vuta-i un copil mic? 1 - Am avut şi la-m 

pierdut 1 De când era copil mic 1 Dar voinicul ce zicea 1 Maică, măiculiţa mea 1 Eu te văd cam 

tinerea 1 Dar nu este bine aşa 1 Să naşti alt voinic din tine 1 Să pătimească ca mine! 1 Voinicul 

ce mai făcea 1 Mâna la spate punea 1 Paloşu că mi-1 scote 1 Capul maică-si că-llua" (Folclor 

1969: 452-254). 

Balada aparţine unui mediu cultural şi religios diferit în care dreptatea se întemeiază 

pe alte principii. Uciderea mamei de către fiu trimite la modelul după care s-a făcut 

creştinarea, la înlăturarea brutală, prin forţă a vechilor modele şi a zeilor care le reprezentau. 

Evenimentele narate în textele baladelor ca în orice mit sunt receptate de cei care le 

ascultă ca întâmplări adevărate. Credinţa în adevărul lor a impus localizarea în spaţiu a 

întâmplărilor. "La vale de Prut 1 Zace-ntins pe lut 1 De vânturi bătut 1 De om nevăzut 1 

Plutaşul Mihai 1 De treizeci de ai". Zace muşcat de şerpi şi încolţit de lupi. În această baladă 

culeasă în 1883 şi publicată de G. Dem. Teodorescu este importantă secvenţa căutării fiului, 

amintind de balada Mioriţa. "Măiculiţa lui 1 Pradă dorului 1 Ia mi-I tot căta 1 Şi mi-I tot striga . 

.. 1 Mică, măiculiţă 1 Măicuţă, drăguţă 1 Ci tacă-ţi gura 1 Nu mai blestema 1 Că tu când mai fapt 

1 Şi ţâţă mi-ai dat 1 Greu mai blestemat 1 Blestem cu păcat 1 Sugi, suge-mi-te-ar 1 Şerpi mânca­

mi-te-ar 1 Dacă mai scăldat /Şi dacă-am ţipat 1 Iar mai blestemat... 1 Taci nu mai ţipa 1 Lupii 

te-or mânca" (Teodorescu G. Dem. Poezii 1982: 498). Finalul baladei este tragic. 

Apariţia unui nou simbol alături de cel al şarpelui, aminteşte de modelul de 

agresivitate şi vitejie al lupului pe care îl imitau războinicii indoeuropeni, inclusiv cei geto­

daci (Eliade M., De la Zalmoxis 1980: 21-37). 
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O baladă intitulată "Şarpele" culeasă de T. Burada în 1883 de la un lăutar celebru în 

epocă, Petrea Creţul Şolcan, evocă în cele 425 de versuri drama celor trei fraţi, feciori de 

popă, care pleacă la vânătoare. Ei pleacă în zori~ se spală pe faţă, se închină la icoane, intră în 

grajduri după cai, pleacă la vânătoare. Fratele cel mic, ca în miturile antice şi legendele 

româneşti, deşi e mic de state mare la sfat. "Că-i cu statul de copil 1 Cu sfatul de om bătrân". 

Şarpele îşi face simţită prezenţa prin provocarea setei care nu putea fi potolită decât cu apă 

din fântâna şarpelui. Aici la fântână, "între furcă şi-ntre puţ", stătea şarpele mertamorfozat 

într-un flăcău care cerea ajutorul trecătorilor să-i scoată din fântână banii şi scrisorile de la 

împărăţie către domnie. Răsplata voinicilor erau banii. Cei doi fraţi intră în fântână dar nu se 

mai întorc. Sunt înghiţiţi de zmeoaică, mama şarpelui. Înţelepciunea sau isteţimea fiului celui 

mic, se dovedeşete prin apelul la divinitatea creştină. "Se gândea, se socotea 1 Să intre şi el, au 

ba 1 Şi pe când se socotea 1 Mâneca când desbrăca 1 Înspre Domnul se uita 1 Către Domnul se 

ruga 1 Iar Domnul asculta 1 Şi din ceruri că-I vedea 1 Şi simţirea-i deştepta". Dumnezeu îi 

asculta rugăciunea şi îi trimetea în ajutor un voinic mândru ortoman. " -V ere stai, ş-ai aştepta 

1 În fântână nu intra 1 C-ăl jurat cu chip drăguţ 1 Dintre furcă, dintre puţ 1 Nu e om, nu e băiat 1 

Ci e şarpe-nveninat" (Teodorescu G . Dem. poezii 1982: 503). 

Şarpele este greu de învins pentru că este protejat de maică-sa, smeoaica. Voinicul 

ortoman a avut şi el nouă fraţi care au fost înghiţiţi de smeoaică. Finalul baladelor în care este 

invocat Dumnezeul creştin este acelaşi. Şarpele şi smeoaica sunt răpuşi şi recuperaţi fraţii 

înghiţiţi. Deşi sunt spălaţi cu apă din Dunăre nu mai pot fi înviaţi. 

Analiza din aceeaşi perspectivă şi în aceeaşi manieră şi a celorlalte tipuri de balade 

denumite cu tematică fantastică sau miraculoasă, aparţinând eposului istoric şi baladei 

familiale relevă importanţa filosofiei şi doctrinei creştine în reinterpretarea fondului cultural 

existent în fosta Dacie în secolele IV -X d. Cr, din care s-au născut tradiţiile populare 

româneşti. 
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Fig. 1. Romula Malva: Cavaleri danubicni. 
Reproducere după D. Tudor, Oltenia romană. 

Fig. 2. Sucidava: Dioscurii cu cavalerul trac. 
Reprodus după D. Tudor, Oltenia romană. 
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Fig. 3. Uşă de biserică, Căpreni, jud. Gorj, sec. al XVIJI-Iea. 
Colecţiile Muzeului Olteniei- Etnografie. 
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Fig. 4. Baston ciobănesc sculptat, jud. Gorj, sec. al XIX-lea. 
Colecţiile Muzeului Olteniei- Etnografie. 
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Fig. 5. Bâtă sculptată ciobănească. Corn. Ciuperceni, jud. Dolj, sec. al XIX-lea. 
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Portul popular în pictura votivă 
din Ţara Loviştei 

Hănulescu Cristina 

Lucrarea de faţă îşi propune abordarea problematicii reprezentării costumului popular 

în bisericile din Ţara Loviştei. La baza acestui studiu au stat fotografiile realizate în bisericile 

din Câinenii Mici, Câinenii Mari, Proieni, Grebleşti şi Ciungetu. 

Din Vâlcea face parte şi străvechea zonă istorică şi etnografică Ţara Loviştei, ce 

cuprindea, în sec. XIX inclusiv, şi Valea Lotrului. Valea Lotrului, la început o zonă nelocuită 

ce constituia un culoar de trecere între Ţara Românească şi Transilvania, a ajuns o prelungire 

a Ţării Loviştei fiind întemeiate aici şi primele sate: Brezoi, Săliştea, Mălaia, Ciungetu, 

Voineasa. Acestea erau locuite de moşneni, ţărani liberi, posesori ai unui teren moştenit din 

străbuni. 

O legendă etimologică locală spune că toate satele de pe Valea Lotrului ar fi fost 

întemeiate de haiducii (lotrii): Voinea-Voineasa, Mălai-Mălaia, Breazu-Brezoi, Ciungu­

Ciungetu. 

În sec. XVIII-XIX, se poate vorbi în Vâlcea de un fenomen al ridicării bisericilor 

săteşti de lemn. Concomitent, se semnalează şi apariţia unei clase mijlocii formate din 

târgoveţi, mici negustori, meşteşugari, ţărani liberi. Construcţiile laice şi religioase ale "clasei 

mijloc" au, în general, "proporţii reduse pe măsura posibilităţilor materiale ale ctitorilor"1
• 

Uneori întâlnim şi fenomenul dublei ctitorii: o biserică de lemn e înălţată de un grup 

de ctitori, iar după câteva decenii, aceeaşi biserică e tencuită şi pictată de alţi membrii ai obştii 

care îşi trec numele (în a doua pisanie) sau chiar portretele (în tablourile ctitoreşti). 

Tabloul votiv dobândeşte acum o atenţie deosebită, adesea pereţii pronaosului fiind 

acoperiţi pe întrega suprafaţă de figurile donatorilor care proveneau acum din rândurile 

dregătorilor şi slujbaşilor locali, ale negustorilor, meseriaşilor şi ţăranilor. 

În bisericile din sec. al XIX-lea, în imagistica picturală, ctitorii principali, împreună cu 

familiile lor, sunt plasaţi într-o compoziţie simetrică faţă de uşa de la intrare, după care 

urmează apoi membrii familiilor sau alţi donatori, ţinând seama de daniile făcute, de gradul 

lor de rudenie, sau de o anumită ierarhizare a personajelor pe stări sociale. 
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În general, compoziţiile votive se înscriu pe un fond cu un colorit închis. Adesea se 

întâlneşte însă şi fondul deschis "pe care personajele apar mai mult ca o caligrafie"2
. Peisajul 

lipseşte cu desăvârşire, costumele bogate ocupând aproape în întregime toată partea inferioară 

a acestor tablouri. În câmpul liber din partea superioară sunt pictate inscripţii, care intervin în 

compoziţii uneon cu funcţii decorative sau pentru echilibrarea maselor cromatice şi 

temperarea coloritului viu al fondului. Aceste inscripţii oferă, pe lângă numele celor 

portretizaţi, date referitoare la poziţia socială a ctitorului şi a familiei sale, uneori se oferă 

detaliat daniile în bani, materiale sau prestaţii făcute. 

La bisericile construite în primele decenii ale sec. al XIX-lea întâlnim frecvent şi 

portrete de ctitori sau de alte personaje şi în exteriorul edificiilor, uneori şi sub forma unor 

tablouri izolate: e cazul bisericii "Sf. Nicolae" din Câinenii Mici, construită în 1790. Aici, pe 

latura de sud a bisericii, în exterior, este prezentat ctitorul împreună cu familia sa. Jupânul 

Neagoe are capul descoperit şi poartă păr lung. Din costum se vede numai haina groasă, albă, 

cu mâneci largi. Decorul "simplu, urmăreşte marginile piesei"3
. 

Jupâneasa Sânziana poartă cămaşă cu altiţă şi mânecă răsfrântă. Motivele decorative 

sunt dispuse pe cele trei registre ale cămăşii vâlcene: altiţă, încreţ (galben) şi râuri (dispuse 

oblic). Pe cap poartă maramă (denumită ştergar), fixată cu o legătură colorată, în timp ce, de 

la talie în jos, este îmbrăcată cu un vâlnic, decorul acestuia fiind dispus în registre verticale, 

vâlnic fixat de un brâu lat, roşu. 

Costumul copiilor este copia fidelă, în miniatură, a costumului părinţilor. În acest caz, 

băiatul de lângă jupân, pe nume Nicu, este îmbrăcat cu o cămaşă dreaptă, lungă până deasupra 

genunchilor şi având mâneca largă. Din păcate, costumul copilului de lângă jupâneasa .. 
Sânziana (nenumit) nu se distinge în pictură. 

În Câinenii Mari s-a construit, în 1807, o biserică cu hramul Sf. Voievozi, Dimitrie şi 

Cuvioa:sa Paraschiva, ctitorită de jupân Frâncu (sau Frangu) şi reînnoită de Nicolae Daneş, în 

1822. Aici ctitorii sunt prezentaţi, probabil, în tradiţionalele elemente de port păstoresc, din 

care sunt vizibile doar brâul roşu şi căciula (la jupân) şi marama şi vâlnicul (la femeie). În 

rest, deasupra poartă o haină lungă, cu mâneci largi, care le ajunge până la glezne. 

O altă biserică unde se distinge costumul popular este cea din satul Boişoara, pictată în 

1857. Ctitorii sunt prezentaţi în costume tradiţionale. Femeile Erusalema şi Păuna Mitreasca 

poartă cămăşi încreţite în jurul gâtului, având mâneca strâsă pe o manşetă îngustă şi poalele 

albe, lungi. Peste poale sunt reprezentate catrinţele roşii iar pe cap poartă un ştergar alb.Vesta 

lungă depăşind "şoldurile este puţin omamentată"4 . 
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Bărbaţii, Antonie şi Marian Mitrescu "sunt îmbrăcaţi cu cămăşi albe, lungi până la 

genunchi, având mâneci largi, şi cu cioareci tot albi. Peste sunt încinşi cu brâie late, roşii ... 

poartă veste"5
• 

Majoritatea bisericilor ridicate acum păstrează o pictură în care "se împletesc forme 

specifice din primele decenii cu elemente preluate din folclor"6
. Din aceasta, rezultă redarea 

fidelă a detaliilor pieselor vestimentare. 

La mijlocul sec. al XIX- lea, în ctitoriile modeste de ţară, pe lângă pictura executată 

direct pe lemn se întâlnesc şi picturi pe perţii de lemn tencuiţi sau de zidărie, executate atât în 

procedeul "frescei, cât şi al temperei"7
• 

Dintre portretele tipice apaţinând acestei picturi realizate în tempera pe lemn tencuit 

amintim pe cele de la biserica din Ciungetu, făcute de Nicolae Bunescu, zugravul. În 

pronaosul bisericii sunt reprezentaţi împreună cu cei mai importanţi membrii ai familiilor lor, 

toţi ctitorii, indiferent de starea socială. Pe peretele de vest, încadrând uşa de intrare, e 

reprezentat primul ctitor, moşneanul Florea Ionescu, împreună cu soţia sa Ana (în dreapta) şi 

fiii săi, Dumitru şi Ion (în stânga), toţi susţinând chivotul bisericii. Pe ceilalţi doi pereţi, de N 

şi de S, sunt pictate, "asemenea unui tablou genealogic"8
, al doilea şi al treilea grup de ctitori: 

Toma Vangu, alături de soţia şi fiica sa (pe peretele de sud) şi fiii săi cu soţiile şi copiii lor (pe 

peretele de nord). 

Costumele ctitorilor sunt asemănătoare celor de sărbătoare purtate de păstorii din 

sudul Transilvaniei (Mărginimea Sibiului) şi din Banat: pălării negre şi brâuri roşii, late, care 

le încing cămăşile cu mâneci brodate şi răsfrânte, bunde negre şi groase. Femeile sunt 

reprezentate în vechiul costum din Ţara Loviştei: maramă, cămaşă încreţită în jurul gâtului, la ... 
fel şi poalele (încreţi te în partea de jos). Ca îmbrăcăminte specifică, de la talie în jos, poartă o 

fotă căreia îi e asociată o cătrinţă (cu dungi orizontale, roşii şi negre), precum şi brâu sau bete. 

Ele sunt reprezentate în costum de iarnă, când costumul se completează cu cojoc negru, iar în 

picioare au opinci, peste obiele din dimie albă sau ciorapi tricotaţi. 

La Proieni există o biserică cu hramul "Duminica Tuturor Sfinţilor" ce datează de la 

începutul sec. al XIX-lea, ctitorită de Constantin David din Râmnic. Pictura acesteia din 

pronaos a fost refăcută în 1875, de când datează portretele ctitorilor de acum. Bărbatul are 

părul despletit, lung, acoperit de o căciulă neagră (de păstor), poartă cioareci albi şi cizme 

negre. Ca îmbrăcăminte, în partea de sus, se vede numai o haină 1 ungă până sub genunchi, din 

lână. Femeia are următorul costum: maramă pe cap, cămaşă cu trei registre (altiţă, încreţ şi 
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râuri) ce se termină la mânecă cu un volan, iar de la talie în jos prezintă, peste poale, o catrinţă 

cu dungi orizontale. De asemenea, observăm prezenţa unui pieptar înfundat. 

Ceea ce atrage atenţia în pictura de la Proieni este importanţa acordată de zugrav 

motivelor ornamentale, şi, mai ales, motivului frunzei. 

În a doua jumătate a sec. al XIX-lea, portul popular aJunge la cea mai bună 

reprezentare artistică, fiind bine definit. Reprezentativă este, în acest sens, pictura votivă a 

bisericii din Grebleşti cu hramul "Sf. Nicolae şi Cuvioasa Paraschiva", biserică construită în 

1793, dar zugrăvită în 1891. 

Femeia al cărei costum este cel mai bine reliefat este Stanca Boromiz (Boromid). Ea 

are părul pieptănat cu cărare pe mijloc, deasupra având marama, legată la spate şi decorată 

"cu mici motive dispuse în reţea"9 . Cămaşa, probabil încreţită în jurul gâtului (nu se distinge), 

are mâneca terminată într-o manşetă îngustă. Şi aici se întâlnesc cele trei registre ornamentale 

specifice cămăşii vâlcene: 

- altiţa, alcătuită din patru registre "cu broderie compactă de culoare roşie" 10 ; 

- încreţul cu motive geometrice "lucrat cu fire de culoare galbenă" 11 ; 

- râurile "sunt tot de culoare roşie" 12 . 

Poalele sunt lungi până la glezne, fiind acoperite în faţă cu o catrinţă pe fond 

bleumarin şi ornamentată cu motive geometrice cusute cu galben şi roşu. La spate are o fotă, 

din care este vizibil numai puţin în partea dreaptă. Peste cămaşă are un pieptar înfundat. 

Ceilalţi ctitori, Maria şi Iorga Răbăgel, Smaranda şi Constantin Popescu "sunt 

înfăţişaţi purtând zeghi ce lasă să se vadă puţin din restul costumului"13
. Femeile au capul 

acoperit cu ştergare albe, poartă cămăşi şi brâie roşii, late. 

Lângă Stanca este pictată o fetiţă, costumul acesteia fiind compus din: cămaşă albă cu 

partea de la gât în formă de V şi mâneca terminată cu o manşetă; peste poalele cămăşii se 

vede o catrinţă. Interesant este faptul că, pe costumul fetiţei, nu este prezentat nici un 

ornament. 

În concluzie, toate aceste picturi votive din biserici constituie un pnm pas în 

cunoaşterea vechiului costum popular din Tara Loviştei. În unele cazuri, în redarea 

costumelor ctitorilor, autorii nu au acordat atenţie detaliilor decorative ale costumelor, ci doar 

ansamblului pieselor de port, cum a fost cazul la bisericile din Boişoara şi Câinenii Mari. 

Alteori, cum se vede la Grebleşti, Câinenii Mici, Proieni şi Ciungetu, se acordă precizie 

detaliilor ansamblului vestimentar şi ornamentelor acestuia. 
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Ciunget-grup de ctitori 

Biserica Ciunget 

Biserica Ciunget - ctitorii Florea Ionescu şi soţia sa Ana 

Biserica Ciunget Ciunget - al treilea grup de ctitori 
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Biserica Proieni 

Biserica Proieni 

Biserica Grebleşti 

Biserica Sfinţii Voievozi din Câineni 

Biserica Sfântul Nicolae din Câineni 
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" Coalescenţa sărbătorii. Intre arhaic şi popular. 

Cornel Bălosu 

1. Teorii ale sărbătorii. De la Durkheim la Isambert 

Definind religia şi reprezentările ei ca pe un sistem în primul rând social, Durkheim 

ajungea la concluzia că toate credinţele religioase, oricât ar fi ele de complexe, implică o 

anume dualitate real/ ideal care, altfel spus, rezumă opoziţia sacru 1 profan 1• 

În acest dublet, sacrul trebuie circumscris categoriilor protejate, păstrate pure prm 

tabu-uri, spre deosebire de cele profane "care trebuie să rămână departe de cele dintâi". O 

calificare corectă a credinţelor religioase, ar fi, în concepţia lui Durkheim, fie o reprezentare a 

naturilor sacrului, fie a raporturilor dintre elementele lui, dar, şi mai ales, a relaţiilor pe care el 

le poate avea cu profanuf. 

În contextul gândirii durkheimiene asupra religiei, când apreciată şi reconsiderată, 

când amendată pentru reducţionism şi raţionalism exagerae, teoria asupra sărbătorii nu putea 

fi altceva decât o reificare la nivel a întregului sistem de clasificare şi judecare a faptelor 

sociale şi religioase. Pentru sociologul francez sărbătorile populaţiilor indiene primitive 

studiate cuprind o ţesătură de cermonii, de rituri şi ritualuri comemorative (de rememorare şi 

recreare a trecutului), profund religioase, fie altele care au loc în afara, "terenului ceremonia!" 

şi care se apropie de laic, distractive, orgiastice etc. 

Forma de expresie a acestor ceremonii este una spectacular-dramatică şi care implică 

efectul ritualic al eficienţei prin acţiunea lor asupra naturii şi prin prerogativele fertilizatoare 

şi fecundatoare. În speţă, ritul are rolul de a reîmprospăta mitologia unui grup, de a reafirma şi 

reconfirma un weltanschaung arhaic, care, pentru populaţiile indiene studiate, are un rol 

esenţial. "Ritul nu slujeşte şi nici nu poate sluji decât la întreţinerea vitalităţii credinţelor, 

împiedicând ştergerea lor din memorie, adică, într-un cuvânt, la regenerarea elementelor de 

bază ale conştiinţe colective. Prin el grupul fortifică periodic sentimentul pe care îl are despre 

sine şi despre propria unitate. În acelaşi timp, indivizii se întăresc în esenţa lor de fiinţe 

sociale"4
• 

Caracterul instructiv şi formativ al riturilor şi ceremoniilor este indubitabil, dar 

preeminenţa funcţională aparţine acţiunii morale, care, altmiteri, este şi singura reală pentru 
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grupul de iniţiaţi 5 • Durkheim nu uită să precizeze că la ceremoniile şi ritualurile religioase 

comemorative nu pot participa femeile şi nici neiniţiaţii, ceea ce vorbeşte de la sine de stricta 

ierahizare socială şi spirituală şi despre caracterul ordonat şi normativ al limbajelor ritualice, 

asta pentru că orice încălcare a tabu-ului implică pericole şi ineficienţă la nivelul întregului. În 

cazul în care sunt constate incurii şi încălcări normative, se procedează la ritualuri adjuvante 

menite să îndrepte şi să şteargă greşeala. 

Ansamblul de ceremonii vizează, altfel spus, atingerea stării de echilibru prin 

împăcarea şi îmbunarea divinităţii totemice, vizează să unească timpul primordial cu cel 

prezent şi să-i reamintească individului că face parte dintr-un grup care are o singură credinţă. 

Toate acestea, deci, cu scopul vădit al coalescenţei sociale, al înlăturării oricărei forme de 

dispersie, al consolidării stării psihice, a ceea ce Durkheim numeşte realitatea rituală (s.n.)6
. 

De multe ori, completează savantul francez, ceremoniile normative şi instituţionalizate 

sunt urmate de altele cu o religiozitate diluată, cu trăsături mai mult recreative şi estetice, 

pentru a intra apoi, progresiv, în sfera fanteziilor şi vulgarităţilor, a divertismentului 

dezordonat şi expansiv a cărui caracteristică este ludensul excesiv. Elastic în interpretări, 

autorul simte nevoia să fie tranşant vizavi de orgia sărbătorească, concluzionând că un rit nu 

poate fi motivat numai prin distracţie, că implicit îşi pierde funcţia sau, citându-1, "un rit este 

deci altceva decât un joc"7
. În ciuda acestei fermităţi pasagere, Durkheim remarcă puterea 

integratoare a sărbătorii şi raporturile ei cu ritualurile religioase şi asta pentru că ea provoacă 

în rândul actanţilor pofta de sărbătoare, dar şi invers. Acest "invers", insuficient motivat, se 

referă doar la faptul că sărbătoarea este un demers social, deşi integrator, suficient de lejer în 

exprimare (exceptând riturile consuetudinare), că poate să adune laolaltă, să comunizeze şi să 

creeze implicit o stare de grup extatică cu trimitere chiar la religiosul pur. Sărbătorile 

populare, poartă şi ele acest caracter al depăşirii măsurii, al limitei dintre licit şi ilicit, care 

poate fi motivat prin dorinţa firească de descărcare, de detensionare socială. 

Există în această teorie, aşa cum o formulează sociologul francez, ambiguităţi ŞI 

imprecizii care provin nu din considerarea şi definirea religiei ca experiment al socialului, ci 

tocmai din conceperea sacrului ca o categorie a ubicuităţii transcendent 1 imanent, dar care şi 

el rămâne doar un "fapt" cu determinări exc1usiv sociale8
. 

Anul 1938 avea să fie unul benefic pentru interpretarea culturală a sărbătorii. Karl 

Kerenyi şi Johan Huizinga, doi savanţi de notorietate, publicau două lucrări ce vor influenţa 

serios demersurile şi orientările ulterioare. 
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Primul dintre ei decretează în Von Wessen des Festes autonomia sărbătorii şt a 

sărbătorescului ca sentiment, trăire şi exprimare, adică "lucru în sine care nu poate fi 

confundat cu nimic altceva pe lume"9
, iar cel de-al doilea stabileşte şi corelaţiile dintre 

sărbătoare şi joc, pornind de la ideea că atât sărbătorescul cât şi ludicul implică "eliminarea 

vieţii obişnuite", "limitarea temporală şi a spaţiului, concomitenţa determinativităţii stricte şi 

libertăţii autentice ... " 10
. Când este vorba, însă, de reprezentaţiile "cultuale" care implică 

religiosul şi sacrul, savantul olandez simte nevoia să adâncească concluziile anterioare ale lui 

Leo Frobenius, pronunţându-se în favoarea jocului absolut care întruchipează "întreaga ordine 

a existenţei". Acţiunea sacră poate să rămână în sfera culturală (primordială) a ludensului, 

"dar recunoaşterea sfinţeniei ei nu se pierde prin această subordonare" 11
• 

Modelul acesta de analiză a sărbătorii în interacţiune cu ludicul sau sacrul va fi unul 

preferat de etnologii, antropologii, esteticienii, sociologii europeni ai celei de-a doua jumătăţi 

a secolului XX. 

Într-un context metodologie şi ştiinţific, durkheimian apărea în anul 1939, lucrarea lui 

Roger Caillois, Omul şi sacrul. Cartea, cel puţin la nivelul teoriei sărbătorii, depăşeşte pragul 

sociologic durkheimian prin amploare şi coerenţă. Ar fi o trecere de la o imagine a sărbătorii 

la o teorie a sărbătorii, după cum aprecia un sociolog contemporan, ceea ce a făcut ca acest 

demers să seducă vreme îndelungată specialiştii în domeniu 12
. 

Ca şi predecesorul său, Caillois porneşte de la conceperea religiei ca opoziţie între 

sacru şi profan. În acest cadru, omul arhaic trăieşte în două spaţii şi stări complementare: unul 

al cotidianului profan, sărac şi lipsit de esenţă, demn de dispreţuit şi altul "al izvorului 

inepuizabil", al reviviscenţei, al "ispitei supreme şi primejdioase", respingătoare şi atrăgătoare 

în acelaşi timp, dar eficientă la nivel existenţial, adică sacrul13
. 

Trecerea de la o stare la alta se face prin prerogativele ordonatoare ale ritului, prin 

ceea ce Caillois numeşte transgresiune rituală. 

Pe urmele lui Hubert, se consideră că religia este "r administration du sacre" şi că 

această administrare, care cuprinde rituri de toate nuanţele (pozitive, negative, piaculare, de 

consacrare, iniţiere etc.-termeni durkheimieni), poate fi considerată "conune une vaste 

developpement des modes operatoires du sacre14
• 

S-ar putea spune despre Caillois că şi-a arogat dreptul de a ordona şi sintetiza 

consideraţiile asupra sacrului emise în "uzina" durkeimiană şi nu numai. Aşa se face că cele 

mai coerente pagini cu privire la ambiguitatea sacrului vor fi scrise de el, chiar dacă termenul 

şi ideea ca atare fuseseră folosite de Robertson Smith cu jumătate de secol înainte (el operase 
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chiar cu dubletul pur-impur) şi de Mauss care constatase înainte de apariţia Formelor 

elementare ... că relaţia dintre sacru şi profan nu este chiar atât de simplă, sugerând, de facto, 

şi ambivalenţa sacrului. 

Şi astfel, Caillois a putut crede că deţine formula indeniabilă a universului religios. De 

aceea, el consacră o serie de consideraţii polarităţii sacrului, dialecticii ambivalenţei, ... , 

coeziunii şi disoluţiei demonstrând că sacrul se află în strânsă legătură cu ordinea lumii, căreia 

îi este expresia imediată şi consecinţa directă15 , fără a fi însă neapărat "încartiruit" în ceva 

anume şi predestinat sau mediatizat în acest sens. Sacrul se poate "transforma" în profan, dar 

fără să "convieţuiască" vreodată împreună şi fără măcar să se atingă. 

Concluziile autorului cu privire la sacru vor influienţa covârşitor (nici nu se putea 

altfel) şi teoria sărbătorii ca transgresiune. 

Aceleaşi opoziţii, dar şi aceleaşi ambiguităţi se regăsesc şi la nivelul festum-ului (doar 

cu sensul de sărbătoare) considerat ca dialectică între "quieta non movere" şi efervescenţă. 

Cracteristicele lui sunt afluenţa mulţimii, dezlănţuirea colectivă, îndrăznelile de orice fel, 

depăşirea măsurii deci, deghizările care se percep mai ales la nivelul carnavalescului, pofta de 

dans şi zbănţuială, chiolhanurile. Pentru a te integra în sărbătoare, pentru a te supune legii, 

trebuie să te laşi în voia ei să aderi cu trup şi suflet, "să i te dedai cu nesaţ, până la epuizare, 

până te îmbolnăveşti" 16 • Sărbătoarea primitivă se diferenţiază de cea modernă printr-o spaţio­

temporalitate superioară (în înţelesul normativ) şi ca amploare chinetică, coreică, dar şi 

orgiastică. Precedată de posturi şi de regula lui "nu", sărbătoarea, în toiul, ei va deveni exces, 

desfrâu chiar, luxură, care va să zică, dar şi ceremonie şi rit solemne. În acest melanj de 

expresii, comportamente, simţiri, poţi să apreciezi mai bine perioada preeminenţei sacrului. 

Exemplul folosit de autor pentru a-şi valida afirmaţiile este extras din lucrarea harnicului 

Mauss: Morphologie sociale. Essai sur les variations saisonnieres des Eskimos (1905). 

Popoarele septentrionale, în general, îşi organizează timpul pe două secţiuni, vară 1 iarnă, cu 

diferenţieri fundamentale atât la nivel economic, cât şi spiritual. Vara: timpul individual, laic, 

timpul muncii; iarna: timpul comunitar, religios, timpul instrucţiei şi al iniţierii. Între cele 

două entităţi temporale se produc schimbări ale importanţei raportului dintre sacru şi profan: 

"vara sacrul este dedesubt, profanul, deasupra; iarna, sacrul e deasupra, iar profanul, 

dedesubt" 17
• Caillois insistă asupra unui aspect ce pare relevant: şi anume că în perioada 

profană sacrul se manifestă totuşi prin interdicte (rituri negative). Există, prin urmare, o 

prezenţă permanentă a sacrului şi profanului, fără să fie vorba şi de contiguitate între ele. 

Pornind de aici, pare eteroclit faptul că doar profanul incumbă reguli, pe când sacrul este 
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puterea care refuză orice regulă, orice normare 18
. Ne este foarte clar că autorul, când 

formulează astfel, nu ia în calcul faptul că sărbătoarea în plurivocitatea ei cuprinde şi rituri 

ritualuri şi ceremonii religioase care nu mai ţin de cazul entropiei, ci, dimpotrivă. Îi rămâne 

sărbătorii caracterul său de atragere şi de gregarizare a mulţimii, de defulare, de explozie 

existenţială după o serioasă "compresie"19
• Excesul sărbătoresc conţine intrinsec remediu! 

împotriva timpului şi uzării. Sensul acesta al degradării este cuprins chiar de semantismul 

rădăcinii cuvântului timp în grecă şi iraniană. Pare fondată afirmaţia de mai sus, ţinând cont că 

şi pentru filozofii greci timpul este număr (la pitagoreici), este în relaţie cu mişcarea sau 

pornind de la mişcare (Platon şi Aristotel) sau este viaţa sufletului care trece dintr-o stare în 

alta (Plotini0
• 

Un timp al degradării implică necesitatea unei renovări, şi Roger Caillois ajunge astfel 

foarte uşor la circumscrierea sărbătorii în (re)actualizarea Marelui Timp, categorie preluată de 

la Levy Bruhl (Les fontions mentales dans la societe-1910). Dar această idee a renaşterii 

timpului original fusese deja o obsesie, dincolo de Levy Bruhl şi de Dumezil, şi pentru Hubert 

care îl categorisea drept atemporal sau timpul din afara timpului, în esenţă mitic (de 

rememorare şi dramatizare scenică a mitului), găsind traducerea sa în periodicitatea ritului21
. 

Pentru Caillois, Urzeit este timpul primordial al creării sau timpul simbolic al Creaţiei, iar 

sărbătoarea are şansa şi mijloacele de a revivifica acest timp şi tot ce presupune el la nivelul 

eficienţei rituale. Haosul despre care ni se vorbeşte, cel al vârstei primordiale, este plasat 

(temporal, dar şi ca stare) la începutul şi în afara devenirii. Ori este această perioadă tocmai 

cea a Creării Cosmosului din Haos. Ar trebui să înţelegem, ne sugerează autorul, că tocmai 

din acest motiv timpul mitic este bântuit de o "ambiguitate fundamentală: în fapt, el se 

înfăţişează sub aspectele autentice de Haos şi Vârstă de Aur"22
. Acest timp plenar este unul cu 

trimitere la spaţii paradisiace, este "izvor de tinereţe cu apă mereu vie" şi poate fi recreat şi 

reificat prin prerogativele sărbătorii. 

Celebrată pe "spaţiul-timp al mitului", sărbătoarea îşi asumă şi dreptul refacerii lumii 

după modelul cosmogonic. Se invocă astfel strămoşul mitic, care prin ritualuri reiterează 

creaţia originară. În complexitatea ei şi prin puterea integratoare pe care o exercită asupra 

societăţilor arhaice (profund comunitare), va atrage în acelaşi careu benefic al eficienţei şi al 

accederii către o stare superioară, rituri de fertilitate şi de iniţiere. Totodată, aşa cum s-a 

precizat deja, ea va da frâu liber dezmăţului şi exceselor de orice fel. Totul este îngăduit, pare 

să afirme sărbătoarea în timpul şi spaţiul festiv, de la sacrilegiile alimentare, la incest şi până 

la parodierea puterii. 

77 

https://biblioteca-digitala.ro



CORNEL BĂLOSU 

Această revemre la cosmogonia dintâi, pare în VIZIUnea lui Caillois destul de 

schematică, parcă mai schematică decât la Durkheim care ştia să folosească mai bine 

"faptele" religioase (Durkheim era considerat de Levi Strauss adept al cercetării de teren, 

alături de nepotul său M. Mauss, care rămân şi marii fenomenologi ai sociologiei franceze la 

începutul ei). La cea dea treia ediţie a lucrării sale din anul 1963 (să nu uităm că Omul şi 

sacrul apărea când autorul avea 26 de ani), Caillois mărturisea că o parte a lucrării poartă 

semnele unei naivităţi şi supraintenţionalităţi de a rezolva mecanismele complexe ale 

existenţei colective, peste care se manifestă şi dorinţa de a reconsidera şi resuscita din uitare 

un "sacru activ" de necontestat, "imperios şi devorant". Între tonul patetic al confesiunii şi 

deontologoia ştiinţifică, afirmată în acelaşi text, este totuşi o punte destul de şubredă23 . Ceva 

legat de "şcoală", de programatic rezultă din mărturisirea citată. Intenţia sociologizantă, 

"obiectivă", pare a se desprinde de aici, dar şi dintr-o altă mărturisire ce apare în cuvântul 

înainte al primei ediţii a cărţii, referitoare la subiectivismul şi psihologismul reputatului 

Rudolf Otto şi la cartea sa, Das Heilige ( 1917), de la care preia câteva categorii terminologice 

fără a le folosi însă în demonstraţie şi fără a le acorda importanţă (este vorba de .fascinans, 

tremendum, ganz Andere etc.). 

Pe bună dreptate, unii sociologi contemporani îşi pun întrebări, pornind de la opera lui 

Caillois, cu privire la importanţa haosului primordial mitic în cuprinsul sărbătorii, 

considerând că doar mitul lui "dincolo" pare a fi necesar sărbătorii şi mai puţin renaşterea 

haosului. "On ne peu en effet manquer de poses un dilemme a celui qui y voit 1' espace, meme 

de la fete: ou bien cette resurrcction n'est que la projection fantastique d'une experiencc 

intense d 'efferrescence sociale, au bien elle est a la base de 1' exaltation collective"24
• 

În ceea ce priveşte "sup01tul mit" al sărbătorii se poate pune la îndoială preeminenţa 

lui având în vedere că Durkheim demonstrase deja în "Formele elementare ... " că orice 

reprezentare religioasă sau orice altă expresie, în principiu sacră, poate juca acelaşi rol. La fel, 

haosul primitiv ca ferment cosmogonic total nu are sens aici. Concluzia ar fi că refacerea 

cosmogonică, ca schema ei operatoare pentru toate sărbătorile, ţine de domeniul 

arbritrarului şi de forţarea interpretării25 • 

Nu cred că Mircea Eliade şi-a propus să elaboreze, nici programatic, mci altfel, o 

teorie a sărbătorii, aşa cum făcuse Caillois. 

Pentru el sărbătoarea este un fapt, totodată şi un concept esenţial atunci când gândeşte 

şi despre relaţiile sacru 1 profan, mit 1 rit, magie 1 religie etc. 

78 

https://biblioteca-digitala.ro



Muzeul Olteniei Craiova. Oltenia. Studii şi comunicări. Etnografie. Voi. XII 12004 

Dacă doreşti să decelezi concepţia savantului cu privire la ceremonie şi sărbătoare 

trebuie să-i percepi întregul sistem fenomenologic şi hermeneutic al operei. Poate doar în 

Sacru şi profan, în Tratat şi în Naşteri mistice simte nevoia de a fi oarecum teoretic, chiar 

dacă până la urmă cartea de căpătâi în formularea unei teorii a sărbătorii pare a fi una pe cât 

de fenomenologică pe atât de hermeneutică. Ne referim la Mitul eternei reîntoarceri. 

Sărbătoarea, conchide Eliade, trebuie interpretată în complementaritate cu alte categorii, căci 

ceea ce "ne interesează, nu este morfologia sărbătorii, ci structura Timpului sacru actualizat 

prin sărbători. "Festum-ul este o spaţio-temporanitate pe care apar şi se mişcă reprezentări 

diverse ale sacrului, fundamentate mitologic". Illo tempore şi spaţiul-centru al mitului 

cosmogonic augmentează şi consfinţesc rolul sărbătorii şi al ceremoniei căci "oricât de 

complexă ar fi o sărbătoare religioasă, ea reproduce întotdeauna un eveniment sacru care a 

avut loc ab origine şi care este redus în prezent în chip rituaf6
. 

Tempus sacer ar deveni astfel "un şir de etemităţi", o veşnică reîntoarcere la prezentul 

mitic "scenarizat" prin rituri, deci unul reversibil şi recuperabil, iar toposul corespondent ar 

rămâne cel care păstrează amintirea faptului primordial, devenind suportul revivificării şi al 

hierofaniei la care se accede mai ales prin sacrificiu. Sărbătoarea, prin caracterul integrator şi 

cu şansa ei de "obiectivare", face posibilă întâlnirea cu dimensiunea mitică şi sacră a vieţii, 

când omul colectiv simte nevoia transcenderii şi vrea să trăiască ganz Andere şi să fie alături 

de zei. Aceste cuprinderi teoretice sunt aplicate exemplar atunci când sunt studiate sărbătorile 

Anului nou şi regenerarea timpului27
. În lumea arhaică, ele sunt refaceri dramatice ale 

cosmogoniei, care cuprind, printre altele, reluarea luptei cosmogonice, precum şi orgii şi alte 

elemente extatice. Ori, toate acestea reflectă "dramatic" trecerea mitică de la Haos la 

Cosmogonie. Chestiunea, cum am văzut, deja suscitase interesul unor Durkheim, Mauss, 

Hubert, Caillois, dar autorul Mitului eternei reîntoarceri îşi demonstrează exemplar 

afirmaţiile, abordând în primul rând fenomenologic ceremonialul Noului an babilonian, Akitu, 

şi Sărbătoarea sorţilor din cadrul aceluiaşi ceremonial, care deşi avea date diferite (echinoxul 

de primăvară, luna nisan, echinoxul de toamnă), se constituie ca un pattern al sărbătorii şi 

sentimentului festivului în lumile arhaice. Cadrul istoric al sărbătorii este denotat de fundalul 

unei vechi civilizaţii şi de preceptele mitologice ale descendenţei divine a suveranului care era 

răspunzător de îndeplinirea şi respectarea cultului privind ritmurile naturii şi chiar a bunăstării 

comunităţilor. Actele ceremoniale ackitu se întindeau pe perioada a douăsprezece zile, timp în 

care se recita solemn poemul creaţiei, Enuma elis, în spaţiul sacru al templului lui Marduk28
. 

Se reprezenta astfel lupta cosmică dintre Marduk şi Tiamat, monstrul marin, simbol al 

79 
https://biblioteca-digitala.ro



CORNEL BĂLOSU 

Haosului. Mitul mat spune că, după confruntare, zeul va ordona cosmosul din trupul 

monstrului şi-1 va crea şi pe om. Sărbătoarea beneficiază de o naraţie mitică închegată, 

materializată prin jocul dramatic a două grupe de figuranţi. Această recreare cosmogonică este 

urmată de Sărbătoarea sorţilor care avea proprietăţi predictive cu privire la fiecare din cele 

12 luni ale anului. Ciclul sărbătorii continua cu ritualurile coborârii lui Marduk în Infern 

(asociate cu o stare de tristeţe şi de post pentru toată societatea), urmate de revenirea 

obligatorie a optimismului, înlăturarea relelor şi păcatelor prin intermediul sacrificiului 

ispăşitor al ţapului. În sfârşit, Akitu se încheia printr-o hierogamie şi o hierodulă în camera 

zeiţei şi prin orgia colectivă. 

Mircea Eliade nu insistă întâmplător asupra morfologiei sărbătorii, ci tocmai pentru a 

putea trage concluzii pertinente cu privire la mixtura sărbătorească, la caracterul ei eterogen 

(actanţial), şi la condiţia lui homo religiosus în culturile arhaice. Akitu cuprinde câteva paliere 

pe care le putem sintetiza sub următoarea schemă: adunare-transgresiune-recreare, schemă 

care, obligatoriu trebuie complinită de suportul mitic, de cel dramatic dar şi de manifestarea 

psihică şi faptică a extazului. 

Un sociolog francez contemporan considera că în această schemă sărbătoarea nu-şi 

găseşte totuşi necesitatea29
, precizând însă că este vorba de un anumit tip de sărbători, dar fără 

să denoteze exact, şi asta pentru că, într-adevăr, dacă vorbim despre carnaval sau de o altă 

sărbătoare laică, politică, triada de mai sus nu funcţionează, dar atunci când este vorba de 

celebrările primitive şi de toate manifestările care le înconjoară, grila epistemologică de mai 

sus pare a fi corectă. 

Revenind la homo religiosus, aşa cum ni se arată din Mitul eternei reîntoarceri, din 

Sacru şi profan, din Naşteri mistice etc., el receptează relaţia cu divinitatea altfel decât 

modemul. Are şansa până la urmă de "a participa" la înfruntarea cosmogonică, crede în ea, 

pentru că de abolirea haosului depinde viaţa, bunăstarea şi echilibrul comunicării cu zeii. 

Percepţia simbolică asupra lumii îl apropie mai repede de sanctum-ul pe care îl identifică tot 

prin intermediul simbolului. Dorinţa periodică de a trăi în illo tempore este motivată de 

necesitatea de a fi contemporan cu divinităţile, pentru că, printre altele, această "convieţuire" 

este şi benefică, timpul originilor fiind unul total, perfect, un model. Trăind într-o permanentă 

reîntoarcere la mitul consacrator şi cu nostalgia Timpului de aur, limitat în gesturi şi 

comportamente, "Omul religios al societăţilor primitive nu refuză nicidecum să-şi asume 

responsabilitatea unei existenţe autentice. Dimpotrivă, ( ... ), el îşi asumă responsabilităţi 

enorme, cum ar fi de pildă participarea la crearea cosmosului, la crearea propriei lumi, 
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asigurarea vieţii plantelor şi animalelor şi altele"30
. El nu mai este "kreaturgeftihl" ca la 

Rudolf Otto, iraţional în toate trăirile sale numinoase, ci plasat într-o transconştienţă care face 

posibilă medierea cu divinul. Ori această transconştientizare fundamentală îmbracă forma 

hiro.faniei. 

Propensiunea către orgiastic a omului arhaic, dar nu oricum şi nu oricând, ci numai 

după ce a participat "trup şi suflet" la recrearea cosmosului ţine tot de sensul religios al 

imitării gestului divin. Excesul alimentar şi sexual, beţia rituală, au ca şi la Caillois, funcţii 

precise în cadrul sacrului. Orgia pune în mişcare energii ascunse, fecundează şi resuscitează 

amorţitul, face să treacă momentele de criză şi descătuşează. 

Dar teoria lui Eliade nu poate fi ruptă nici ea de contextul general al "producerii" 

sacrului. Savantul simte nevoia unor depăşiri care reduceau sacrul şi religia în general la 

circumscrieri sociale şi psihice şi propune fundamentarea lui prin hierofanie. Primul tip de 

hierofanii primitive are la bază natura, dar "cu totul alta", chiar în sensul preconizat de R. 

Otto, incluzând inclusiv misterul unei astfel de transcenderi. Cu ajutorul unui context religios 

semnificativ, "obiectele" naturii pot deveni hierofanii. Printr-o explicaţie exemplară, Martin 

Velasco preciza că hierofania care transcendentalizează profanul lumii mundane are funcţie 

revelatoare pentru că face prezentă la nivel mundan realitatea aparţinând unui statut ontologic 

cu totul diferit, realitate ce poate fi definită cu termenul de Mister31
. 

Ca şi Mircea Eliade, din care citează frecvent, Georges Gusdorf32 îşi întemeiază 

consideraţiile sale asupra sărbătorii după ce ordonează şi lămureşte semnificaţiile conceptului 

de conştiinţă mitică şi ramificaţiile sale susţinătoare: timp şi spaţiu mitice. Şi pentru autorul 

francez mitul are ca principală caracteristică "aderenţa la real"33
, ceea ce exclude interpretarea 

lui drept alegorie sau personificare a naturii. Atât în Tratat, dar şi ulterior în Aspecte ale 

mitului, Eliade susţinuse că pentru homo religiosus ontologia sa reală începe în momentul 

când relatarea istoriei primordiale din Il/o tempore este asumată cu toate repercusiunile ei34
. 

O dată stabilite punctele de convergenţă cu ideile unor R. Caillois, G. Dumezil, Levy 

Bruhl, Hubert sau Mauss, Eliade etc., G. Gusdorf reconfirmă puterea sărbătorii de a 

restructura şi îmbogăţi cotidianul, "de a revigora cosmosul întreg". "Deschiderea către Marele 

Timp", formulă pe care o folosise şi G. Dumezil, este, în concepţia lui Gusdorf, sinonimă cu 

oportunitatea sărbătorii de a restabili echilibrul dintre "sacru şi universul uman". Tocmai 

această recrudescenţă a timpului sacru în cel comun, unirea cerului cu pământul, altfel spus, 

asigură depăşirea conflictelor. Sărbătoarea mizează pe "amplificarea liturghiilor cotidiene" şi 

pc "expansiunea sacrului "35
. 
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Importanţa mitului pentru consistenţa funcţională a sărbătorii este cardinală: acesta 

constituie peisajul ritual al reconversiei spaţio-temporalităţii cotidiene, adică trecerea de 

amorful obişnuinţei ontice la "semnificaţie în valoare" prin care orice topos al mundanului şi 

orice existenţă devin altceva36
• Gusdorf nu uită să semnaleze şi sensul comunitar şi integrator 

al sărbătorii aşa cum o făcuseră şi predecesorii, nici plurifuncţionalismele sale ce pot crea uşor 

legături între tipul primitiv şi cel tradiţional al vieţii festive. În ceea ce priveşte mişcarea 

omului în spaţiul sărbătoresc, ea este rânduită de comportamentul ritual printr-un "cod al 

tradiţiilor foarte precis", astfel încât festum-ul devine şi un ,joc social" profund37
. 

În încheierea subcapitolului dedicat sărbătorii ca parte integrantă a conştiinţei mitice, 

Gusdorf sintetizează după cum urmează: "Sărbătoarea ar putea fi deci definită, la urma urmei, 

ca situaţie limită a ontologiei primitive, ontologia fiind înţeleasă aici ca o realitate 

existenţială, ca o experienţă a fiinţării, şi nu doar ca o mişcare a gândirii ( ... ). Sărbătoarea 

celebrează bucuria omului şi tinereţea universului. Realul s-a reconciliat cu posibilul, iar 

posibilul este măsura realului. Iar prietenia între oameni, prietenia cu lucrurile şi cu fiinţele nu 

este, ea însăşi decât un semn al prieteniei zeilor"38
. 

Pentru Rene Girard, sărbătoarea înseamnă în primul rând preludiul actanţial al 

sacrificiului "care-i marchează totodată paroxismul şi sfârşitul"39 . Şi era firesc să fie aşa, atâta 

vreme cât orice cult sau religie sunt fundamentate de şi prin "comemorarea", (re)amintirea şi 

prelungirea stării de echilibru cu natura şi divinitatea, graţie sacrificiului victimei-emisar. În 

religiile primitive şi nu numai sacrul "este tot ce-l domină pe nu", un fel de tremendum sau de 

hieros grec cu înţelesul de puternic, iar violenţa este chiar "inima şi sufletul secret al 

sacrului"40
, pe când religiosul, dimpotrivă, "calmează violenţa", rolul lui fiind tocmai acela de 

a o "împiedica să se dezlănţuie"41 . Este adevărat, susţine Girard, încercând concilierea 

sacru/religios, că sacrificiul va deveni, la rându-i, factor de armonie şi de viaţă morală, dar 

după "spectaculoase" ocolişuri. Altfel spus, religiosul "domesticeşte violenţa, o reglează, o 

ordonează ... "42
. De aici, sărbătoarea ca acwnulatoare şi distribuitoare de expresii (rituale în 

special) va ghida viaţa comunitară spre însufleţiri şi reîmprospătări înscrise în aceleaşi modele 

fondatoare, originare. Ca ,joc al violenţei" ea vizează mediatizarea "crizei sacrificiale" şi, 

implicit, "rezolvarea sa", transformând astfel criza în "motiv de bucurie". Există, însă, şi 

posibilitatea ca raportul criză/rezolvare să aibă şi un al doilea efect: să lovească "când 

continuitatea, când discontinuitatea ( ... ). Gândi rea religioasă poate să adopte una din cele 

două soluţii ... "43
. Pentru a rezolva chestiunea acestei ambiguităţi, R. Girard implică alături de 

categoria de sărbătoare pe cea de anii-sărbătoare care va sta sub autoritatea lui nu, sub 
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semnul austerităţii şi rigorii. Finalitatea celei de-a doua nu diferă prea mult de cea dintâi: 

eludarea "recăderii în violenta reciprocă"44 . 

Oricum, şi autorul cărţii Violenţa şi sacrul constată că sărbătoarea are nevoie pentru a 

se afirma de mituri care implică şi ele raporturile enunţate mai sus. 

Într-un capitol al lucrării Kunst als Aussage, Hans Georg Gadamer45 reitera şi el 

atributul comunitar al sărbătorii, care în loc să separe, strânge laolaltă. În acelaşi timp, "a 

sărbători este o artă", pentru că vieţuirea în spaţiul festiv "se aseamănă cu trăirea operei de 

artă". Sărbătorescul nu implică doar reprezentări diferite ci şi "tăceri", iar timpul ce-l 

defineşte este Eigenzeit, timpul plin, deci, "ori timpul propriu"46
• 

"Panludismul" sărbătorii şi intersecţia ei cu sacrul vor fi accentuate şi de Jean-Jacques 

Wunenburger într-unul din primele sale studii47
. Autorul constată însă că între sărbătoarea 

primitivă aşa cum o relevase R. Caillois, şi cea contemporană, atinsă de civilizaţia tehnică 

există disocieri de esenţă. Timpul actual al sărbătorii se "denaturează" treptat, pierde 

angajamentul revelator al sacrului. "Denunţarea" invaziei tehnice şi subversiunii morale a 

happening-ului fusese şi intenţia lui Jean Brun în Le retour de Dionysos48
, căci această 

"reîntoarcere" ce poate sta sub semnul transgresiunii "c'est tout ce par quoi l'homme cherche 

â echaper â ses limites et lâ est le Mal"49
. 

Apare astfel categoria de "fete-subservion" care "amene â retrouver dans la definition 

de la fete-transgression la reference â l'ordre sacre des choses"50
. Avem de-a face cu o 

estompare sau o extincţie a semnificatiilor sărbătorii originare care "este marcată în liturghia 

actuală", afirmă J. Ellul cu toate că o religie se regenerează prin redescoperirea sărbătorii51 • 

Raportul este, însă, următorul: în miezul mizei culturale dezvăluită prin degradarea 

sărbătorii, se regăseşte miza religioasă (s.n.)52
. 

Mai puţin critic, vizavi de festum-ul modern este Jean Duvignaud pentru care 

sărbătoarea omului modern este o perioadă particulară, dar întru totul integrată social şi prin 

care viaţa colectivă capătă remarcabile intensităţi 53 . Există o multitudine de manifestări ale 

sărbătorescului în cotidianul contemporan: cosmice, extatice, ideologice, revoluţionare, care, 

însă, "retrouve la negativite d'une violence d'une destruction"54
. În aceste condiţii, de fapt, 

efervescenţa şi atmosfera colective devin preeminente chiar faţă de ceremonialurile propriu­

zise. "Sărbătoarea decorativă", care se bazează pe simbolurile vieţii colective, va rămâne 

sărbătoare doar în măsura în care conţine germenii subversiunii şi neagă propria cultură care 

i-a dat fonnă. Ea va fi, astfel, o "subversiune creatoare" care nu se identifică neapărat cu tipul 

83 

https://biblioteca-digitala.ro



CORNEL BĂLOSU 

primitiv ce funcţiona (în principiu) ca regenerare a ordinii sociale, este, prin urmare, trans­

socială55. 

O lucrare integratoare şi solid construită este cea semnată de F. A. Isambert. 

Resorturile cărţi şi întreaga demonstraţie se bizuie pe triada conceptuală religie populară, 

sărbătoare şi sacru care, afirmă autorul pe bună dreptate, sunt solidare. "Le systeme qu'ils 

composent peut-etre explicite en une teorie elementaire assez frequement recrue". De la bun 

început, ni se precizează că religia populară "est peut-etre un objet social reel"56
. Motiv pentru 

care titlul primului capitol al lucrării este unul interogativo-dubitativ: La religion populaire, 

mythe ou realite? Răspunsul pare să fie unul suficient: în orice caz, ea este "un ensemble 

d'etude, d'analyses et d'argumentation" din perspectivă epistemologică. Dar mai poate fi şi 

"1' embleme dans 1' organisation religieuse" şi, în acest caz, trebuie analizată ca "enjeu 

religieux". Conceptul de sărbătoare, deşi unul mai puţin descriptiv, "plus essentiel", va intra 

într-un circuit analog celui solidar lui, totuşi pe nivele diferite. Nu "la realite de la fete" va 

intra în intenţionalităţi şi analize, ci găsirea unei "esenţe comune" pentru multitudinea 

variantelor sărbătorii. Fiind în corespondenţă cu religia populară, sărbătoarea dobândeşte atât 

atributele de "enjeu religieux", dar şi pe cele ale unui "enjeu de civilisation"57
. Cele două 

cuprinderi anterioare, religia populară şi sărbătoarea vor fi interpretate de lsambert ca 

"l'expression en actes", pe când semnificatul lor fundamental va fi asigurat de sacru, 

altminteri, şi el (conceptul de sacru), pândit de incertitudini semantice. 

Revenind la sărbătoare, aşa cum ne-o înfăţişează sociologul francez, ea este un sum­

um de acţiuni, de limbaje, de reprezentări, de trăiri exuberante sau chiar tăceri, este 

transgresare şi unire a mitului cu ritul, haină nouă strălucitoare a timpului, resurs la sacru, ca 

sursă a vieţii, idealitate şi emoţie religioasă alături de excese alimentare, sexuale, alcoolice. 

De fapt, Isambert înainte de a stabili schema operatoare a sărbătorii primitive (ressemblement­

transgression-recreation), procedează cu migală la corelarea teoriilor, opiniilor şi conceptelor 

emise de Durkheim, Mauss, Hubert, Dumezil, Caillois, Van der Leeuw, Kereny, Eliade etc. 

De aici, purcede la sintetizări cât se poate de pertinente: dincolo de coalescenţa socială pe care 

o încorporează, sărbătoarea este faptul privilegiat prin care societatea percepe intens, dar 

confuz, puterea sa asupra actanţilor; eliberează, totodată, tensiunile acumulate, încadrându-se 

în categoria supapelor sociale defulatoare prin abolirea interdictelor58
. Dar Isambert ne atrage 

atenţia asupra relativităţii concluzionărilor şi schemei propuse, căci nu în toate civilizaţiile 

funcţionează triada propusă. Caducitatea ei este motivată tocmai de lipsa uneori a renovării 

cosmosului: "Bien des mythologie s'offert des collections de mythes d'origine qui ne 
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s'organisent pas en cosmogonie. Le chaos primitif comme fait total n'y a pas de sens. Ailleur, 

si une cosmogonie existe, le cosmos est sans doute moins en question que l'ordre sociallui­

meme"59. Mircea Eliade precizase şi el atât în Naşteri mistice cât şi în Mefistofel şi androginul 

că ideologia creştină rupea cu multe dintre arhaismele cosmogonice, iniţiatice, misterice sau 

încerca să le dea o altă haină şi să le înglobeze în propriul cult60
. 

II. Contribuţii româneşti 

Două importante contribuţii româneşti la relevarea şi interpretarea cuprinsurilor, 

semnificaţiilor şi funcţionalităţilor sărbătorii, vor constitui obiectul scurtei noastre prezentări. 

Devansându-1 în timp pe K. Kerenyi, eseistul şi filosoful Vasile Băncilă publica în 

1936 şi 1937 trei studii dedicate sentimentului sărbătoresc în societăţile tradiţionale61 • Pentru 

el calendarul popular "intră în ( ... ) însăşi ideea de cult" şi este "o revelaţie"62 . 

Trăitorul în comuniunile patriarhale percepe sărbătoarea nu doar ca o raţiune de viaţă; 

ea este obiectivitatea însăşi, cosmogonie şi fenomen religios şi metafizic, armonie şi "corelare 

robustă" a omului cu realitatea generală. Prin ea homo festivus are "sentimentul comuniunii 

depline cu societatea şi cu cosmosul", împăcându-se, totodată, deplin şi cu sine. Impresiunea 

ei transfigurează "orice obiect, orice fragment de realitate". Totul se transformă şi se 

identifică în "feeria generalului". Sărbătoarea nu are sfârşit pentru că este "un ideal realizat"63
. 

Creştinul trăieşte sărbătoarea ca pe o izbândă "continuă şi calmă, ca pe o trecere pe sub arcul 

de triumf al cosmosului, în bună tovărăşie cu geniile bune ale existenţei şi sub raza puternică 

a divinităţii"64 • 

Studiile lui Băncilă, dincolo de tonul lor idealizant, cuprind remarcabile intuiţii şi 

definiţii pe care le vom regăsi ca principii şi în analizele unor R. Caillois, G. Gusdorf sau 

Eliade: Sărbătoarea "este deschiderea către transcendent", "acordul complet cu creatorul", 

"anticipare pământească a raiului", "dezrobirea din raiul existenţei"65 . 

În ceea ce priveşte sărbătorile folclorice româneşti, Vasile Băncilă le pune în acord şi 

armonie cu timpul tocmai prin calitatea lor de a fi punţi spre "harul unei blânde şi prestigioase 

sublimări" şi nu le separă, nici nu le concepe în afara celor religioase. "Suflul doctrinar" al 

liturghiei şi marile prăznuiri creştine "au fuzionat şi s-au împletit cu cele create de popor, 

dând o izvodire complexă şi jubilant severă"66 . 

Omul tradiţional se rostuieşte plenar prinfestivitas, valorificând un timp care altfel ar 

rămâne profan. V. Băncilă nu acceptă ideea lcnevelii ţăranului motivată de numărul prea mare 

de sărbători pentru că ele au determinări filozofice care nu pot fi eludate de nici o analiză. 
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Fără îndoială că discursul lui V. Băncilă aminteşte de orientările culturale interbelice 

care încercau să redimensioneze paradigmele ruralului, că este uneori extatic, dar, cercetând 

răbdător această stare a lui, nu putem să nu remarcăm bogăţia de idei şi de frumuseţi pe care 

le cuprinde. S-ar putea ca filozoful şi eseistul, scriind împreună, să fi trăit chiar nostalgia 

"duhului sărbătorii". 

O a doua carte asupra căreia vrem să zăbovim este una cu un titlu ... fericit ales. Ne 

referim, rară îndoială, la lucrarea lui Paul Drogeanu Practica fericirii, ce apărea la Editura 

Eminescu în 1985. Doctă şi clară, rafinată, lucrarea etnologului român rămâne şi pentru 

cititorul ei de azi interesat "feţele" sărbătorescului una îndestulătoare în informaţie, dar mai 

ales convingătoare prin conceptualizările şi decelarea esenţelor şi priorităţilor festivului. 

Autorul încearcă şi reuşeşte să facă ordine într-o pletoră de reprezentări, categorisind, 

delimitând spaţii acolo unde era cazul, stabilind, pe cât posibil şi în bună manieră, principii. 

Iniţial afirmaţia că "accentul de neconfundat al sărbătorescului nu poate fi găsit decât 

"înăuntrul sferei festivului" pare, cum ne avertizează autorul, paradoxală. Nu trebuie să 

cădem însă în capcana de a lămuri implicaţiile magice simbolice ale sărbătorii prin "teorii ale 

ritului şi tradiţiei". În acelaşi timp, este foarte greu să stabileşti "originea şi esenţa 

sărbătorescului" într-o sărbătoare anume"67
; într-adevăr, ea este întotdeauna, ca şi acţiunea 

sacră, dromenon, adică ceva ce se face "generând agregări de gestualităţi originale şi mereu 

neobişnuite, complexe sociale ce nu sunt decât dezvoltări ale semnificatiilor pe care verbul a 

sărbători, le catalizează şi le pune în joc"68
. 

Ţinând cont de sfera destul de imprecisă a "acestui complex existenţial aparte", P. D. 

ne convinge de faptul că acesta, deşi îndeplineşte funcţii ale ritualului, are şi propriile sale 

particularităţi. De asemenea, relaţia dintre ceremonie şi sărbătoare este una suficient de 

elastică pentru a se implica şi presupune reciproc. Identitatea de "ocazie", adică ceremoniile şi 

obiceiurile, "identitatea funcţională" (care se referă la comunizarea participanţilor, la 

sco~terea lor din cadrele cotidianului etc.) şi "coincidenţa" morfologică (manifestări şi gesturi 

ale participanţilor) nu sunt suficiente pentru a accepta că sărbătoarea poate fi definită prin 

ceremoniile ce le încorporează69 . Disocieri şi apropieri sunt posibile vizând, de data aceasta, 

obiceiul ca "practică social-culturală de activizare a comportan1entelor, instituţiilor şi 

normelor create şi păstrate de către tradiţie". Dacă tradiţia îşi stabileşte echilibrul între 

puterile limitative (care judecă) şi cele dez-lănţuite (care iartă), atunci sărbătorescul se va 

apropia mai mult de cele din urmă prin jocul, extazul, bucuria, spontaneitatea ce-i sunt 

specifice în paralel cu cele ale ritului70
. 

86 

https://biblioteca-digitala.ro



Muzeul Olteniei Craiova. Oltenia. Studii şi comunicări. Etnografie. Voi. Xll 12004 

Indiferent de segmentele comune sau determinative, de statul ei de "operă" 

multiformă, autonomia ei este indeniabilă. Evidenţa puterii de sine a sărbătorii fusese enunţată 

şi argumentată de Durkheim, de Băncilă sau KenSnyi, iar ceva mai târziu şi de Jean 

Cazeneuve care-i proclama "realitatea de sine" şi prerogativele de "adevăr social şi individual 

ca rezonanţă proprie"71
. 

În această privinţă, Paul Drogeanu, gândind la fel, formulează remarcabil: practica 

festivă are individualitate, "îşi decupează învecinat şi distinct de alte practici (faceri) precum 

ritualul sau esteticul"72
. Toată lucrarea va ti presărată de sintagme valoroase ce dovedesc 

topirea atentă a unei bibliografii de vârf, dar şi stăpânirea conceptuală a sintaxei şi 

morfologiei fenomenului: sărbătorile sunt măşti ale sacrului şi profanului (p. 39), spiritul 

sărbătorii îşi poate revendica substanţa din categoriile numinosului, esteticului, ludicului (p. 

42); "Sărbătorescul, care este pentru şi contra sacrului, trece spre acesta şi rămâne parţial el 

însuşi" (p. 57); timpul sărbătorii este cel al privilegiului, al întâlnirii cu zeii, al unirii 

timpurilor individuale în marele timp al succesului (p. 67); festivul este împlinirea amintirii 

prin comemorare ... ca împlinire a viitorului prin magie şi utopie, în complementaritate (p. 82); 

între fericirea imediată şi cea dată, sărbătoarea mediază inventând o momentană coincidenţă a 

lor (p. 86) etc. 

Plasată dincolo de sacru şi dincoace de profan, sărbătoarea îşi are o spaţio­

temporalitate proprie, dar şi moduri "de existenţă" proprii: paradoxalul, kairoticul, 

agonisticul, agalmaticul sau principii active: potlatch-ul, sabaticul, camavalescul73
• 

III. Sărbătoarea populară. Ciclul celor 14 zile ale Crăciunului, 
Anului nou şi Bobotezei 

Mai păstrează sărbătoarea tradiţională românească conjuncturile, realităţile şi 

semnificaţiile anteriorităţii sale arhaice?! Şi cum putem ajunge la un pertinent răspuns, atâta 

vreme cât puntea ce le-ar putea uni este una destul de subţire şi adesea întreruptă, atâta vreme 

cât informaţiile ce le avem sunt puţine şi adesea nesigure. Grandoarea refacerii cosmogonice a 

primordialităţii este suficient de transparentă în ciclul popular al solstiţiului de iarnă?! Cât de 

pure şi în ce contexte s-au păstrat elementele unei precreştine religii?! 

Orice afirmaţie în acest sens trebuie să pornească de la premiza prezervării unor 

structuri arhaice, dar să ia în calcul şi ideea de sincretism 74 (ca proces cultural natural), 

precum şi eforturile instituţiilor creştine care mai bine de l 000 de ani s-au străduit fie să le 

elimine definitiv, fie să le încorporeze în sistemul religios oficial. 
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În spaţiul autohton, produsul cultural folcloric, ca rezultat sincretic, era încă presărat 

chiar în secolul XX de relicte ale unei mentalităţi magice sau mitologice. Întrebarea ce trebuie 

pusă în continuare se referă la coerenţa şi puterea acestor elemente de a forma un sistem care 

să se angreneze în mecanismele culturii tradiţionale româneşti. 

Câteva structuri coerente de sorginte magică au persistat în "macrosistemul culturii 

traditionale româneşti" ca expresie şi graţie "a unui sincretism cultural complex". Ne referim 

la "sistemul descântatului", efect şi reprezentare polimorfă a "prestigiului" gândirii magice75 

sau chiar la un pattern al culturii tradiţionale: sistemul terapeutic şi psihoterapeutic care are în 

opinia unei tinere cercetătoare o organizare tripartită în care intră (în relaţionări ŞI 

complementarităţi sistemice) magia terapeutică, religia populară şi medicina populară76. 

Durkheim, având în vedere (probabil) mai ales specificităţile Occidentului, era de 

părere că aceste constituente populare nu mai aparţin nici unei religii. "Dacă un cult anume 

( ... )reuşeşte să se menţină din raţiuni speciale, în vreme ce ansamblul din care făcea parte a 

dispărut, el nu va mai supravieţui decât în forme dezintegrate" 77
• 

Referindu-se la supravieţuirea unor fragmente iniţiatice şi misterice în Europa creştină 

a Evului Mediu şi chiar până în epoca modernă, Mircea Eliade aprecia că ea a fost posibilă nu 

sub forma unor rituri propriu-zise, "ci în special sub forma unor obiceiuri populare, a unor 

jocuri şi motive literare"78
• 

Aşa s-a întâmplat şi cu vechile rituri agrare sau solstiţiale care au supravieţuit în 

folclor. Durkheim ne dă chiar câteva exemple făcând trimitere tot la referenţialul occidental: 

sărbătoarea copiilor în mai, solstiţiu! de vară, carnavalul etc. Sociologul francez completează 

că arhaicele rituri agrare nu s-au menţionat sub forma unui "cult propriu-zis" ci ca "o simplă 

ceremonie"79
. 

Biserica s-a străduit încă de prin secolul al V -lea să le domolească spiritul păgân, aşa 

că a "inventat" procesiunile Rogaţiilor, care conţineau rugăciuni colective pentru 

binecuvântarea recoltelor şi animalelor80
. Dar şi aşa, până spre sfârşitul secolului al XIX-lea, 

ţăranul se va comporta în ochii clerului ca un rusticus necioplit, cu apucături diavoleşti. 

Instituţiile religioase occidentale se vor fi străduit îndelung pentru a crea preeminenţa 

sărbătorească a Naşterii Domnului în raport cu "naşterea plină de fală a anului marcată de 

calendele din ianuarie", ajungând, până la urmă, să le împace printr-un compromis. 

"Rămăşiţele păgâne" însă, demonstrează Peter Brown, reprezentau nu atât 

"nechibzuinţe" şi fapte urâte, "cât semnele unor tentative bine cumpănite prin care creştinii 

secolului al VI-lea încercau să descopere o "compatibilitate" între orizontul lor religios de 
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atunci şi tiparele perioadei anterioare. În acest proces de adaptare, creştinismul avea adesea 

iniţiativa: comunităţile păgâne au împrumutat simbolurile şi riturile creştine. "Banchetele, în 

timpul cărora se depuneau ofrande, se desfăşurau sub semnul crucii". Locul vracilor necreştini 

este luat treptat de călugări sau preoţi. Botezul creştin începe să ştirbească şi să estompeze 

funcţiile iniţiatice şi magice ale apei81
• 

Nici în Bizanţ situaţia nu fusese mult mai diferită. Agroikos-ul (cuvântul depreciativ 

pentru ţăran) îşi manifestă sistematic până în secolul al VI-lea pasiunea pentru păgânisme: 

serbări orgiastice, "divinităţi antice preschimbate în demoni", acţiuni de magie colectivă, 

"festivalul" din ianuarie încărcat de conotaţii sexuale. Toate acestea însă, ne asigură istoricii, 

nu erau decât deviaţii de la "dreapta credinţă". Altminteri, ţăranii îşi construiau lăcaşe de cult, 

uneori pe spezele proprii, şi luau parte activă la Liturghie şi Sfânta Taină a Euharistiei82
. 

Bizanţul iradia în jurul lui o aură, percepută astfel chiar de Occident, prin somptuozitatea şi 

frumuseţea "neîntinată a Liturghiei lui armonioase" pe care o adoptaseră cu pasiune şi emoţie 

credincioşii ortodocşi şi care reprezenta o punte stabilă şi sigură a relaţiei dintre cler şi mireni. 

Totodată, această "insulă a ordinii menţinută de Dumnezeu în mijlocul haosului barbar", 

păstrase mai bine decât apusul unitatea socială în jurul credinţei cât şi semnificaţiile originare 

ale creştinismului apostolic şi al sfinţilor părinţi 83 . 

Ce s-a întâmplat în teritoriile româneşti până la institutionalizarea religioasă, rămâne 

un subiect pe care istoricii, arheologii, oamenii de cultură încă îl dezbat. Istoriile Bisericii 

române vorbesc cu stăruinţă despre o creştinare timpurie prin propovăduirea Sfântului 

Apostol Andrei, prin coloniştii creştini ai Daciei, prin ostaşii din armata romană, prin alte 

forme de colportaj. Concluzia ar fi că învăţătura creştină era deja cunoscută în Dacia primelor 

trei secole. Argumentele acestor afirmaţii sunt de ordin istoric (mărturii scrise, din păcate 

puţine), arheologice, epigrafice şi conjuncturale, denotate de relaţiile comerciale ale cetăţilor 

din Dacia Pontică, dar şi ale dacilor, în general, cu spaţii masiv creştinate încă din secolul al 

II-lea din Asia Mică, Grecia, Siria, Palestina, Egipt etc. şi, nu în ultimul rând, cele de ordin 

lingvistic84
. 

O parte a istoricilor mireni respinge ideea unor apostolate ale Sfinţilor Andrei şi Filip 

în Schytia, care rămân, astfel, de domeniul unei tradiţii mai mult legendare. Prin urmare, 

"creştinismul în spaţiul carpato-danubiano-pontic nu are o origine apostolică, debutul său 

plasându-se după instaurarea stăpânirii romane"85
. 

Indiferent cum s-a făcut creştinarea teritoriului nord-dunărean, realitatea ei procesuală 

este indubitabilă. Pe baza unor dovezi care se susţin ştiinţific, în cursul secolelor IV-V 
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creştinarea a continuat concomitent cu romanizarea populaţiei autohtone, între cele două 

fenomene de aculturaţie stabilindu-se "o relaţie de tip "feed-back"86
. Trecerea daco-romanilor 

la noua credinţă continuă până în secolul al VIII-lea când putem vorbi de o generalizare a 

creştinării comunităţilor romanizate din nordul Dunării. 

Se cuvine să subliniem în continuare, luând seama la atenţionările istoricilor, că 

fenomenul creştinării protoromânilor a fost unul relativ, pe motivul asimilării şi simbiozei 

elementelor creştine şi păgâne, lipsei instituţionalizării generale; avem de-a face, deci, cu o 

formă de creştinism popular87
, impur, care va să zică. Ne punem totuşi întrebarea, ca un 

nespecialist în istorie ce suntem, unde, în ce topos-uri europene sau orientale putem afirma şi 

susţine imaculata şi totala absorbţie a dogmei creştine de către categoriile sociale neelitiste?! 

În ceea ce priveşte tipicul propriu-zis al cultului din fosta Dacie şi sfera de influenţă, 

răspunsul este, de asemenea, împărţit: în secolul al IV -lea se manifesta "o dublă autoritate 

ecleziastică"; zona estică, adică Schytia Minor, sudul Moldovei şi nord-estul Munteniei, cădea 

sub înrâurirea Constantinopolului, iar cea vestică rămânea sub puterea religioasă a Romei88
. 

Această problemă a jurisdicţiei trebuie privită nu global ci diacronic, singura manieră în 

măsură să tragă concluzii pertinente cu privire la subiect89
. 

Istoricii români ai Bisericii sunt mai categoriei în această privinţă: începând din 

secolul al IV -lea bisericile din provinciile romane dunărene se aflau sub oblăduirea şi 

autoritatea Patriarhiei de la Constantinopol, cu toate că limba liturgică în aceleaşi teritorii 

era... latina, excepţie făcând o parte a bisericilor din Moesia Inferior şi Schytia Minor unde 

serviciul religios se oficia în limba greacă90 . Această limbă va fi folosită masiv în cultul 

creştin al Imperiului de Răsărit o dată cu anul 61 O, graţie lui Heraclius care îi decretează 

oficialitatea. 

Sărbătorile creştine intraseră şi ele până în secolul al IV -lea în calendarele daco­

romanilor de la nord de Dunăre. Naşterea Domnului "era cu certitudine aniversată de către 

credincioşii nord-dunăreni"91 , la începutul anului, odată deci cu Epiphaneia (6 ianuarie) şi era 

numită în Răsărit Sărbătoarea Arătării Domnului. "Practica răsăriteană se întemeia pe tradiţia 

că Mântuitorul S-ar fi botezat în aceeaşi zi în care s-a născut, după cuvântul Evangheliei care 

spune că, atunci când a venit la Iordan să se boteze, Mântuitorul avea cam 30 de ani (Luca, 

3,23)"92
. Separarea celor două mari sărbători creştine se întâmplă în jurul anului 375 în 

Antiohia, apoi şi la Constantinopol în anul 3 7993
. 

Se pare că argumentul hotărâtor al fixării datei de 25 decembrie pentru prăznuirea 

Naşterii Domnului este unul care ţine de imperios: în religiile antice în jurul solstiţiului de 
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iarnă aveau loc orgiastice şi păgâne sărbători solare, dintre care una cu o mare răspândire şi 

căutare: Dies Natalis Solis Invicti, ziua de naştere a Zeului Mithra94
, sau Genitor Luminis 

(ziua naşterii din piatră a aceluiaşi zeu)95
. 

Nelu Zugravu afirmă în documentata sa lucrare că liturghia acestei sărbători creştine a 

fost definiti vată abia în secolul al V -lea, motiv pentru care foarte multe rituri păgâne au 

persistat şi în desfăşurarea populară a Sărbătorii Naşterii Domnului. 

Cealaltă celebrare însemnată a calendarului de iarnă creştin, Boboteaza este şi ea 

atestată în Dacia romană: gnosticii lui Basilide organizau această sărbătoare la 1 O ianuarie96
. 

Există şi alte menţiuni ale Teo.faniei în scrierile lui Clement Alexandrinul, iar Sfântul Grigorie 

Taumaturgul se pare că a ţinut o predică cu prilejul uneia dintre ele. (sec. al III-lea). 

Testamentum Domini (sec. al IV -lea) şi Constituţiile Apostolice (sec. IV-V) o pomenesc 

alături de Paşti şi de Rusalii. 

Ca şi celelalte festum-uri creştine, Botezul Domnului atrăgea un mare număr de 

credincioşi atât prin fastul şi spectaculozitatea ceremoniilor, dintre care se detaşa Botezul 

solemn al catehumenilor. Aşa se întâmpla spre anul 400 când Honorius şi Arcadius 

interziceau în această zi spectacolele de circ97
. 

Cea mai veche sărbătoare creştină, cunoscută încă din perioada apostolică a fost 

Paştele98 . Era aniversată, aşa cum stabilise Conciliul de la Niceea din anul 325, "în prima 

duminică cu lună plină de după echinocţiu! de primăvară"99 . În mediile creştine ale Bisericii 

vechi au existat diferenţe destule în ceea ce priveşte data sărbătorii şi chiar în modul de 

derulare a ceremoniilor ei. În Siria şi Asia Mică, ca moştenire a tradiţiei impuse de Sfinţii 

Apostoli Ioan şi Filip, se serba întâi moartea Domnului, pe data de 1 Nisan, iar Învierea 100 pe 

16 Nisan, indiferent de zilele săptămânii în care ar fi căzut ele. În Apus, Egipt, Siria, Palestina 

Moartea Domnului pica în vinerea cea mai apropiată de 14 Nisan, "numind-o Paştele Crucii", 

iar Învierea în duminica următoare, care cădea, totdeauna, după 14 Nisan sau după prima lună 

plină care urma echinocţiului de primăvară, duminică pe care o numeau Paştile Învierii. 

Comunităţi de creştini din Gallia ţineau sărbătoarea la dată fixă: 25 sau 27 martie 101
• 

Sinodul de la Niceea prin impulsul hotărâtor al lui Constantin cel Mare reglementa 

data şi conţinutul sărbătorii Paştelui. Adică, întotdeauna, în duminica imediat următoare lunii 

pline de după echinocţiu! de primăvară. Atunci când 14 Nisan pica duminica, Paştile era 

serbat în duminica următoare. 

Ciclul pascal arhaic mai cuprindea Praznicul Înălţării102 la cer a Domnului amintită 

de Constituţiile Apostolice şi în scrierea Despre sărbătoarea Paştilor a lui Eusebiu din 
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Cezareea, datată 332, dar în care se preciza că Înălţarea nu era sărbătorită la 40 de zile după 

Paşti ci la 50 de zile, o dată cu Rusaliile. Separarea Înălţării de Pogorârea Duhului Sfânt se 

va întâmpla spre începutul secolului al V-lea103
. 

Cincizecimea încheia şi în primele veacuri ale lumii creştine sărbătoarea pascală. 

Foarte veche fiind, ea se oficia cu mare adunare a credincioşilor încă din perioada apostolică. 

Notaţii şi confirmări ale Rusaliilor104 aflăm dintr-o scrisoare a Sfântului Apostol Pavel (1. 

Cor. 16, 8), din Faptele apostolilor (2, 1-11; 20, 16) sau din operele ulterioare ale Sfântului 

Irineu, Tertullian şi Origen 105
. Foarte importantă şi inedită, într-un fel, este descrierea din 

Fapte care trimite, prin harul vorbirii, la o trăire extatică cunoscută la cultul antic grecesc, dar 

şi la Vechiul Testament (Num. 11, 16-29; Împ. 18, 29; 9, Il; Is. 28, 10 etc.) 106
. 

În legătură cu Rusaliile, mai trebuie să adăugăm că în spaţiul daco-roman scenariul şi 

spiritul ei au atras şi elemente necreştine, unele dintre ele cu "ideatiei funerare", magice, cum 

se întâmpla, altminteri cu mai toate celebrările calendarului creştin. Era imposibil să menţii 

purităţi cultice creştine într-o lume care trăise în cu totul alte mentalităţi şi credinţe. Cum 

spuneam, procesul obliterării sau, cel puţin, al estompării acestor festum-uri păgâne, rituri şi 

ritualuri, practici, credinţe, a fost unul nu atât de rapid şi, pare-se, nu s-a încheiat vreodată. 

Dar asta nu înseamnă că marile prăznuiri creştine sau sărbătorile Maicii Domnului şi sfinţilor 

nu s-au impus. În condiţiile acestea conceptul de religie populară atât de mediatizat în 

deceniul al optulea, în special în cercurile etno-antropologice şi istorice franceze, devine unul 

impropriu sau, mai precis, ambiguu, pentru că, în principiu, prin separarea pe care o operează 

între cultic 1 necultic, oficial 1 neoficial, creează ideea destul de hotărâtă a unui creştinism 

rural (mai ales) necreştin, ceea ce, în acelaşi mod principial, nu este adevărat107 . 

Evident, când vorbim de religie populară ne gândim şi la culturile creştine arhaice, dar 

îndeosebi la cele folclorice, iar cea românească este una dintre cele mai complexe şi mai bine 

reprezentată din Europa. 

Calendarul popular românesc cuprinde o multitudine de sărbători, unele actanţiale, sub 

imperiul lui "a face", altele interdictive, marcate de un Nu actanţial, dat la fel de importante ca 

şi cele dintâi, unele religioase, altele magice sau, mai precis, magico-religioase. "Breviarul de 

liturghii profanc şi religioase", care leagă cerul de pământ şi de istorie, cum inspirat nota un 

etnolog francez vizavi de calendarul popular108
, are o structură eterogenă atât în formă cât şi 

în conţinut109 . Temeiul şi osatura calendarului popular românesc, cel puţin pentru perioadele 

de timp când îl putem reconstitui, sunt susţinute de componenta sa bisericească. Ea este 

"canavaua pe care s-a constituit această reţea complexă" 110 . Putem deosebi în această 
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organizare sacră a timpului începuturi diferite de an mai mult sau mai puţin conştientizate în 

ultimele două secole, în funcţie de ocupaţia principală a comunităţilor; predominant rămâne, 

însă, nu anul nou bisericesc sau pastoral, sau agrar ci începutul anului nou civil. Ni se pare 

corectă, deci, împărţirea calendarului popular pe care o propune Antoaneta Olteanu, în 

sărbători mobile şi sărbători cu dată fixă. Altfel, nici nu ştiu dacă o altă separaţie 

calendaristică ar fi una normală pentru cultura populară, având în vedere realităţile ei 

temporale. Nu cred că trăitorul şi beneficiarul în şi unui asemenea calendar ar proceda la 

disocieri pe care specialistul le face din motive taxinomice sau, oricum, metodologice. 

Calendarul popular este o îmbinare naturală între practicile sacrului şi realităţile 

sensibilului, între transcendent şi material. Această duală percepţie a fost demonstrată de 

reacţia ţăranilor la trecerea pe stil nou ce se impunea de către biserică în 1924. Riposta a venit 

nu atunci când, în 1921, statul român proceda la schimbarea civilă, ci când sărbătorile 

religioase, şi în funcţie de ele celelalte, îşi schimbau data prăznuirii. În 1924 "satul românesc 

trăia în virtutea unei vechi tradiţii( ... ). Tot ceea ce venea din trecut avea un caracter aproape 

religios, faţă de care se impunea cel mai profund respect" 111
• Ori, schimbarea bruscă a 

timpului se raporta la zdruncinarea existenţei însăşi ce nu putea fi concepută în afara relaţiei 

cu cosmosul şi, implicit, cu divinitatea. Bulversarea şi această agresare a sacrului temporal s-a 

rezolvat tot. .. în timp, fiind urmate practic de transformări semnificative şi la nivelul socio­

economic al comunităţilor rurale, ceea ce demonstra încă o dată că tradiţia îşi asumă şi 

elasticitatea schimbării. 

Sărbătoarea, prin toate deschiderile ce le oferă, stimularea bucuriei de a trăi la maxim­

um evenimentul, mai complet, evenimentele, în toată eterogenitatea lui (lor), nu poate fi 

circumscrisă unei singure semnificaţii. Să nu uităm că "personajele" comunitare ale ei uneori 

cu ocupaţii diferite, vârste şi mentalităţi la fel, ce nu creează însă antagonisme explozive, vor 

rămâne permanent într-o ţesătură a semnificatului ce-i păstrează înăuntru; ca să exişti în 

sărbătoresc trebuie să participi, să fii activ. Isambert confirma cu argumentele proprii şi cu 

cele ale unor Durkheim sau Caillois, caracterul de act colectiv al sărbătorii care aglutinează 

plurităţi de imagini mentale sau materiale, " ... mais celle-ci font figure d'accompagnement de 

!'element actif. On en dira, autant des divers objets materiels, decors, nourriture etc., qui 

servent â l'action de la fete" 112
• 

Multiplele faţete şi reprezentări ale sărbătorii angrenează o complementaritate socială 

la fel de variată, dar în care fiecare îşi găseşte locul, motivaţia şi finalitatea. Ori, această totală 

socializare face ca sărbătoarea să depăşească în sensuri ritualul şi chiar ceremonia 113
. 
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Proprietatea decisivă a ei va fi acţiunea de simbolizare, care atrage după sine prerogativele 

tradiţiei: simbolul nu va fi acceptat decât în condiţiile formei sale fixe, cunoscute, ceea ce-i 

impune sărbătorii "des formes rituelles, obligatoires, sans que le rite ait ici neccessairement le 

caractere religieux ni l'obligation d'une valeur morale"114
• 

Şi, totuşi, pornind de la afirmaţia citată mai sus, trebuie să ne punem întrebarea 

privind cuantumul religios al sărbătorii, gândindu-ne mai ales la realităţile folclorice 

româneşti. În privinţa Paştilor răspunsul este mult mai clar şi mai precis în favoarea 

religiosului pentru întreaga Europă, Crăciunul şi Anul Nou au însă nevoie de nuanţări 

suplimentare. Durkheim persuada asupra unei generalizări a mixturii religios 1 profan fără să 

precizeze cum se împacă cele două categorii. Adevărul este că, din interiorul sărbătorii nu poţi 

să stabileşti precis dacă există sau nu antinomii în felul percepţiei. Nici Isambert nu este 

categoric: " ... leurs caracteres religieux ou non religieux reste problematique"115
• În ultimă 

instanţă, pentru a încerca lămurirea ambiguităţii, sociologul francez face apel la ... "noţiunea" 

de sacru. "Mais il est possible deja de justifier, sur ce terrain, l'idee de mixite, justement si 

l'on apelle proprement rcligieux ]'acte par lequel s'effectue le passage entre le rappel 

commemoratif et la presentification, non que la religion exige â tout instant la «presence 

reelle» dans le sens absolu du terme, mais un de ses traits specifique est sans doute d'etablir 

un va-et vient et des positions intermediaires, ce qu'exprime la polysemie du mot «rappeh> 

(prenant, dans les liturgies chretiennes, la forme savante d'«anamnese»)116
. Oricum ain privi 

aceste "încordări" ale sărbătorii, ele nu trimit la concluzii tranşante. Se simte, deci, 

sărbătoarea încorsetată în şi de structura fixă, organizată a ritualurilor şi se dispersează printre 

ele rezumându-se la limbaje "mai libere" sau hotărăşte să procedeze la un compromis?! Poate 

că în acest sens, formula lui Paul Drogeanu, dincolo de profan şi dincoace de sacru să exprime 

mai bine "existenţa" în sine a sărbătorii, cu toate că putem descoperi ambiguităţi şi în acest 

(evident), minunat şi efemer spaţiu. Cum ar spune acelaşi autor, sărbătoarea "actualizează 

sacrul" şi pune profanul "în inactual", inversează adică raporturile, dar tinde prin acţiunea ei 

sărbătorească să fie pentru şi contra sacrului. Sărbătorescul va rămâne, însă, "parţial el 

însuşi ... Existând pentru că e întru sacru (s.a.) şi, în acelaşi timp, întru-cotidian (s.a.), ca 

stând în faţa sacrului pentru a aduce cotidianul la el, sărbătoarea este întruchiparea fiecăruia 

dintre cei doi termeni, purificându-le tensiunea ( s.a. )" 117
• 

Sărbătoarea are puterea să atragă, să implice, să motiveze, să solidarizeze comunităţi 

întregi. Indiferent de vârstă, stare socială sau sex, fiecare îşi găseşte rostul şi trăieşte deplin 

meandrele sacrului şi profanului, dezvăluindu-se în şi prin acte, gesturi, mesaje verbale, 
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muzici etc., eliberându-se prin ludic, prin bucurie şi extaz de platitudinea obişnuielnicului. 

Semnificaţiile sărbătorii şi ale sărbătorescului nu se confundă cu cele ale ritului şi "nu 

reprezintă numai o transformare a străvechii semnificaţii magice sau vrăjitoreşti a obiceiurilor 

populare" 118
• 

Citind culegerile clasicilor S. FI. Marian, T. Pamfile, "Călindariile" lui S. Mangiuca, 

răspunsurile la chestionarele lui Hasdeu şi Densuşianu sau alcătuirile ştiinţifice mai noi, 

realizăm uşor capacitatea coalescentă a sărbătorii. Şi credem că nici un ciclu sărbătoresc din 

cultura populară românească nu este atât de divers, atât de expresiv şi de bogat în tâlcuri 

precum cel al Crăciunului, Anului Nou şi Bobotezei. 

Operaţia de clasificare a expresiilor culturale ce compun melanjul sărbătoresc numit 

mai sus este una delicată datorită imposibilităţii de a stabili precis graniţele dintre ele pe baza 

unor categorii conceptuale, care, în accepţia ştiinţifică actuală, sunt încă ambigue, atunci când 

este vorba de cultura populară. Nu vom proceda, deci, la taxinomii, ci doar la o simplă 

enumerare care să argumenteze atât varietatea mesajelor cât şi faptul că, deşi diferite ca 

origine sau ca semnificaţii, nu se exclud, ci coabitează în modul cel mai natural. Câteva 

ritualuri, însă, prin amploarea lor, amprentează substanţial sumum-ul sărbătoresc în discuţie: 

ne gândim în primul rând la Colindatul de ceată, dar şi la cel al copiilor, apoi ·la Plug şi 

Pluguşor, la lordănit. Alături de ele întâlnim (încă) pe spaţii mai mult sau mai puţin întinse 

Steaua, Sorcova; teatrul popular este şi el prezent atât în formele sale, să le zicem culte, dar şi 

în altele ce s-au îndepărtat de model îndeajuns pentru a-şi contura individualitatea. Jocurile cu 

măşti, fie încorporate colindatului de ceată, fie independente, întregesc acest ciclu festiv. Pe 

deasupra, zeci de rituri şi acte magice, divinatorii, apotropaice, cathartice, propitiatice etc. 

Se pare că, în timp, puritatea originilor unor manifestări rituale a fost obnubilată şi a 

translat către alte sensuri. Caracterul agrar al colindatului pe care îl declară specialiştii (o parte 

a lor) nu ni se mai pare preeminent în comparaţie cu aspectele religioase ale Naşterii lui 

Cristos, deşi această naştere şi atributele divine ale Mântuitorului sunt reformulate uneori 

dintr-o viziune spirituală ce nu poate fi decât a unor agricultori ce încearcă să-şi apropie graţia 

celestă, nu numai prin daruri materiale, ci şi prin fapte caritabile, eroice, prin trăiri ideale în 

momente diferite şi în acord cu mentalităţile ţărăneşti. 

Asta nu înseamnă însă că atributele agrare ale culturii populare au dispărut definitiv. 

Plugul cel mare şi Pluguşorul, alte rituri (Semănatul) sunt circumscrise unei ritualităţi agrare. 

Chiar şi agheasma ca substanţă sacră, a "suportat", la nivel popular, clivaje de acest fel. 
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Considerăm că, de cele mai multe ori, religiosul de origine creştină, învinge şi se 

impune chiar şi în ciuda unor înrădăcinări socio-economice seculare 119
, dar sunt cazuri când şi 

el rămâne vag şi greu de înglobat în structura coerentă şi formativă generală sau conţine 

aspecte contradictorii în raport cu sursele oficiale. 

În Ţara Loviştei, colindatul organizat de cetele de tineri (ca la Boişoara) sau de maturi 

şi tineri (ca la Racoviţa) ocupă locul de frunte în cadrul celor două săptămâni sărbătoreşti. De 

altfel, ceata colindătorilor, organizează, ca şi în alte zone româneşti, această perioadă 

"festivă" începând din Ajunul Crăciunului şi până în ziua Sfântului Ion 120
• 

Colindatul copiilor, /rozii, Steaua, Buhaiul şi Pluguşorul, Capra şi Brezaia, Sorcova, 

Jianul, Jordănitu/ 121 , sunt celelalte obiceiuri ale sfârşitului şi începutului de an din Ţara 

Loviştei. Se pare că puţin după cel de-al doilea Război Mondial se mai practica aici şi 

Vasâlca sau Purceaua122
. 

Ceea ce trebuie remarcat în calendarul loviştean al obiceiurilor de Crăciun, An Nou, 

Bobotează şi repertoriilor lor este masivă componentă religios-creştină, parcă mai pronunţată 

ca în alte zone munteneşti sau chiar transilvane. BWlă parte a textelor colindelor, numărul 

foarte mare de cântece de stea, Irozii şi Vicleimul, probează afirmaţia. Se cuvine să adăugăm 

că această definitorie trăsătură a complexului festiv al iernii nu a coincis şi cu eliminarea unor 

credinţe şi practici adiacente de natură magică. Altminteri, Loviştea a conservat în diferite 

conţinuturi şi forme fragmente ale unor reprezentări mitologice. Le-am constatat şi noi pe 

teren, cu toate că ele n-au fost prioritare în cercetarea noastră, dar le-am aflat şi din câteva 

lucrări ale unor cercetători ai zonei 123
. 

La fel de interesantă şi mai puţin studiată este şi prezervarea unor elemente vechi 

creştine ritualice şi chiar teologice mai ales în repertoriul poetic al colindatului. 

În marea cuprindere sărbătorească a celor 14 zile ale începutului şi sfărşitului de an, 

colindatul, deşi parte integrată şi integrantă, îşi are propria sa individualitate. Dacă sărbătoarea 

propriu-zisă se consumă "dincolo de profan şi dincoace de sacru", colindatul, prin toate 

normele, prerogativele, determinările sale, rămâne constant în sfera sacrului şi (implicit) a 

religiosului. Mai mult, sensul său religios poate fi argumentat, dacă mai este cazul, şi de 

faptul că "un ritual nu se poate desfăşura în afara unui sistem religios, indiferent dacă acel 

sistem este creştin sau necreştin" 124 • 

Vom preciza că nu punem semnul egalităţii conceptuale între religios şi sacru, chiar 

dacă unele dintre cele mai acceptate definiţii ale religiei sunt construite tocmai pe această 

egalitate125
. Durkheim, Hubert, Wach, constataseră interdependenta dintre cele două 
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conţinuturi conceptuale. Mai târziu, Pierre Bourdieu avea să catalogheze şi el religia drept "un 

ansamblu de bunuri simbolice privitoare la sfera sacrului" 126
• Îi dăm, totuşi, dreptate, mai 

mult intuitiv, lui Wunenburger care, într-una din lucrările sale, aprecia că religiosul se poate 

delimita uneori de sfera sacrului care, "la rându-i, poate supravieţui sau re-vieţui în afara 

1. . l ."J27 re IglOSU Ul . 

În ceea ce priveşte colindatul şi toate limbajele sale, vom conchide că ele sunt expresii 

ale sacrului, care, implică religiosul mai ales ca fundament susţinător. Un etnomuzicolog 

contemporan considera că "sacrul este însuşi obiectul colindei, că funcţia colindei este 

manifestarea sacrului, actul executării sau al audierii unei colinde înregistrând şi semnificând 

un act de experimentare a sacrului"128
• 

După cum se ştie, colindatul de ceată se practică în arealul cultural românesc în Ajunul 

Crăciunului sau, destul de rar, la Anul Nou. Analizând, chiar superficial, derularea ca atare a 

ritualului şi repertoriul său, poţi lesne să ajungi la concluzia că această complexă manifestare 

populară este legată indisolubil, ocazională şi relevată de (şi prin) Sărbătoarea creştină a 

Naşterii Domnului. Indiferent de opiniile pe care le avem cu privire la originea sau 

funcţionalitatea colindatului, "ignorarea legăturii colindatului "propriu-zis" al cetei cu Ajunul 

Crăciunului pare a fi o deformare voită a realităţii folclorice, ... " 129
. 

Sărbătoarea Crăciunului, cu toate implicaţiile şi sensurile sale religioase, a oferit o 

bază sigură şi motivaţii profunde pentru păstrarea în timp a acestui scenariu sacramental. 

Considerăm că tocmai spiritul creştin al sărbătorii, dublat de atitudinile conservatoare ale 

tradiţiei, au reuşit să prezerve şi repertoriul ce cuprinde teme şi motive mitologice, fie 

resemantizându-le, fie păstrându-le intacte, dar în contexte diferite. 

O serie importantă de lucrări istorice, etnologice, folclorice etc. europene şi româneşti 

vine să demonstreze cu argumente peremptorii că procesul creştinării a fost unul plurimorf şi 

cu sensibile specificităţi şi nu a însemnat obligatoriu, eliminarea totală, gen tabula rasa, a unor 

forme de cultură anterioare 130
. 

Colinda românească poate fi considerată şi interpretată ca o mărturie consistentă, pe 

cât de originală, pe atât de plurivocă şi sincretică, un efect al acestui vast proces de crcştinare 

şi de racordare a calendarului creştin la "sistemul popular de organizare a timpului" 131
• 

Ciclul popular al sărbătorilor Crăciunului ce coincid temporal şi cu solstiţiu! de iarnă, 

nu poate fi circumscris unor origini unitare. Sistemul culturii populare funcţionează chiar şi în 

cazul acestei mixturi. 
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Cum subliniam deja, în această compoziţie sărbătorească, colindatul se detaşează de 

celelalte manifestări cu tentă camavalescă şi cu aspect neordonat, intrând în rezonanţă de 

semnificaţii cu Sărbătoarea Naşterii Domnului. Această relaţie transpare prin urmare, din 

caracterul solemn al reprezentării. Nu excesul, exuberanţa, bucuria necontrolată, 

caracterizează colindatul, ci tocmai sobrietatea gesturilor actelor şi a emisiilor. Dezordinea şi 

haosul sunt abolite pentru o întâmpinare dublată de trăirea sacră a evenimentului. Licitul, 

norma şi nu spontanul entropic definesc colindatul de ceată. Dacă jocurile cu măşti din acelaşi 

"program" festiv stau sub semnul dionisiacului, colindatul se raliază solemnităţii apolinice, 

trimiţând la liturghie. Dacă în cele 14 zile ale festum-ului profanul alternează cu sacrul, 

timpul colindatului incumbă omogenitatea sacrală şi tensiunea trăirii. Grupul social, familia, 

individul revelează apropierea şi întâlnirea divinului şi a charismei, prin valori simbolice, 

poetice şi poietice ordonate şi ierarhizate. Colindătorii, sacerdoţi ai scenariului, învestiţi prin 

iniţiere cu prerogativele sacrului reifică medierea cu lumea absolută. Mai întâi loca şi tempora 

sunt delimitate şi purificate, devenind altceva, adică entităţi ideale în care se vor consuma 

faptele miraculoase şi charismatice. Aceasta va fi "scena" întâlnirii cu Dumnezeu, scena 

hierofaniei. 

Dar alaiul sfânt coboară doar în casa gospodarului care preţuieşte şi vieţuieşte în aura 

milosteniei, evlaviei, ordinii morale, a .fides-ului. 

Putem decela, rară îndoială, analizând cu atenţie textele colindelor, straturi culturale 

mai mult sau mai puţin omogenizate, aşa cum la nivelul întregului sum-um putem discerne o 

anumită "istorie" şi faptul că modelele "nu sunt niciodată moşteniri pasive ci materie primă 

prelucrată fără încetare"132
. Vrem să spunem, altfel, că sărbătorile creştine au avut rol de port­

altoi pentru structurile magico-mitice anterioare, că spre exemplu, plasarea Sărbătorii 

Crăciunului "în conjuncţie aproximativă cu solstiţiu! de iarnă" includea şi intenţia programată 

de a agrega şi, pe cât posibil, redimensiona spiritual, păgânismele 133 . 

Şi Biserica Ortodoxă Română, acceptă, prin voci autorizate, ideea moştenirilor 

păstrate până azi, dar care au fost puse "în legătură cu Naşterea Domnului" prin care au 

căpătat sensuri creştine. Aşa s-a întâmplat cu "colindele, sorcova, pluguşorul, la care s-au 

adăugat şi altele de origine pur creştină ca: Vicleimul, Irozii, Steaua ş.a." 134 • 
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Pistornicele şi simbolurile lor 

Ion Pătraşcu, Ion Georgescu 

Cultul morţilor are rădăcini precreştine ce se confundă cu cele mai vechi acte omeneşti 

care presupun o anumită "rânduială" la trecerea în nefiinţă a omului. Înmormântarea a 

dobândit un caracter complex o dată cu dezvoltarea spirituală şi materială a societăţii, sub 

influenţa tradiţiei, cu menţinerea unor obiceiuri străvechi, adesea pierzând semnificaţia 

iniţială a acestora. Gândirea simbolică e cosubstanţială fiinţei umane precedând limbajul şi 

gândirea discursivă. Simbolul revelează anumite aspecte ale realităţii-cele mai profunde-care 

resping orice alt mijloc de cunoaştere. Imaginile, simbolurile, miturile nu sunt creaţii arbitrare 

al psihicului; ele răspund unei necesităţi şi îndeplinesc o funcţie; dezvăluirea celor mai secrete 

modalităţi ale fiinţei. 

Ca urmare studierea lor ne îngăduie să cunoaştem mai bine omul "omul pur şi simplu" 

care n-a fost încă afectat de condiţiile istorice1l. Ritualul înmormântării este încărcat de 

simboluri şi este săvârşit cu ajutorul anumitor obiecte de uz religios: stâlp, cruce, pistornice, 

lumânări, colaci, colivă etc.; ce au funcţia de protejare faţă de duhurile rele şi uşurarea 

pătrunderii mortului în Rai. 

Printre obiectele de cult ce au o continuitate în timp foarte mare, pe care găsim 

simboluri precreştine şi creştine interesante, se numără şi pistomicile (pecetarele, prescurarele 

etc.) cele care "atestă gustul estetic şi simţul artistic al românilor prin marea varietate de 

forme sculptate şi prin registrul întins şi felurit de motive ornamentale "2l. 

Societăţile arhaice şi tradiţionale concep lumea înconjurătoare ca pe un microcosmos. 

Dincolo de hotarele acestei lumi închise începe domeniul necunoscutului, al nonformatului, 

într-o parte, se află spaţiul cosmizat, adică locuit şi organizat, de cealălaltă parte, în afara 

spaţiului familiar, este tărâmul necunoscut şi înfricoşetor al demonilor, al duhurilor rele, al 

morţilor, al străinilor, într-un cuvânt haosul, moartea, noaptea3l-sintetizând-urâtul. Orice 

microcosmos are un "centru", la tăranul român arhaic acesta fiind stâlpul de susţinere al 

acoperişului bordeiului, el fiind centrul totemic, purtător al elementelor apotropice. Unul 

dintre aceste elemente apotropice este şi "pristolnicul", obiect de cult ce se pune pe pristol4l -

masa din mijlocul altarului; sau "crucea-pecetar" cea care are rol atât de ştampilă a colăceilor 

cât şi de icoană de închinăciune sau înmormântare. 
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Pristolnicul, crucea pecetar imprimă pe colaci insemnele crucii care în cele patru 

cartuşe formate are iniţialele lui Isus Hristos (IC-XC) şi Nica (NI-KA) - viaţa învinge; astfel 

încât aceştia primesc legământul şi binecuvântarea creştină. Acest obicei este găsit la români 

încă din sec. IV-VI, când insemnele creştine, în mod special semnul crucii, se afla pe fundul 

vaselor dar şi la opaiţe, stâlpi, monumente, anfore, etc ... 

În tradiţia populară, în lipsa acestora, se folosea o plantă numită floarea pâini, dalac, 

pristolnic (Abutilon avicennae Gărtn.) - plantă erbacee din fam. Malvaceae, ce creşte prin 

locuri cultivate, pe câmpuri, prin păduri şi vii, înflorind în lunile VII-VIII folosită ca hrană 

pentru păsării iar din planta întreagă, topită la baltă şi bătută cu meliţa, se obţineau fibre 

vegetale. Cele mai fine dintre ele-un fel de "inişor' '- se foloseau la ţesutul unor pânze cu 

diverse utilizări în gospodăria ţărănească. Din fibrele mai grosiere se înpleteau funii. Cu 

fiertura plantei se tratau vitele în diaree. Fructele-capsule cu 15 lojii trunchiate-se întrebuinţau 

pentru însemnarea prescurilor, înlocuind pristolnicul. În tradiţiile populare din Oltenia, plantei 

i se atribuie calităţi apotropaice; crescută spontan prin grădini şi vii, ea nu este ruptă sau 

săpată5). Simboluri vechi precum cruxgammata, derivată din roata cu spiţele înclinate, prin 

înlocuirea spiţelor cu picioare care simulau mersul, sau mâini care simulau înclinarea lor în 

unghi drept, numită popular zvastică (tetraquetum); crux momogrammatica-incluzând aici şi 

monogramele iotachi şi chi-rho-monograma constantiniană, sunt semne folosite ca prescurtări, 

în special pe monede, cu mult înainte de creştinism, creştinii le-au preluat pentru a desemna 

semnele lui Isus Hristos6
). 

Crucea a fost asimilată cu Arborele cosmic tocmai ca simbol al Centrului Lumii. Prin 

Cruce (=centru) se săvârşeşte comunicarea cu cerul şi, totodată, prin ea Universul întreg este 

"mântuit". Dar noţiunea de "mântuire" reia de fapt şi completează noţiunea de reânoire 

continuă şi regenerare cosmică, de fecunditate universală şi sacralitate, de realitate absolută şi, 

până la urmă, de nemurire-toate, noţiuni care coexistă în simbolismul Arborelui Lumii7
). 

Simbolul bradului ca Arbore cosmic (fig. 1) pe crucea pecetar a fost pusă pe partea de jos a 

acestuia pentru a specifica legătura mortului cu cosmosul şi implicit cu cerul-cu viaţa veşnică 

şi Raiul. Bradul ca arbore funerar, pus la capul mormântului, ajută în marea trecere a 

sufletului peste apa sâmbetei; suflet ce părăseşte corpul şi casa prin hornul casei. 

Timp de 40 de zile sufletul mortului bântuie prin jurul casei şi de aceea pentru colacul 

dat pentru Dumnezeu (Fârtatul), Araghel (Nefătatul), se mai împart 40 de colăcei fiecare are o 

zi ce corespunde unei zile a ciclului carentaristic din fazele lunii, ascensiunea sufletelor 

morţilor la cer pe calea laptelui făcându-se în funcţie de aceasta. 
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Ascensiunea la cer se face pe o scară a morţilor cu multe trepte (fig. 2), căile urcării în 

Rai fiind următoarele: calea curcubeului, calca laptelui, căţăratul pc trunchiul arborelui 

cosmic-ascensiune de tip şamanic, grea, epuizantă şi de cele mai multe ori ratată. 

În Rai mai puteau pătrunde, decât prin moarte, sufletele făpturilor bune, cinstite ŞI 

drepte, care nu au cârtit împotriva Fârtatului. Marca Trecere a sufletului prin vămile 

văzduhului se face în prezenţa îngerului păzitor a fiecarui suflet ol_ 

La mort se face toiagul, o lumănare lungă cât statul celui decedat, încolăcit ca un 

culbec, care călăuzeşte sufletul mortului până la lumina Lumii celeilalte sau Întunericul 

veşnic?). Pământul este folosit ca mijloc de usurare a morţii; cel care trage să moară este pus 

pe pământ gol sau cu paie pentru usurarea morţii. La înmormântare se pune un bulgare de 

pământ în coşciug sau se aruncă pământ peste coşciug de către membrii familiei pentru 

invocarea Pământului mumă de a nu apăsa greu peste cel ce a crezut în viaţă în puterea lui 

divină8 >. 

Dintre pământurile suprapuse al căror număr se reduce în tradiţia populară la trei (fig. 

3) face parte şi celălalt Tărâm care se află situat între Tărâmullumii acesteia sau Lumea alba 

şi Tărâmullumii negre sau împărăţia Nefârtatului în care pătimesc cei răi<}J. 

Moartea este legătura supremă. Boala şi moartea sunt cele două elemente ale 

complexului magica-religios al "legatului" care, aproape pretutindeni în lume s-a bucurat de 

cea mai largă popularitate. Mortul se leagă de vârful picioarelor cu o panglică până aproape 

de terminarea slujgei din biserică când se rosteşte de preot cuvintele "dezlegaţi-!" moment ce 

consfiinţeşte plecarea sufletului celui mort la Judecata Domnului. Întâlnim pe aceste obiecte 

semne ce simbolizează coloana cerului (fig. 4) şi privind cu atenţie descoperind cele 9 ceruri 

(fig. 5), apele morţii (fig. 6) dar şi Ochiul Divin (fig. 7). 

Privită lateral, crucea-pccetar, are forma unui stâlp, idee ce ne duce cu mintea la 

stâlpul din neolitic pentru a marca locul de înmormantare sau la stâlpul sacrificial făcut dintr­

un copac asimilat cu Arborele Universal. Stâlpul este "Centrul Lumii" iar toţi arborii rituali 

sau stâlpii concacraţi în timpul unei ceremonii religioase oarecare sunt proectaţi magic în 

acest centru. În zona Urzica Mare, Bârca, Giurgiţa, din jud. Dolj, a fost până acum 40-50 de 

ani în punctul "Măgura Curmăturii", loc de adunare a tuturor satelor învecinate "gura lumii", 

în a doua zi de Paşti făcându-se horă în jurul unui stâlp, iar cei care aveau morţi tineri 

înpărţeau ouă roşii şi chite de mărgăritar. 

Pe lângă multiplele întrebuinţări crucea-pecetar mai este pusă pe pieptul mortului în 

loc de icoană, costul acesteia tiind mult mai mic, iar execuţia lui este dată în grijea unor 
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meşteri locali-la Urzica Mare cunoscut fiind Oprea Sandu. 

Interesante sunt crucile-pecetare din bronz (fig. 8) destul de vechi, 1806, care au 

imprimate in limba slavonă numele a mai multor sfiinţi S. DIMITRIE, S. VARTOLO(MEU), 

S. IOVAN, S. EREMIE, S. NICO(LAE), S. PAVLE, S. CONSTANDIN, S. GHEORGHE, S. 

STEVAN-sau cele din lemn (fig. 3) cu numele Sfântul Ion. 

Lemnul din care este executat acest obiect religios nu este un lemn oarecare, cele 

vechi fiind din lemn de păducel negru iar cele noi din lemn de brad, stejar sau plută. 

Printre simbolurile geometrice ale creaţiei universale, cercul, triunghiul şi punctul 

ocupă un loc important în toate religiile şi civilizaţiile vechi, începând cu tradiţiile pitagorice. 

În creştinismul universal, deci nu numai la ortodocşii români, triunghiul reprezintă Sfânta 

Treime, având în centru Ochiul lui Dumnezeu. Razele care înconjoară triunghiul sibolizează 

desvoltarea permanentă a fiinţei umane, activitatea sa mereu mai amplă pentru îndeplinirea 

inteligenţei divine, a voinţei Cristosului. Cercul care înconjoară totul poate fi interpretat drept 

veşnicia ciclică a vieţi, care nu se sfânşeşte niciodată. Ceea ce poate fi considerat ca absolut 

surprinzător este faptul că într-o lucrare semnată de Angela Cerinotti, Atlante del "Mistero", 

Prato, Demetra, 1998, pag. 85, se reproduce o figură simbolică (fig. 9) foarte asemănătoare cu 

pristolnicul românesc de proscomidie (fig. 1 0), dovedindu-se astfel universalitatea 

simbolurilor religioase creştine ale vieţii şi morţii. 

Se aduc mulţumiri pentru realizarea desenelor doamnei Stănescu Violeta, iar pentru 

fotografii doamnei Dănicescu Florica. 

Note 

1. Mircea Eliade, Imagini şi simboluri. Eseu despre simbolismul magico-religios, Ed. 

Humanitas, Bucureşti, 1994, pag. 15. 

2. Gheorghe Iordache, Ocupatii traditionale pe teritoriul Romaniei, Ed. Scrisul românesc, 

Craiova, voi. 4, 1996, pag. 233. 

3. Mircea Eliade, op.cit., pag. 46. 

4. D. M. Pippidi şi colaboratorii, Dicţionar de istorie veche a Romaniei (paleolitic-sec. X), 

Ed. Ştiinţifică şi enciclopedică, Bucureşti, 1976, pag. 197-198. 

5. Mircea Eliade, op.cit., Mircea Eliade, op.cit., pag. 202. 
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Fig. 1 Fig. 2 

Fig. 3 Fig. 4 
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Fig. 5 Fig. 6 

Fig. 7 Fig. 8 
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Statutul femeii în societatea traditională românească . • 
Consideraţii pornind de la mărturii documentare 

din sec. al. XVII-lea - al XIX-lea. 

Roxana Deca 

Lucrarea de faţă nu îşi propune o analiză exhaustivă, din perspectivă feministă, a 

inferiorităţii statutului femeii, în societatea tradiţională românească, ci devenirea ei 

particulară, de-a lungul unei istorii de subordonare, fundamentată pe stereotipuri esenţializate, 

ce ţin de apartenenţa la un anumit sex. Subordonarea femeii, socotită inferioară bărbatului în 

dreptul cutumiar românesc, a fost rezultatul unui construct social care, departe de a fi un 

universal biologic al rasei umane, s-a dovedit mai degrabă o alternativă simbolică de 

modelare a realităţii umane. 

Mărturiile documentare atestă în Ţara Românească, de la sfârşitul secolului al XV -lea 

până la mijlocul secolului al XVII-lea, coexistenţa sistemului egalităţii sexelor cu sistemul ce 

prevedea privilegiul masculinităţii. 

Din jurisdicţia oficială a Ţării Româneşti, privilegiul masculinităţii la moştenirea 

averii nemişcătoare a ieşit din uz la începutul secolului al XVII-lea. Pravilele secolului al 

XVII-lea au fost cele dintâi tipărituri cu caracter juridic de la noi. 

Documentele vremii stau mărturie că statutul juridic al femeilor române era umilitor, 

sub demnitatea umană. Sub influenţa dreptului roman, a celui bizantin şi a principiilor 

religioase, pravilele din secolul al XVII-lea (Îndreptarea legii şi Cartea românească de 

învăţătură ... ) au consacrat poziţia inferioară a femeii şi lipsa ei de drepturi, obligaţia ei de 

supunere faţă de bărbat, obligaţia de fidelitate şi de a-şi urma soţul. 

Cartea românească de învăţătură de la pravilele împărăteşti şi de la alte giudeţe cu 

dzisa şi cu toată cheltuială lui Vasile voivodul şi domnul Tării Moldovei den multe scripturi 

tălmăcită den limba ilenească pre limba românească este o scriere cu caracter juridic, apărută 

în 1646, cuprinzând două părţi distincte prin structura lor, cuprinsul diferit, titlu şi 

provenienţă. 

Prima parte este împărţită în 16 capitole numite "pricine", cuprinzând 252 de 

paragrafe numite "începuturi". Aceasta adună o serie de legi privind raporturile juridice ale 

vieţii agrare şi păstoreşti, încălcări de teritoriu, furturi şi infracţiuni ale păstorilor etc. Această 
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parte a Pravilei lui V asi le Lupu a fost tradusă după o colecţie de legi bizantine alcătuită în 

secolul al VIII-lea de împăraţii Leon şi Constantin Isauricul, din elemente extrase din marile 

codificări legislative ale lui Iustinian. 

Partea a doua a Pravilei se leagă de literatura juridică a Italiei de la sfârşitul Evului 

Mediu. Ea cuprinde 78 de capitole privitoare la diferitele delicte de drept penal, precum: 

omorul, falsificarea de bani, sudalma, căsătoria între rude etc. Capitolele părţii a doua au fost 

extrase şi traduse din opera magistratului italian Prosper Farinaccius, despre care traducătorul 

Pravilei ne spune că "era dascăl mare şi tocmitoriu de Pravile", cel mai vestit jurist de la 

sfărşitul secolului al XVI-lea şi începutul celui de-al XVII-lea. Faptul că partea 

corespunzătoare a textului românesc, purtând numele Praxis et Theorice criminalis, a fost 

tradusă, evidenţiază faptul că, deşi din multe puncte de vedere cultura noastră era inferioară 

celei occidentale, totuşi, din punct de vedere juridic, ne străduiam să ne apropiem de 

Occident. 

Cartea românească de învăţătură ... prevedea măsuri care vădeau stăruinţa bisericii în a 

opri societatea "să decadă". Acestea erau, de pildă, luate împotriva "muierii sau bărbatului ce 

va vrea să joace sau să bată din palme şi se va îmbrăca muierea în haine bărbăteşti sau 

bărbatul în haine muereşti ... grăim acestora să se căiască trei ani şi metan ii în zi câte 24" sau 

"muerea de-şi va tunde părul ei, că va cugeta că iaste bine ... să fie oprită de biserică ... ; un an 

să se pocăiască" 1• 

Cartea românească de învăţătură ... consfinţea, de asemenea, faptul că "femeia iaste 

mai proastă ... decât bărbatul" prin "neputinţa şi slăbiciunea firei". 

Tot Cartea românească de învătătură ... prevedea că "muerea poate să ceară voie de la 

giudeţul bisericii să se despartă de bărbatul ei, când o va bate fără de seamă şi-iva face rău de 

armă". 

O altă lege venea să o completeze astfel: "muierea singură poate să se despartă de 

bărbatul ei, fără giudeţ, când o va bate chip să vie lucrul să stea în cumpănă, când o va bate să 

nu poată grăi; iară de va fi aşa bătaia, să nu poată numai ea, singură, cu voia ei a se despărţi". 

Pravila 1 ui Coresi ( 15 81) şi Pravila de la Govora, apărută în 1640 şi cunoscută şi sub 

numele de Pravila cea mică, din cauza formatului ei mic, consfinţeau supremaţia bărbatului în 

cadrul familiei şi a comunităţii tradiţionale. 

Pravila de la Govora s-a tipărit în două ediţii: una pentru Ţara Românească, având 

prefaţa semnată de mitropolitul Teofil, alta pentru Ardeal, având prefaţa semnată de 
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mitropolitul Ghenadie al Ardealului. O bună parte din cuprinsul pravilei îl ocupă dispoziţiile 

religioase, însă conţine şi elemente de drept civil. 

Documentul juridic Îndreptarea legii (Târgovişte, 1652), scris în româneşte, reprezenta 

o întreţesere cu pravila tipărită de Vasile Lupu, Cartea românească de învăţătură, la Iaşi, în 

1646. 

Documentul este alcătuit din trei părţi distincte. Prima parte cuprinde 41 7 capitole şi 

reproduce un original grecesc, o prelucrare derivând din legislaţia bizantină a lui Iustinian, 

tradusă într-o românească stângace, deoarece nici românii nu cunoşteau bine limba greacă, 

nici grecii limba română. A doua parte a Îndreptării legii cuprinde canoanele sfinţilor apostoli, 

precum şi ale sfinţilor părinţi (Vasile, Timothei, Nichita, Nicolae, Zlataust). Îndreptarea legii 

a fost tradusă şi de austrieci în latină şi a avut o largă aplicare în Ţara Românească. 

Canoanele care vizau statutul femeii, cuprinse în Îndreptarea legii, veneau în 

completarea celor din pravila lui Vasile Lupu, întărind convingerea privind inferioritatea 

femeii în comunitate: "fără măsură şi cum nu se cade şi cu vrăjmăşie se cheamă bătaia, când 

se face cu toiagul şi mai vârtos, când se va sf'arâma lemnul, sau să facă cu acesta rane să 

meargă sânge, sau când o va lovi cu lemnul în obraz, sau în cap". 

Pravila admitea că, în anumite cazuri, "bărbatul poate să-şi bată muierea cu măsură 

pentru vina ei, măcar de ar avea şi zapis să nu o bată. Nu se cheamă bărbatul vrăjmaş muierii 

sale, de o va bate numai o dată". 

În contextul normelor care reglementau poziţia femeii române în cadrul societăţii şi 

participarea acestora la viaţa publică, Legiuirea Caragea (1, 1, paragraful 3) stabilea 

următoarele: "femeile sunt departe de toate cinurile politiceşti, stăpâniri şi slujbe publice"2
• 

Ideea că femeia nu avea experienţă în domeniul vieţii publice şi aceea că sexul 

feminin era caracterizat de "slăbiciune a firii" au dăinuit încă de la Dreptul roman (propter 

imbecilitatem sexus ), menţinându-se în vechiul nostru drept şi în Codul Civil din 1865, prin 

urmare, pentru "protejarea" sa, femeia căsătorită fiind pusă sub puterea maritală a soţului. 

Bunăoară, ea nu avea capacitatea de a încheia singură acte juridice nici în secolul al XIX-a3
. 

Clauzele stipulate în pravilele secolului al XVII-lea, care consfinţeau dreptul 

bărbatului de a-şi pedepsi soţia, dacă aceasta greşea, s-au menţinut atât în Legea lui Calimachi 

( 1817) cât şi în cea a lui Caragea (1818 ). Acestea au statuat starea de subordonare a femeii 

măritate, dar cu anumite îngăduinţe: ambii părinţi aveau aceleaşi îndatoriri faţă de copii, iar 

bărbatul era obligat să contribuie la întreţinerea copilului nelegitim. 
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Femeia putea dispune de averea sa parafernală, iar dota (aflată în administraţia 

soţului), revenea soţiei în cazul decesului acestuia. 

În privinţa relaţiilor dintre soţi, s-au păstrat numeroase mărturii scrise care vizează 

poziţia femeii dvs. bărbat, la nivel de cuplu familial. Acestea susţineau ideea că dreptul 

cutumiar românesc admitea divorţul, dar despărţirea reprezenta o raritate în lumea satelor, 

unde căsătoria se înfăptuia pentru toată viaţa, la iniţiativa părinţilor, dar cu acordul tinerilor. 

Deoarece desfacerea căsătoriei era percepută în satul tradiţional românesc drept un 

stigmat, o insultă adusă neamului întreg, divorţul se producea rar şi numai în situaţii grave, ca: 

flagrant delict de adulter, părăsirea căminului familial de către unul din soţi ori repudierea 

soţiei prin alungarea din casă, acesteia cerându-i-se "să aibă minte, să-şi vadă de casă, să nu 

treacă tot satul pe la ea"4
• 

În general, femeile nu se despărţeau de soţul infidel. 

Referitor la dreptul românesc scris, se cuvine a fi reţinut faptul că a cenzurat, în epoca 

feudală, dreptul cutumiar pe care, însă, nu l-a substituit. 

Pravilele secolului al XVII-lea din Tara Românească şi Moldova făceau distincţie 

între preacurvie şi concubinaj perceput ca "legătură sexuală dintre un bărbat şi o femeie 

necăsătoriţi". 

După obiceiul pământului, preacurvia femeii trebuia pedepsită cu moartea. 

Bărbatul care îşi prindea soţia în flagrant delict de adulter nu era pedepsit dacă o 

ucidea. 

De asemenea, el avea dreptul să o pună în fiare şi să-i ia zestrea. 

Pe deasupra, femeia care năştea un copil fără să aibă un bărbat legitim era sancţionată 

aspru cu o "gloabă a pântecului"5
. 

Din păcate, pravilele secolului al XVII-lea pedepseau faptele bărbaţilor cu o 

îngăduinţă evidentă. De pildă, era posibil ca un bărbat care viola o fată să nu fie pedepsit dacă 

o lua acasă la el, ca "ţiitoare"6 . 

Adulterul înfăptuit de bărbat era perceput drept "un lucru obişnuit", vina putând fi 

răscumpărată cu sume de bani în numerar sau în natură 7• 

Chiar şi în secolul al XVIII-lea, în concordanţă cu dreptul sens, femeia adulteră se 

pedepsca cu surghiunul la mânăstire, timp de doi-trei am, cu mutilarea (tăierea nasului, 

tunsoarea), cu bătaia sau expunerea în piaţa publică. 

Dreptul penal a suprimat desfrânarea, adică orice relaţii sexuale în afara căsătoriei. 
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Potrivit tradiţiei orale, bisericile ortodoxe de lemn din nord-vestul Transilvaniei, aveau 

inclus în planul arhitectural un loc anume, destinat ispăşirii pedepselor pentru fapte nelegiuite. 

"Femeile stricate" erau aşezate în genunchi, cu mâinile şi cu capul petrecute printre 

bârnele de lemn care glisau între doi stâlpi situaţi la un capăt şi la celălalt ale "tâmaţului", 

între talpă şi cosoarbă. Cei doi stâlpi aveau uluc pe mijloc, care permitea ridicarea sau 

coborârea bâmelor orizontale, subţiate la capete. Pentru mâinile şi capul "împricinatei", 

bâmele prezentau scobituri pe măsură, nefiind vorba de un loc de tortură fizică, ci de o 

sancţionare morală. Judecata se înfăptuia după slujba religioasă, de către bătrâni, judete 

satului şi preot, având ca dată fie sărbătoarea de Sfântul Gheorghe, fie o dată cu strigarea 

peste sat, fie la praznicul bisericii 8
. 

Demn de reţinut este şi faptul că, printre subiectele picturilor de pe pereţii bisericilor 

româneşti, la capitolul "păcate mari", figura neapărat "femeia stricată", reprezentată de obicei 

goală, cu sexul acoperit de o frunză, încolăcită cu şerpi şi în preajma unui drac care o strânge 

de gât. 

În concluzie, dreptul aplicat în ţările române, în secolele al XVII-lea - al XVIII-lea, 

admitea divorţul dacă unul dintre soţi trimitea celuilalt - ca în dreptul bizantin - "carte de 

despărţire". 

Iar aceasta se trimitea când unul dintre soţi uneltea împotriva vieţii celuilalt; când i se 

dovedea adulterul sau un comportament ruşinos; când soţul îi cerea soţiei să se prostitueze; 

când soţul era "neputincios" mai mult de trei ani; când unul dintre soţi se consacra vieţii 

călugăreşti sau dacă părăsea căminul conjuga! şi nu dădea nici un semn de viaţă timp de cinci 

ani. Toate acestea se constituiau în motive de divorţ dacă se dovedeau cu martori, iar în caz de 

câştigare a procesului, permiteau recăsătorirea9 . 

În concordanţă cu prevederile dreptului cutumiar românesc, din secolul al XIV -lea 

până în prima jumătate a secolului al XIX-lea, cel căsătorit nu putea avea o a doua soţie decât 

după ce era divorţat, iar cel căsătorit de trei ori nu se mai putea căsători. De asemenea, dreptul 

românesc din perioada respectivă anula căsătoriile dintre tutore şi nevârstnica aflată în grija 

sa, acestea fiind considerate nelegitime 10
• 

Această exigenţă se va menţine până în secolul al XIX-lea, după cum reiese din 

mărturiile documentare datând din acea perioadă. 

Grăitoare în acest sens este circulara episcopului Calinic de la Cernica, emisă la 21 

decembrie 1860. Acest document înfăţişează condiţiile pe care trebuiau să le îndeplinească 

solicitanţii în vederea oficierii căsătoriei. Biserica impunea "să fie vârsta bărbatului potrivită 
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cu a muieri (i), adecă să nu fie el prea bătrân şi ea prea tânără, sau din împotrivă, ci bărbatul 

poate trece cu una din trei părţi anilor pe muere" 11
. 

Codul civil românesc din 1866, sub influenţa codului lui Napoleon, a făcut un pas 

înapoi, declarând incapacitatea femeii măritate în întocmirea actelor publice. Ea nu avea 

dreptul să încheie nici un act administrativ, decât cu învoirea soţului sau a justiţiei; 

căsătorindu-se cu un străin, ea îşi pierdea naţionalitatea; soţia nu putea dispune de dotă şi nici 

de veniturile ei, realizate în timpul căsniciei. Femeia era lipsită de dreptul de tutore şi obligată 

să aibă domiciliul stabilit de soţ; i se interzicea căutarea paternităţii etc. 

Statutul "de minoră" al femeii române măritate se va menţine, cu amendamente cu 

mai puţin semnificative (posibilitatea de a cere pe cale juridică o contribuţie alimentară în 

cazul copiilor nelegitimi, de a-1 da în judecată pe soţul care refuză să-i acorde autorizaţie de a 

încheia contracte etc.), până în 1932, când vor fi dobândite la insistenţele organizaţiilor de 

femei, câteva îmbunătăţiri. 

Lipsa totală de drepturi politice, împiedicarea femeilor de a lua parte la rezolvarea 

treburilor publice până aproape de epoca modernă, explică în mare măsură păstrarea 

legislaţiei anacronice privitoare la femei, în flagrantă contradicţie cu cerinţele prezentului 12
• 

Dincolo de diferenţele de statut juridic, între femei şi bărbaţi a funcţionat o ierarhie 

strictă, în cadrul familiei tradiţionale româneşti, care separa atât sexele, cât şi vârstele. Ea şi-a 

păstrat inerţia până aproape de zilele noastre. Şi la nivel lingvistic, în comunitatea tradiţională, 

superioritatea bărbatului, care era capul gospodăriei, se regăsea în formulele de adresare de 

tipul "dumneata" sau "mata". Statutul femeii, în interiorul cadrului domestic, reiese şi dintr-o 

anumită gestualitate ritualizată, concretizată în relaţiile dintre soţi. De pildă, toate femeile 

"urmează obiceiul de a nu trece drumul tăind calea unui bărbat, chiar dacă acela ar fi la o 

depărtare de bătaia unei puşti, sau dacă ar fi cerşetor, ci ele stau pe loc până ce trece, dând ca 

motiv că sunt datoare să arate bărbaţilor toată cinstea, respectul şi atenţia" 13 . "Româncele nu 

stau cu soţii lor la masă, ci mănâncă după ce au terminat aceştia stând mai întotdeauna în 

picioare şi ocupându-se în acelaşi timp cu o treabă casnică oarecare. Nici în timpul sarcinii, 

chiar şi cu câteva zile înainte şi după naştere, nu fac excepţie de la acest obicei"14
• 

Uneori ţăranii invocau adevărate legi nescrise pentru a-şi justifica dreptul de a-şi bate 

nevasta, în virtutea inerţiei mentalitare, legi care erau acceptate, în mod paradoxal, chiar de 

către femei. 

De altfel, în zonele unde tradiţia s-a păstrat, bărbaţii şi femeile formează şi astăzi două 

grupuri separate, separare care a funcţionat şi funcţionează şi în biserici 15
. 
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Acest tip de separare pe sexe a influenţat conceptul de intimitate al individului. 

Bunăoară, bărbatul evita să-şi arate public afecţiunea pe care o avea pentru soţie, acesta fiind 

perceput ca un semn de slăbiciune, dezaprobat de opinia sătească. 

Separarea sexelor se regăseşte sub incidenţa unor multiple condiţionări impuse de 

biserică. Spre exemplu, deşi întreaga biserică era investită cu atributul sacralităţii, spaţiul 

religios era segmentat în două părţi distincte: naosul, situat, nu întâmplător, în estul altarului, 

care era spaţiul destinat bărbaţilor şi pronaosul, situat la vest, ocupat de femei. 

Pornind de la intensitatea sacralităţii în spaţiul religios, naosul era considerat mai 

sacru decât pronaosul, deoarece răsăritul şi sudul sunt punctele de maximă sacralitate din 

toposul sacru creştin. 

Spre deosebire de cea catolică, biserica ortodoxă s-a dovedit mult mai indulgentă. Ea a 

impus reguli severe de apărare a moralităţii, fără a accepta promiscuitatea, însă dovedind o 

maleabilitate a interpretării principiilor incluse în dreptul cutumiar sau în dreptul scris. 

De pildă, dacă biserica catolică nu admitea divorţul, nu însemna obligatoriu că adepţii 

săi trăiau într-o ceremonie conjugală superioară aceleia a ortodocşilor. În acest sens, este de 

amintit că întrucât reformaţii îngăduiau divorţul, numeroşi catolici din Transilvania treceau 

temporar în rândul acestora, până divorţau şi se recăsătoreau. Apoi, reveneau la catolicism16
• 

La ortodocşi, dat fiind caracterul de "taină" religioasă atribuit căsătoriei, cununia fiind 

act sacramental, despărţirea religioasă se făcea prin anulare, pentru a le îngădui celor divorţaţi 

să se cunune din nou în faţa altarului . 

În societatea tradiţională românească se punea temei pe căsătoria religioasă, once 

căsătorie civilă care nu era oficiată religios, fiind considerată concubinaj. 

În viziunea tradiţională a românilor a existat şi persistă credinţa că orice căsătorie 

întemeiată fără cununarea tinerilor în faţa altarului rămânea incompletă şi cu urmări nefaste 

asupra bunului mers al cuplului în lumea de aici şi lumea de dincolo. 

Femeile necununate erau considerate inapte pentru prepararea şi oferirea pomenilor, 

iar soţii necununaţi rămâneau "străini" unul de celălalt în viaţa de apoi. Această concepţie s-a 

perpetuat până în prezent, dovadă fiind fenomenul oficierii a numeroase căsătorii religioase, 

chiar şi în epoca comunismului. 

Familia tradiţională românească presupunea, în fapt, o asociere naturală care conferea 

autoritate părinţilor asupra copiilor şi responsabilităţi bine definite membrilor ei. 

Rolul tatălui/soţului în cadrul familiei tradiţionale româneşti era acela de a-şi exercita 

autoritatea asupra soţiei şi copiilor, el asumându-şi, totodată, responsabilitatea pentru 
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asigurarea mijloacelor economice necesare membrilor gospodăriei sale, pe care îi reprezenta 

în sfera publică. 

Mama/soţia participa efectiv la activităţile economice esenţiale ale gospodăriei. Deşi 

statutul juridic al femeii în societatea tradiţională românească era cert inferior celui al 

bărbatului, femeia avea o contribuţie hotărâtoare în bunul mers al gospodăriei, pornind de la 

ideea că năştea, se ocupa de creşterea copiilor, îi hrănea, îi îmbrăca, îi educa, iniţiindu-i în 

tainele vieţii şi participând, totodată, la toate muncile câmpului. Este frecventă imaginea 

femeii, în zona de câmpie, care însoţea animalele la păşunat, torcând şi purtând în spate 

pruncul nou-născut. 

Responsabilitatea, atât pentru educaţia morală, cât şi pentru sprijinul economic al 

copiilor, cădeau în sarcina ambilor părinţi. 

Desprinderea femeii de sub tutela colectivităţii săteşti, desprindere care a prefigurat 

emanciparea sa de sub tutela soţului şi a societăţii, având ca urmare disoluţia autorităţii 

parentale tradiţionale şi emanciparea familială şi politică, sunt fenomene specifice veacurilor 

al XIX-lea şi al XX-lea. 

Prezenţa activă a femeilor la marile evenimente istorice care s-au succedat în a doua 

jumătate a secolului al XIX-lea a avut drept consecinţă maturizarea acestora, prin 

conştientizarea importantei contribuţii pe care ele o puteau aduce în momentele hotărâtoare 

ale vieţii naţionale. 

Lupta dusă de femei pentru a cuceri dreptul de muncă în toate ramurile de activitate, 

serviciile reale pe care le-au adus în timpul războaielor, umplând golurile lăsate de bărbaţi, ca 

medici, funcţionare în ministere şi poştă, munca depusă în comerţ şi agricultură, unde au 

asigurat viaţa economică a ţării, bărbăţia celor rămase văduve, care cu ajutoare atât de mici au 

ştiut să facă faţă greutăţilor vieţii, avântul general spre muncă şi carieră, au îndreptăţit femeia 

de a cere şi drepturile politice, care sunt ca un corolar al dreptului de muncă, drepturi 

indispensabile femeii pentru a apăra şi întregi acest drept de muncă, care i-a fost refuzat timp 

atât de îndelungat17
• 
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Legenda viţei de vie 

Ştefan Enache 

I..,egenda viţei de vte este una dintre cele mai fascinante creaţii ale folclorului 

românesc, alături de basmul "Tinereţe fără bătrâneţe şi viaţă fără de moarte". Legenda a fost 

culeasă de Sandu Popa din comuna Nicoreşti situată într-o importantă zonă viticolă a 

Moldovei şi publicată de Vasile Lovinescu. Ceea ce este interesant în studiul lui Vasile 

Lovinescu este concepţia şi perspectiva asupra folclorului, din care analizează Legenda viţei 

de vie. În această concepţie elaborată de Rene Guenon textul folcloric nu este perceput ca o 

creaţie spontană a masei poporului, ci ca o învăţătură ezoterică a unui grup de iniţiaţi despre 

fiinţe supraumane care, în momentul stingerii, a pierderii credibilităţii sensului, reprezentanţii 

ei pot s-o încredinţeze memoriei colective. Importanţa creeaţiei populare constă, după R. 

Guenon, tocmai în conservarea acestei învăţături care şi-a păstrat până azi multe din sensurile 

ei ascunse. 

Valoarea acestei legende, ca şi a basmului "Tinereţe ~ară bătrâneţe şi viaţă fără de 

moarte", derivă din infomaţiile pe care le conservă cu privire la sensul existenţei omului în 

lume, specific unei religii atipice în Europa, aşa cum a fost religia lui Zalmoxis în Dacia, 

religie despre care istoria nu a păstrat documente scrise, fiind disipată într-o mulţime de 

fragmente ale folclomlui românesc, precum "Legenda viţei de vie", "Tinereţe fără bătrâneţe şi 

viaţă rară de moarte" sau "Povestea găinuşii de aur" etc. 

Esenţa studiului lui V. Lovinescu constă în punerea în relaţie a eroilor legendei cu 

religia lui Zalmoxis, mitul primordial al potopului şi tradiţiile populare româneşti. 

Pustnicul de la Mânăstirea Albă deţinea secretul bolii lui Dumitru. Merită reţinută 

metoda de analiză pe text a autorului, metodă în care diverse fragmente ale legendei sunt 

relaţionate cu scenariul idealului de nemurire promovat de Zalmoxis în religia geto-dacilor 

consemnat în scrierile anticilor. Am reţinut modelul de analiză al autorului pentru că el poate 

fi continuat. 

Rezumată, legenda descrie viaţa tânărului Dumitru care era bolnav de mâhnire: "Nu-i 

plăcea nici să muncească, nici să petreacă, nici să meargă pe la nunţi şi cumetrii, nici să stea 

de vorbă cu oamenii, ... Ba se gândea şi la moarte". 
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Vasile Lovinescu explică mâhnirea ca o necesitate sau condiţie esenţială a unei 

realizări spirituale. Această mâhnire are însă rădăcini mai profunde şi poate fi pusă în relaţie 

cu concepţia geto-dacilor cu privire la existenţa pământeană care era considerată. un chin. 

Plângeau când se năşteau şi râdeau când mureau. 

Dumitru a auzit într-o zi că, undeva în Munţii Ţării de Sus, este o mânăstire unde 

trăieşte un pustnic care ştie toate buruienile, toate leacurile şi cunoaşte sufletul omului. 

Comentariile autorului la acest fragment sunt generale. Pustnicul aminteşte de acea 

categorie de slujitori ai sacrului, ale căror locuinţe au fost descoperite în Munţii Orăştiei, în 

care s-au descoperit numeroase fragmente ceramice în care se păstrau lichide. 

Pustnicul reproduce modelul lui Zalmoxis, tratează şi corpul şi sufletul, după cum 

scria cu admiraţie filosoful grec Platon. 

Ajuns la mânăstire, Dumitru află că pustnicul trăieşte pe vârful muntelui într-o peşteră. 

Coboară la nouă ani, binecuvântează şi pleacă. Va trebui să mai aştepte trei ani până când va 

coborî sfântul la mânăstire. La timpul cuvenit, bolnavul de mâhnire află de la pustnic că 

numai Dumnezeu îl poate ajuta. Aici, la mânăstire, a fost un izvor care se numea "Izvorul 

Tămăduirii" şi un ulcior numit "Ulciorul Bucuriei". Izvorul era păzit de un urs. La acest izvor 

nu avea acces orice muritor. Ulciorul era umplut cu apă de pustnic din care beau oamenii ca 

să se tămăduiască. Dar atât izvorul, cât şi ulciorul, au fost ridicate la cer de Dumnezeu din 

cauza păcatelor oamenilor. Singura cale de a scăpa de boală, care îi rămânea lui Dumitru, era 

să urce la cer, ceea ce va şi face. Dar mai întâi va trebui, după sfatul pustnicului, să găsescă 

"Arborele Vieţii". 

De trei ori în trei etape câte nouă ani, în total 27 ani, a umblat Dumitru prin lume, sate, 

oraşe, drumuri bătute de călători pentru a afla "Arborele Vieţii". Întors acasă, la bordeiul lui, 

s-a izbit de "Pomul Lumii". Nu se vedea, dar îl simţea. S-a apucat de o creangă, a sărit în sus 

şi dintr-o dată i s-au deschis ochii. Arborele avea rădăcinile în cer şi vârful pe pământ. 

Dumitru începe să urce pe "Arborele Vieţii". Pustnicul îi spusese să numere crengile 

pe care le urcă, câte unsprezece. Acesta este numărul de recunoaştere, în vechile tradiţii 

iniţiatice. După unsprezece crengi verzi au urmat frunzele de aramă stălucitoare, apoi de 

argint şi aur. Ultimele crengi erau cu nestemate, iar în mijlocul lor era "Ulciorul Bucuriei" din 

care se răspândeau raze. Acesta era soarele. Tot aici curgea şi "Izvorul Bucuriei". Dumitru 

devenise cât un vârf de ac. N-a avut curajul să treacă mai departe de crengile cu nestemate şi a 

început să coboare. Dacă ar fi avut curajul să meargă mai departe, Dumitru ar fi adus pe 

123 

https://biblioteca-digitala.ro



Muzeul Olteniei Craiova. Oltenia. Studii şi comunicări. Etnografie. Voi. XII 12004 

pământ Ulciorul Bucuriei şi Izvorul Vieţii ca să fie dat oamenilor. Altcineva va face lucrul 

acesta. Dumitru va aduce pe pământ leacul contra mâhnirii. 

Coborârea s-a făcut destul de repede. Corpul a devenit din ce în ce mai greu. 1-a venit 

foame. A mâncat din traista cu care urcase, dar nu avea apă. Pe crengile Pomului miraculos a 

văzut nişte curpeni pe care atâmau nişte fructe nemaivăzute, făcute din boabe străvezii şi 

dulci. A mâncat şi şi-a potolit setea. La coborâre, la vârful pomului pe pământ era o întindere 

de apă. A adormit. Apa va dispărea a doua zi. 

Ca şi în basmul "Tinereţe fără bătrâneţe şi viaţă rară de moarte", Dumitru a constatat 

că satul lui nu mai era, iar oamenii vorbeau o altă limbă cu totul necunoscută. S-a aşezat într­

un sat şi şi-a făcut un bordei. A îngropat în pământ curpenul pe care îl adusese din Pomul 

Lumii. Oamenii din sat au plantat şi ei curpeni de vie. Din struguri au făcut vin. Au băut şi au 

văzut că se simt mai bine şi uită de amărăciune şi de necazuri. Le turna în suflet bucurie şi 

dragoste de viaţă. Mâhnirea, oricât de grea ar fi fost, se tămăduia . 

Dumitru a învăţat limba sătenilor. Din vorba lor a aflat că ţara în care trăiau se numea 

Moldova, care era şi ţara lui, înainte de rătăcirile lui în lume. 

Călătorind într-o vară către Miazănoapte, Dumitru a aflat că Mânăstirea Alba 

dispăruse ca urmare a unui potop, doar munţii mai rămăseseră. Peste tot oamenii vorbeau o 

limbă nouă. 

După moarte, oamenii I-au socotit sfânt şi I-au trecut în calendar la 26 octombrie, când 

se sărbătoreşte ziua lui, iar în toate butoaiele fierbe vinul. 

La finalul legendei, Vasile Lovinescu face următoarele observaţii: 

- În tradiţia populară românească, Sf. Dumitru este Izvorâtorul de mir, iar vinul şi 

mirul sunt soare lichid; 

- Bătrânii alchimişti numeau elixirul de viaţă lungă "un ulei superesenţial"; 

- Via şi vinul sunt în relaţie cu jocul, cu toate sărbătorile despre ani în care se aprind 

focuri, la Sf. Dumitru (Focul lui Sâmedru), la Lăsatul secului de brânză, primăvara, la 

Păresimi, Mucenici, Sf. Toader, Blagoveştenie, Joia Mare, Sâmbăta Paştelui, Sf. Gheorghe, 1 

mai, 24 iunie, 23 şi 24 decembrie, Sf. Vasile. 

- Ovidiu Bîrlea notează în "Dicţionarul folcloric", Sf. Dumitru este fiul Sf. Duminici, 

iar Sf. Duminică este una dintre cele trei zâne. În credinţele populare focul este faţa lui 

Dumnezeu, focul ţine cerul. Din răspunsurile la chestionarul lui Haşdeu, aflăm că: îi zice vie 

pentru că în toţi ani îi taie capul şi tot vie este. Când se toarnă în poloboc cea dântâi cotă 
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trebuie să chiuie. Chiuitul îl găsim la toate sărbătorile şi petrecerile. Este strigătul de bucurie 

al întoarcerii la viaţă. 

Informaţiile oferite de "Legenda viţei de vie", ca şi multe alte legende şi obiceiuri din 

folclorul românesc, reprezintă elementele unei arhitecturi spirituale pe care o identificăm în 

sistemul religios din Dacia preromană şi postcreştină. Pentru ca aceste creaţii, cu informaţiile 

pe care le conţin, să capete sens şi statut de document spiritual care să reflecte o concepţie 

despre lume într-o anumită epocă este nevoie de un model de analiză care să integreze 

totalitatea documentelor şi informaţiilor, ţinându-se seama de structura lor categorială, de 

natura genurilor creaţiei culturii tradiţionale. 

Analiza din perspectiva acestui model a creaţiilor de tip tradiţional din Europa, ar 

permite identificarea elementelor comune şi diferenţelor, a continuităţii ŞI discontinuităţii 

unor elemente specifice antichităţii în sistemul religios creştin. 

Una din temele fundamentale ale creaţiei culturale tradiţionale universale este sensul 

existenţei omului în lume, alături de tema producerii şi reproducerii surselor existenţei şi a 

manierei de acces la aceasta. Legenda viţei de vie este exemplară din acest punct de vedere ca 

şi basmul "Tinereţe fără bătrâneţe şi viaţă rară de moarte". Aceste creaţii sunt emblematice 

pentru concepţia lui Zalmoxis şi a geto-dacilor cu privire la sensul vieţii de pe pământ şi 

pentru maniera în care finalul textelor au fost adaptate noii perspective creştine asupra lumii. 

Ele reprezintă două dintre cele trei niveluri sau categorii sociale (a sacerdoţilor şi a 

războinicilor) ale unei structuri sociale şi religioase care au acelaşi ideal, dar care urmează alt 

scenariu, potrivit funcţiei din societatea tripartită de tip indoeuropean analizată şi descrisă de 

G. Dumezil în studiile sale. În această concepţie structura socială şi ideologică era organizată 

pe trei niveluri: preoţi sau sacerdoţi, războinici şi producători (agricultori şi păstori). 

Viaţa de pe pământ, atât pentru Dumitru, cât şi pentru eroul din "Tinereţe fără 

bătrâneţe şi viaţă fără de moarte", nu este un ideal. Acumularea de bogăţii pe pământ nu 

constituia un scop în viaţă, aşa cum îl întâlnim în mitologia greacă, în mitul "Lânei de aur". 

Aceste idealuri diferite de existenţă a celor două popoare au orientat diferit creaţia culturală şi 

civilizaţia de-a lungul istoriei. Grecii au colonizat o parte a Europei şi Asiei, întemeiat colonii 

şi au creat o civilizaţie de tip urban în Europa, care se continuă şi azi. Au purtat războaie 

pentru strângerea de bogăţii, venind chiar şi în Dacia. Este cunoscut episodul confruntării 

dintre Dromihete şi Lisimah, ca şi scena ospăţului, relatate de scriitorii antici. 

Spre deosebire de creatorii mitului "Lânei de aur", geto-dacii n-au creat o civilizaţie urbană 
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aşa cum au făcut-o grecii. Satul a fost tipul de aşezare principal, iar cetăţile descoperite de 

arheologi aveau funcţie militară preponderentă. 

Revenind la eroii noştri, am constatat din texte că Dumitru este bolnav de mâhnire, iar 

scenariul vindecării implică şi urcarea în cer. De asemenea viteazul din "Tinereţe fără de 

bătrâneţe şi viaţă fără de moarte", nu s-a născut decât atunci când i s-a promis tinereţe fără 

bătrâneţe şi viaţă fără de moarte, deşi i se oferiseră împărăţii, bogăţii şi o prinţesă frumoasă. 

Eroul nostru este un viteaz, ajunge în acel spaţiu în care viaţa este fără de moarte, se 

căsătoreşte cu una dintre cele trei zâne, dar încălcarea interdicţiei de a vâna în Valea Plângerii 

i-a trezit dorul de părinţi şi se întoarce pe pământ, adică devine muritor. Valea Plângerii era 

considerată în doctrina Orfo-Pitagorecă, viaţa de pe pământ. Iepurele, în tradiţia populară 

româneacă, este simbolul prolificităţii, al bogăţiei. Iepurele este prezent ca simbol şi în ruta 

geto-dacilor, în inventarul simbolic de pe coifurile prinţilor războinici. Dumitru din "Legenda 

viţei de vie", poate fi considerat un slujitor al sacrului, un sfânt de tip precreştin. El n-a avut 

curajul să păşească dincolo de crengile cu diamante, ca şi eroul din "Tinereţe rară de bătrâneţe 

şi viaţă fără de moarte", care n-a putut să-şi stăpânească dorinţa de a vâna în Valea Plângerii, 

ceea ce echivala cu un alt ideal, identic cu cel din Mitullânei de aur. 

Ambii ratează accesul la nemurire. 

Pustnicul se profilează ca singurul muritor care a reuşit saltul în nemurire. El coboară 

la nouă ani printre oameni pentru a le oferi apă din Izvorul Tămăduirii cu Ulciorul Bucuriei. 

Pustnicul urmează scenariul nemuririi elaborat de Zalmoxis. Acesta, după cum spun anticii, 

a fost om, a călătorit în Egipt urmând un scenariu iniţiat de Orfeu şi continuat de Deceneu, 

Oroles şi alţi prinţi geto-daci, a devenit mare preot, rege şi zeu. A fost un zeu terapeut care 

prin statutul său divin poseda anumite atribute comune cu viitorul Nou Născut, care va salva 

oamenii de la moarte. 

Există o contradicţie în finalul acestor legende şi anume, ratarea accesului la nemurire. 

Pustnicul a urmat acelaşi scenariu şi a reuşit. Dumitru a eşuat. Nimic nu motivează reţinerea 

lui în continuarea ascensiunii, dincolo de crengile cu diamante ca şi încălcarea interdicţiei de a 

vâna în Valea Plângerii de către Făt-Frumos. 

Eşecul accesului la nemurire a celor doi eroi poate fi considerat ca un argument al 

eşecului religiei lui Zalmoxis, motivând adoptarea religiei creştine care propunea oamenilor o 

altă înţelegere a vieţii de pe pământ şi o altă cale de urmat. 

Nici un document şi nici o informaţie nu consemnează creştinarea daca-romanilor. 

Această convertire la creştinism s-a făcut, credem, de acea categorie de sacerdoţi, de tipul 
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pustnicului din Legenda viţei de vie, care cutreierau lumea, după modelul lui Orfeu şi 

Zalmoxis, prilej cu care au cunoscut doctrina şi filozofia creştină şi care întorşi la bordeiul de 

unde plecaseră, coborând din Pomul Vieţii pe pământ, au adus leacul contra mâhnirii şi 

motivaţia vieţuirii pe pământ. 

Este interesantă reproducerea dialogului dintre Pustnic şt Dumitru, din finalul 

legendei: 

- Dacă ai fi avut îndrăzneala să mergi până la capăt tu ai fi fost omul care ar fi adus pe 

pământ Ulciorul Bucuriei şi Izvorul Vieţii ca să fie date oamenilor. Altcineva va face 

lucrul acesta. Dar nici n-ai să te întorci cu mâna goală. Tu vei duce pe pământ leacul 

contra mâhnirii. 

- Dar unde-i Prea Sfinte? 

- Nu-i treaba ta. Coboară. 

Acel altcineva care va rupe contractul cu Nefârtatul şi va salva oamenii de la moarte 

va fi un Nou Născut din mirosul unei flori de crin, Isus Hristos. 
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Problematica restaurării unui covor oltenesc 

Irinela Manafu 

Covorul oltenesc ( chilimul), deşi adoptat în cultura noastră mai târziu, aproximativ în 

sec. al XVIII-lea, reprezintă totuşi o manieră bine conturată de exprimare artistică a unor 

experienţe extrem de bine elaborate. 

Această tehnică de exprimare - prin intermediul ţesăturilor de interior şi, în special, 

covorul oltenesc în cauză, are o perioadă de apogeu, în ceea ce priveşte dezvoltarea şi 

expresia, în sec. al XIX-lea, perioadă în care întreaga cultură şi civilizaţie rurală din România 

atinge culmi maxime din punct de vedere artistic şi material. 

Covorul prezentat aparţine Muzeului Olteniei, face parte din categoria acestor obiecte 

valoroase, fiind datat 1893, şi a intrat în laboratorul de restaurare al Secţiei de Etnografie în 

anul2004. 

Întreaga compoziţie nu face rabat de la stilul specific consacrat, excepţie făcând, 

poate, dimensiunile: 1,9011,00 m. 

Din punct de vedere ornamental, piesa este compusă din chenar realizat din serii de 

ornamente fitomorfe, geometrice şi antropomorfe (specifice Olteniei), în culorile albastru, 

vişiniu, maron, mov şi câmp central pe fond maro, având în compoziţie flori stilizate, păsări, 

iar ca element central un cal de culoare portocalie. 

În momentul intrării în laborator, piesa prezenta numeroase degradări fizico-mecanice, 

biologice, chimice. Degradările mecanice încep de la uşoare deformări ale piesei, până la 

rupturi, pierderi masive de suprafaţă şi destrămări. Piesa prezenta un atac inactiv de molii, 

aceasta fiind cauza ciupiturilor şi fragilizării ţesăturii. 

O altă formă de degradare ce a impus operaţii de restaurare adecvate a fost 

determinată de intervenţiile anterioare, neprofesioniste şi necorespunzătoare, cu intenţii 

reparatorii: "cârpirea" covorului cu fire de diferite grosimi, culori din bumbac şi lână, 

incstetic, prin ascunderea lipsurilor date de dispariţia firelor de urzeală şi băteală, prinderea pe 

dosul ţesăturii a unui petic de material negru din bumbac, cu acelaşi scop, coaserea unui 

manşon (pentru etalare), prin ascunderea unui capăt al covorului în interiorul acestuia, 

coaserea cu fir gros de bumbac a chenarelor din loc în loc, dorindu-se prin aceasta o mai bună 

rezistenţă în cazul expunerii. 
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Toate aceste intervenţii au contribuit la tensionarea anumitor părţi şi la deformarea 

covorului, diminuându-i astfel rezistenţa. 

În primul rând, am realizat un tratament profilactic cu permetrin în concentraţie 5% în 

apă distilată-soluţie utilizată de mulţi ani în muzeul nostru-prin perierea uşoară atât pe faţa şi 

pe dosul piesei. 

Din analizele de laborator, am cocluzionat: urzeala este din lână răsucită în "s", 

băteala din lână cu diametru 1 mm, având 6 răsucituri pe cm, vopsită cu coloranţi acizi şi 

naturali, precum şi din bumbac alb. 

După parcurgerea etapelor obligatorii: fotografiere, dezinfecţie, analize, am trecut la 

desprinderea intervenţiilor anterioare, descoperind astfel adevărata stare a piesei: depozitul de 

praf şi murdărie, lipsuri mari, nenumărate ale firelor de urzeală şi băteală, plieri, la capătul 

ascuns în manşon şi el incomplet şi destrămat. 

După terminarea tratamentului de conservare, a urmat restaurarea artistică a 

obiectului. Operaţiile de restaurare au fost dificile, ridicându-se probleme din punct de vedere 

al curăţării umede, a consolidării zonelor fragilizate şi a refacerii capetelor. 

A fost necesară o curăţire mecanică prin pensulare şi aspirare. Curăţirea umedă am 

realizat-o cu decoct de Radix Saponaria, pe porţiuni, prin tamponare şi pensulare uşoară, 

având în vedere migrarea puternică a colorantului vişiniu. Deformaţiile existente au impus 

uscarea controlată pe un pat absorbant, prin scoaterea surplusului de apă cu hârtie de filtru. 

Înainte şi după curăţirea umedă am tratat piesa cu o soluţie de acid acetic 5% în apă distilată 

pentru fixarea coloranţilor şi împrospătarea culorilor. 

Consolidarea s-a făcut pe porţiuni, reconstinduindu-se zonele lipsă prin întinderea unei 

reţele de urzeală şi băteală, cu refacerea identică a motivelor decorative. 

Am încercat, pe cât posibil, înlăturarea deformaţiilor cauzate de pierderea urzelii pe 

unele porţiuni prin întinderea firelor de urzeală acolo unde se impunea, trasarea altor fire, aşa 

încât forma şi dimensiunile anterioare altor intervenţii să fie cât mai apropiate de cea naturală. 

Starea piesei descrisă mai sus impunea în procesul de consolidare găsirea şi folosirea unor 

materiale adecvate în nuanţele date de piesă. Aceste nuanţe au fost realizate cu coloranţi acizi, 

foarte apropiate de cele originale, aşa încât intervenţiile de restaurare din punct de vedere 

estetic sunt vizibile pentru specialişti. Astfel, intervenţiile ce au dăunat piesei, au fost 

înlocuite cu metode noi, reversibile şi testate. 

Eliminarea efectului plierilor, precum şi a deformaţiilor capetelor, am realizat-o în 

final prin umezirea şi presarea repetată a zonelor afectate. 
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Restaurat cu multă migală şi atenţie, covorul a devenit o piesă importantă pnn 

încărcătura istorico-documentară şi artistică, restituită atât cercetării muzeologice, cât şi 

publicului vizitator. 
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Covor oltenesc înainte de restaurare 

Covor oltenesc după restaurare 
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Covor oltenesc înainte de restaurare 
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Tipuri de interacţiuni între solvenţii protici 
şi materialullemnos 

Oana Şerban, Siminică Băluş 

Preocupările privind natura solvenţilor, a fenomenelor de higroscopicitate şt de 

dizolvare se pierd în negura timpului. Astfel de probleme îi frământau pe filozofii şi pe 

alchimiştii greci. Alchimştii greci numeau toate lichidele active apa zeilor, iar denumirea de 

apă era comună pentru toate lichidele şi substanţele dizolvate. 

În epoca alchimiei, studiul solvenţilor şi al fenomenelor de higroscopicitate şi de 

dizolvare, capătă o importanţă deosebită. În această perioadă se insistă în căutarea aşa 

numitului alkahest sau mestruuum universale, adică a unui solvent universal, care ar putea 

dizolva toate corpurile. Acest solvent universal nu a fost găsit, dar numeroasele încercări au 

avut ca rezultat descoperirea de noi solvenţi cu comportări specifice. În afară de acest aspect, 

încercăriile "empirice" efectuate au condus la constatarea că anumite substanţe se solvă uşor 

numai în substanţe cu care se aseamănă. 

În timpul alchimiei, sub numele de dizolvare sau de soluţie se înţelegeau toate 

operaţiile care conduceau la obţinerea unui produs lichid, iar între fenomenele fizice şi 

chimice ale dizolvării nu se Ia.cea distincţie. 

Studiul solvenţilor capătă un caracter ştiinţific odată cu apariţia teoriei osmotice a lui 

Van't-Hoff şi a teoriei disociaţiei electrolitice a lui Arrhenius. Din experinţa chimică curentă 

se ştie că una şi aceiaşi substanţă poate manifesta o reactivitate diferită, în funcţie de natura 

solventului utilizat. 

Influienţa solventului asupra bunurilor culturale este în legătură cu diversele tipuri de 

interacţiuni care se stabilesc între moleculele solventului şi cele ale substanţelor din 

compoziţia chimică a bunurilor. 

Natura solventului utilizat în procesele de restaurare şi conservare poate influienţa 

poziţia echilibrului între rcactanţi, viteza de des:Iaşurare, mecanismul şi stereochimia, 

aciditatea sau bazicitatea, asocierea de ioni cu sarcini contrare în perechi de ioni. 

Pentru practica chimică a proceselor de conservare-restaurare, importanţa cunoaşterii 

influienţei solvenţilor asupra bunurilor culturale este imensă. Într-adevăr, solvenţii se folosesc 

pe scară largă în laborator ca medii de curăţări chimice şi de reacţii, ca agenţi de extracţie, în 
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prepararea vopselelor şi a lacurilor sau în protejarea unor materiale. Indiferent în ce scop 

(operaţie) este folosit solventul în operaţiile de conservare-restaurare, el nu se comportă ca un 

mediu indiferent, deoarece în funcţie de natura lui (solventului), amfiprotici: acizi (hidracizii 

şi oxiacizii), bazici (amoniac, amine şi amide), neutri (apa şi alcoolii) sau aprotici: acizi 

(substanţele organice cu gruparea nitro), bazici (piridina şi substanţele cu gruparea tio), neutri 

(benzen, toluen, cloroform, tetraclorură de carbon), apar interacţii (forţe) intermoleculare 

nespecifice şi specifice între solvent şi solut. Deci, fenomenul de dizolvare implică stabilirea 

unor forţe de atracţie între moleculele solventului şi cele ale solutului. De aici rezultă însă că o 

substanţă "A" se poate dizolva într-un solvent "B" numai dacă forţele de atracţie între 

moleculele de specia "A" sau "B" sunt de acelaşi ordin de mărime sau mai mici decât forţele 

de atracţie care se stabilesc între moleculele solutului "A" şi solventului "B". În caz contrar 

miscibilitatea scade considerabil. Forţele intermolecularc implicate în procesele de dizolvare 

sunt de două tipuri: 

1. Forţe intermoleculare nespecifice, care sunt de natură pur fizică, deoarece asigură 

numat coeziunea materiei, fără a determina şi formarea de compuşi chimiei cu raport de 

stoechiometrie între componente, cunoscute sub numele de forţe Van der Waals şi care 

grupează forţele de orientare, de inducţie şi de dispersie. Aceste forţe sunt nespecifice, adică 

universale şi nu prezintă saturare. Energia de legătură dintre moleculele solventului şi 

solutului variază invers proporţional cu puterea a şasea a distanţei dintre moleculele ce se 

influenţează. 

Energia forţelor Van der Waals este în general de 1-2 kcal/moi fiind cu puţin mai mare 

decât energia cinetică a mişcării cinetice a molcculelor la temperatura de 20°C. Energia de 

legare prin forţe Van der Waals dintre două molecule aflate la o distanţă egală cu razele Van 

der Waals este cu atât mai mare cu cât dimensiunile moleculelor respective sunt mai mici. 

2. Forţe intermoleculare specifice, ce generează complecşi moleculari instabili, în care 

componentele intră într-un raport stoechiometric. Aceste forţe sunt dirijate şi saturate. 

Din categoria acestor complecşi fac parte asociaţii moleculare prin legături de 

hidrogen, pe bază de dipoli sau multipoli moleculari sau cu transfer de sarcină. 

La temperatura de 20°C forţele Van der W aals pot deveni importante numai în cazul în 

care se realizează o atracţie între mai mulţi atomi ai unei molecule de solut cu un număr 

corespunzător de atomi dintr-o altă moleculă de solvent. În aceste condiţii forţa totală de 

atracţie depăşeşte substanţial tendinţa de disociere cauzată de mişcarea termică. 
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O interacţie eficientă între mai mulţi atomi din molecule diferite de solut şi solvent 

implică însă o potrivire a configuraţiei celor două molecule în sensul că distanţa dintre atomii 

fiecărei perechi între care se exercită atracţia nu trebuie să fie cu mult mai mare decât suma 

razelor Van der Waals. 

O mărime importantă care măsoară energta forţelor Van der Waals este raportul 

~H/ ~V, numit densitatea energiei de coeziune în care ~H este căldura cheltuită pentru 

evaporarea unui volum de lichid~ V. 

Densitatea energiei de coeziune reprezintă numărul de calorii necesare pentru 

evaporarea unui cm3 de solvent. În seria hidrocarburilor saturate această mărime este cuprinsă 

între 40 cal/cm3 pentru propan şi 65 cal/cm3 pentru hexadecan. Densitatea energiei de 

coeziune (~H/~ V) este de 57 cal/cm3 pentru n-hexan, 73 cal/cm3 pentru ciclohexan, 90 

cal/cm3 pentru benzen; 34 cal/cm3 pentru perfluorhexan, 81 cal/cm3 pentru tetraclorură de 

carbon şi 1 00 cal/cm3 pentru dioxan. 

Toţi solvenţii care interacţionează cu bunurile culturale prm forţe nespecifice, 

universale, deci nu formează legături de hidrogeni cu substanţele, materialele ce 

interacţionează prin fenomenele de ad-absorţie şi chemosorbţie sunt solvenţi aprotici. 

După Parker, solvenţii aprotici sunt nepolari şi dipolari. 

Solvenţii aprotici nepolari (hidrocarburile alifatice şi aromatice, derivaţii halogenaţi ai 

hidrocaburilor, amine terţiale, CS2) au constante dielectrice E <15, momentul de dipol~-t=0-2D 

şi energia de tranziţie E-r = 30-40 kcal/moi. 

Solvenţii aprotici dipolari au constantele dielectrice E > 15 momentele de dipol ~-t>2,5D 

şi energia de tranziţie Er = 40-4 7 kcal/moi iar cei mai reprezentati vi solvenţi din această 

grupă sunt: acetona, nitrometanul, acetonitrilul, nitrobenzen, dioxidul de sulf, carbonatul de 

propilen, dimetil-formamidă (DMF), dimetilacetamidă (DMA), dimetilsulfoxid (DMSO). 

În continuare vom prezenta câteva tipuri de interacţiuni dintre factorii naturali ai unui 

mediu ambiant şi toate categriile de bunuri muzeale. 

În orice mediu ambiant asupra bunurilor culturale acţionează trei clase mari de factori 

distructivi care sunt: 

1. factori ai mediului ambiant; 

2. factori biologici; 

3. factorul uman. 

Clasa factorilor naturali distructivi ai mediului ambiant, după natura mecanismelor de 

degradare a bunurilor, se subdivide în: 
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grupa factorilor reactivi, formată din apă, oxigen, ozon şi gazele poluante 

( oxizi de sulf: azot, carbon, anhidrida acetică, amoniacul, hidrogenul sulfurat-gaze 

ce se găsesc în smogul chimic al gazelor de eşapament al autovehicolelor); 

grupa factorilor de activare în care intră temperatura, spectrul luminos natural 

ŞI artificial dat de tuburile fluoreşcente şi ultravioletele. Aceşti factori asigură 

energia de activare a factorilor reactivi necesară iniţierii şi dezvoltării proceselor 

chimice de degradare a bunurilor. 

Factorii reactivi sub acţiunea factorilor de activare se pot combina atât între ei cât şi cu 

elemetele chimice din obiecte. 

Dacă oxigenul şi gazele poluante sunt implicate numru. în degradări chimice, apa 

participă şi la procese fizice şi biologice de degradare. 

Degradările fizice produse de apă la toată gama de bunuri se datoreză existenţei ei în 

natură, în funcţie de temperatură, în cele trei stări de agregare-solidă când T<0°C; lichidă când 

0°C<T<100°C; vapori T 2:100°C. 

Pentru bunurile culturale, apa existentă în spaţiul ambiant sub formă de umiditate 

absolută şi care determină valoarea lui UR în funcţie de T din spaţiul în care se găseşte bunul 

cultural, sau ca solvent folosit în curăţirea chimică, este cel mai dăunător factor al mediului 

ambiant. Agresivitatea apei asupra bunurilor este determinată de implicarea sa în toate 

procesle de transformări fizice, chimice şi biologice pe care le suportă bwml cultural, datorate 

interacţiuni ei cu funcţiile chimice active din compoziţia bunului, dar şi al implicaţiilor de 

natură fizică prin forţe de tip Van der Waals ce pot să determine variaţii dimensionale. 

Greathouse a afirmat "datorită abudenţei şi profundei ei influenţe asupra reacţiilor chimice, 

apa este fără îndoială cel mai important agent chimic de deteriorare dintre toţi factorii 

reactivi". 

Umiditatea ambientală reprezintă totalitatea vaporilor de apă pe care un volum de aer 

îl conţine şi a fost numită umiditate absolută UA (g/mc). 

Curenţii de convenţie ce balează suprafaţa obictelor higroscopice de natură anorganică 

şi organică (au grupări active hidroxilice, aminice etc.) fac ca vaporii de apă să vină în contact 

cu obiectele, prilej cu care o parte din moleculele de apă din mediul ambiant sunt fixate fizic 

sau chimic pe suprafaţa lor, sau sunt eliberate de acestea (obiecte) prin evaporare, totul se 

petrece în funcţie de T şi URa mediului ambiant. 

UA este un factor natural, iar la exterior nu poate fi controlat pentru că depinde de 

cantitatea şi intensitatea de evaporare a apei meteorice din sol şi din oglinda apelor terestre, 
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precum şi de procesele de respiraţie şi transpiraţie biologică. Aceste procese sunt mai active 

cu cât temperaturile şi viteza vântului sunt mai mari. 

Umiditatea din spaţiile închise apare ca rezultat al intruziunii în aceste spaţii a aerului 

din exterior cu umiditatea proprie, dar şi al evaporării apei din zidurile cu umiditate 

ascesională sau din infiltraţii, din evaporarea apei folosită în operaţiile de curăţare a 

ambientului etc. 

Pentru a stabili în ce măsură UA poate inflenţa starea de conservare a bunurilor este 

strict necesar să se cunoască următoarele: 

- aerul liber şi din ambient conţine totdeauna o anumită cantitate de apă în stare de 

gaz; 

- umiditate este un factor omniprezent şi foarte variabil în timp şi spaţiu în funcţie de 

T; 

- capacitatea aerului ce conţine vapori de apă este limitată este în funcţie de T, astfel­

creşte T, creşte şi U A. 

- orice cantitate de vapori de apă adăugată unui volum de aer saturat cu umiditate se 

condensează sub formă de picături; 

- aerul umed este mai uşor decât aerul uscat, ceea ce înseamnă că densitatea aerului 

uscat e mai mare decât densitatea vaporilor de apă. 

În spaţiul deschis UA nu se poate măsura exact, determinăriile exacte se fac în spaţii 

închise şi de aceea din punct de vedere a problemelor de conservare, UA nu este o mărime 

fizică concludentă. Pentru a evalua calitatea mediului ambiant, din punct de vedere al 

umidităţii, este necesară cunoaşterea umidităţii relative. 

Această clasificare a factorilor naturali ai mediului ambiant a fost necesară pentru a 

găsi metode de blocare sau îndepărtare a proceselor chimice de degradare, astfel: 

- se poate acţiona asupra factorilor reactivi, ceea ce înseamnă că umiditatea relativă 

din spaţiile de expoziţie sau depozitare este cotrolată şi ţinută la parametri optimi (50-65%) 

Iară oscilaţii bruşte şi mari în jurul unuei valori din acest spectru pentru fiecare categorie de 

bunuri, iar ozonul şi gazele poluante ar fi normal să nu existe în astfel de spaţii; 

- sau să intervină asupra factorilor de activare (T; spectrul luminos natural ŞI 

fluoreşcent) pentru a nu asigura energia de activare (Ea) necesară activării factorilor reactivi. 

În bunurile culturale de natură organică, dar şi în unele bunuri de natură minerală, apa 

se găseşte sub trei forme de existenţă: 

137 

https://biblioteca-digitala.ro



OANA ŞERBAN SIMINTCĂ BĂLUŞ 

- apa de constituţie sau de formare care este legată chimic de elemente chimice ale 

bunului şi este în proporţie de până la 6% din greutatea bunului de natură organică şi de până 

la 20% din greutatea obiectului mineral. Această apă nu este afectată de variaţiile UR şi nu 

influenţează stare de conservare a obiectului. Temperaturi de peste 25°C timp îndelungat în 

spaţiile în care se află documente, pergamente, textile etc., duc la micşorarea cantităţii de apă 

de constituţie şi care provoacă schimbarea culorii, a măririi rigidizării, a micşorării 

fragilizării, iar dacă temperaturile sunt în apropierea punctului de ardere se produce calcinarea 

(pierderea totală a apei de constituţiei). 

- apa legată fizic prin adsorbţie sau umiditatea higroscopică. Acestă formă de apă 

joacă un rol important în conservarea bunurilor şi se găseşte pe obiect în funcţie de UR şi T 

din spaţiul de depozitare sau expunere. 

- apa liberă (lichidă) din pori, vase, spaţii interstiţiale, crăpături şi de pe suprafaţa 

obiectelor poate apărea la contactul obiectului cu apa lichi dă sau când T scade brusc cu 10-

150C şi provoacă apariţia punctului de rouă. Acestea sunt cazuri accidentale. 

Indiferent în ce formă se găseşte apa în/pe bunul cultural, factorul de activare T în 

funcţie de ce valoare are la un moment dat faţă de valoarea optimă pentru care factorul reactiv 

- umiditatea - este pasiv, poate activa acest factor reactiv care să provoace degradări fizice, 

prin îngheţ şi gonflări, cu apariţii de fisuri şi crăpături în toată masa bunului cultural, dar şi 

degradări chimice prin crearea de soluţii acide sau bazice în funcţie de alţi factori reactivi 

prezenţi. 

Pentru o anumită categorie de piese anorganice şi organice, scăderea temperaturii în 

intervalul ( -5°C)-(5°C) reduce rata apariţiei proceselor chimice indiferent de valorile 

spectrului luminos natural sau artifcial, dar cu condiţia ca restul factorilor reactivi să se 

găsească în limitele normale. 

Un alt mecanism de stopare a apariţiei proceselor chimice de degradare a bunurilor 

este plasarea lor în atmosferă de gaze inerte cu UR pentru temperatura ambientului. Prin 

îndepărtarea aerului, deci a oxigenului din jurul bunului, s-a înlăturat unul din cei mai 

periculoşi factori de degradare chimică şi biologică pentru majoritatea bunurilor. 

Concluzia este: dacă se îndepărtează factorii reactivi din jurul bunurilor atunci 

temperatura şi lumina în limitele optime nu mai au cui să genereze energia de activare (Ea) 

pentru a provoca apariţia şi desfăşurarea mecanismului de degradare chimică. 

Am menţionat mai sus că acest factor reactiv, umiditatea, ca factor natural nu produce 

nu numai degradări chimice, fizice, dar şi favorizează apariţia degradărilor de natură 
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biologică, în funcţie de valorile temperaturii, pot apărea infestări fungice sau de insecte 

sylofage. 

Degradările fungice sunt de natură biochimică ce duc la degradarea chimică a 

celulozei sau ligninei în funcţie de tipul de fung, cu apariţia tipurilor specifice de putregai la 

suprafaţa sau în toată masa bunului şi în final cu degradarea totală a bunului. Stoparea acestui 

factor se face prin menţinerea UR între limitele impuse de normele de conservare pentru 

categoria de bunuri. 

În cazul obictelor cu structură complexă pe supor de lemn, pânză, piele, carton, cum 

sunt colecţiile de icoane, toate tipurile de pictură pe suporturile enumerate, sculptura 

policromă, moblier, obicte de uz casnic, colecţii de elemente de arhitectură, etc., factorul 

reactiv-umiditatea-prin variaţia temperaturii provoacă apariţia proceselor fizice de degradare, 

prim micşorarea sau creşterea de apă legată fizic (adsorbţie) ce provoacă uscări sau gonflări a 

suportului şi care în final prin procesele fizice de degradare-contracţie-dilatare a suportului 

produce degradarea stratului pictural prin mecanismul clivării, apariţia deformărilor 

tridimensionale, a fisurilor, crăpăturilor, exfolierilor, aşchierilor. 

Dacă se analizează cu atenţie modul cum participă factorul reactiv-umiditatea la 

degradarea bunurilor în funcţie de factorul de activare T se pot stabili două grupe mari de 

bunuri la care se produc degradări fizice sau chimice astfel: 

- pentru variaţii ale T între 5-25°C la unnătoarele categorii de bunuri cu structură 

stratificată sau compusă ca: icoane, pictură în ulei pe pânză sau panel, mobilier, obicte de uz 

casnic, sculptură policromă, factorul reactiv umiditatea provoacă apariţia proceselor de 

degradare fizică prin uscare, iar pentru următoarele obiecte: metale (fără aur şi platină) textile, 

documente, carte, piele, specimene de istorie naturală, os, grafică, clişee, etc. acelaşi factor, 

umiditatea, provoacă apariţia mecanismelor proceselor de degradare chimică. 

Nu trebuie să se înţeleagă că aceste două clasificări sunt rigide, tar degradările 

specifice primei grupe nu apar şi la a doua grupă şi viceversa. Degradările fizice şi chimice 

provocate de umiditate se manifestă la ambele grupe, dar au arie de manifestare mai restrânsă. 

Pentru exemplificare vă supunem atenţiei lemnul policrom. Obiectele policrome au o 

structură stratificată sau compusă: suport din lemn plus stratul pictural complex. Factorul 

reactiv-umiditatea sub acţiunea factorului de activare T produce degradări fizice rapide la 

suportul de lemn şi deci apare mecanismul clivării, de degradare a stratului pictural, dar în 

acelaşi timp datorită celorlalţi factori reactivi ai mediului (oxigen, ozon şi gaze de poluare) 

factorul de activare T generează energia de activare (Ea) necesară factorilor reactivi ca să 
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provoace degradarea stratului de verni, prin îmbătrânire şi pierderea transparenţei, în urma, 

unor procese chimice ireversibile. 

Acţiunea necontrolată în timp a celor două clase de factori naturali de degradare ai 

mediului ambicntal asupra bunurilor culturale modifică starea de conservare (structură, formă, 

compoziţie, rezistenţa fizico-mecanică se micşorează), iar în ultima fază duce la degradarea 

totală şi dispariţia lor. 

Indiferent de natura bunului cultural (anorganic-lumea metalelor şi mineralelor; 

organic-constituită în principal d~n C, H, O, N, P, S) acestea manifestă o instabilitate chimică 

faţă de factorii naturali de degradare ai mediului, cel mai frecvent faţă de apă şi oxigen, care 

sub acţiunea factorilor de activare duc la ruperea legăturilor chimice şi formarea de noi 

compuşi chimiei. 

Toate degradările fizico-chimice ale bunurilor culturale generate de cele două clase de 

factori de degradare sunt naturale, se produc spontan, fără intervenţia omului, ele au loc când 

se întrunesc condiţiile ce le favorizează apariţia ca: contact direct între elementele chimice ce 

au afinitate şi care au suficientă energie de activare prin creşteri foarte mari ale tcmperaturi şi 

intensităţii spectrului luminos. 

Degradările chimice sunt în general de suprafaţă, pentru că factorii reactivi datorită 

curenţilor de convenţie din spaţiile de expoziţie şi depozitare "spală" toate suprafeţele 

obiectelor. Aceste degradări chimice sunt mai mult sau mai puţin lente, sunt în lanţ, iar 

efectele lor sunt ireversibile. Această ireversibilitate a degradărilor chimice se datorează 

transformărilor chimice ce se produc sub acţiunea celor doi factori distructivi şi care duc în 

direcţia stării de energie mai scăzută a produsului rezultat şi a unui grad de dezordine mai 

mare din punct de vedere chimic în sensul creşterii entropiei. 

Frecvenţa acestor procese chimice de degradare creşte odată cu creşterea temperaturii, 

deci a factorului de activare, dar şi creştera umidităţii, determină mărirea ratei acestor reacţii 

chimice; umidatea nu crează aceleaşi efecte de degradare ca efectele negative produse de 

creşterea temperaturii. 

Cele mai frecvente procese chimice sunt procesele de hidroliză, de oxidare şi de 

reacţiile autoprotolitice. 

S02+ lhO --+ H2S03 

H2S03+ l/202--+H2S04 

2S02+02--+ 2S03 

S03+ lhO--+ H2S04 
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Aceste reacţii sunt accelerate de prezenţa atomilor de metale feroase şi neferoase. 

Sub acelaşi mecanism se desfăşoară şi reacţiile pentru oxizii de azot, carbon, anhidridă 

acetică, etc. 

Toţi solvenţii amfiprotici (acizi, neutri, bazici), dau reacţii autoprotolictice. 

H2S04+H2S04-H3S04 + +HS04- K=l·l o-5 
; K-constanta de autoprotoliză 

H20+H20-H30+ + HO- K=l·I0-14 

NH3+NH3-NH/ + NH2- K 3·10-33 

Pentru zonele înalte, peste 1 000 m, unde ozonul este prezent pot avea loc Şl 

următoarele reacţii: 

0 3+hv +H20---+02+H20 2, când apa este în cantitate mare în atmosferă, dar în lipsă de 

exces de apă apare oxigenul atomic care este foarte agresiv atât pentru metale cât şi pentru 

obiectele de natură organică. 

0 3+hv---+02+0 

Toţi aceşti produşi acizi (acid sulfuric, azotic, carbonic, anhidrida acetică, hidrogenul 

sulfurat) şi amoniacul se dizolvă în apa din atmosferă formănd soluţii acide şi bazice care 

produc degradarea chimică de suprafaţă, mai rapidă sau lentă, în funcţie de temperatura 

mediului şi de afinitatea bunurilor culturale. 

În zonele cu smog chimic puternic, generat de un trafic auto intens şi variat, dar şi de 

combinatele chimice, apare amstecul dintre acizii enumeraţi mai sus şi anhidridele proprii 

ceea ce generează amestecuri puternic oxidative şi care sunt extrem de agresive şi nocive 

pentru bunurile culturale. 

Degradarea metalelor prin procese chimice duce la formarea de produse mai stabile 

(oxizi) cu alte cuvinte se mineralizează, deci tinde către forma iniţială de existenţă a metalelor 

în natură. 

Dacă în mediul ambiant, URare valori cuprinse între 50-65% şi oscilaţii mici şi lente 

în jurul unei valori, acţiunea acestor factori reactivi de corodare este foarte lentă şi se produce 

punctiform pe suprafaţa metalelor, în acele puncte cu activitate chimică crescută. În cazul 

aliajelor de cupru cu staniu, stibiu, plumb (bronzuri, alame) centri activi sunt atomi sau 

conglomeraţiile de atomi de staniu, stibiu, plumb, deoarece aceste metale se găsesc în stânga 

hirogenului în seria lui Bekettov. 

Deoarece materialul lemnos pe lângă constituienţii de bază: celuloză, lignină, 

hemiceluloză, mai conţine şi pigmenţi, zaharuri, săruri minerale, care la acţiunea luminii pe 
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suprafaţa lemnoasă apar substanţe puternic oxidante ce produc ruperea lanţului celulozic şi 

dezlipirea fibrelor de celuloză de lignină şi hemiceluloză după următorul mecanism de reacţii: 

HD+hv-HD* 

HD*+02-HD+02* 

02 *+ 2H20-2H202 

{ 

-celuloză { reacţiile se desfăşoară în trepte şi în final 
lh02 + -lignină - · rezultă C02 şi H20, produsele iniţiale pentru 

-hemiceluloză fotosinteza celulozei, hemicelulozei şi ligninei 

hv-cuantă de lumină (energia de activare) 

HD-pigment 

Nu numai pigmentul poate fi iniţiatorul degradărilor fotochimice a materialului 

lemnos ci şi alţi produşi anorganici şi organici. Componenţii chimiei principali din materialul 

lemnos (celuloză, hemiceluloză, lignină) sunt legaţi între ei prin forţe fizice şi nu prin legături 

chimice şi de aceea în funcţie de natura factorului reactiv şi T se poate degrada chimic unul 

sau doi componenţi chimiei, iar cel de al treilea să rămână intact. 

În evoluţia acestor procese de degradare fizico-chimică un rol important îl joacă 

"repetarea". Repetarea ciclurilor de un1flare-contractare (gonflare-uscare) ridică cele mai 

serioase probleme şi este răspunzătoare de evoluţia unui proces fizic din faza reversibilă spre 

faza ireversibilă. Pentru a stagna repetarea acestor fenomene distructive este suficient să 

asigurăm un climat constant de T şi UR în spaţiile de depozitare a bunurilor. Aceastea se 

poate face prin îmbunătăţirea izolării termice a depozitelor şi asigurarea unui regim continuu 

de încălzire. 

Un alt mijloc de înlăturare a repetărilor degradărilor chimice este renunţarea la 

iluminatul natural şi cel fluorescent, care sunt factori de activare a factorilor reactivi şi care 

produc distrugerea colecţiilor de natură organică. 

Deci, reducerea frecvenţei proceselor de degradare fizico-chimică a bunurilor generate 

de factori de degradare naturali nu depinde de abudenţa mijloacelor materiale (aparatură) de 

avertizare, cât mai ales de următorii factori, care nu sunt imposibil de întreţinut: preocupare, 

înţelegere, cunoaştere, management corespunzător, în mod cert degradarea ireversibilă a 
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patrimoniului este generată înainte de toate de indiferenţa, negijenţă, necunoaştere, 

management defectos. 
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Târgui meşterilor Populari, 
o sărbătoare a tradiţiilor româneşti 

Roxana Deca 

Creaţia tradiţională românească a concentrat valori fundamentale ale mitologiei 

româneşti care n-au fost lăsate niciodată în părăsire. Primind de la strămoşi zestrea modelării 

lutului, a prelucrării lemnului şi fierului, a confecţionării îmbrăcămintei şi încălţămintei, a 

înălţării locuinţelor etc., românii au suprapus peste acest nucleu arhaic, generaţii la rând, 

realizările tehnice obţinute ca urmare a valorificării harului creator şi inventivităţii proprii. 

Totodată, poporul român a fost receptiv şi la inovaţiile popoarelor cu care s-au aflat în 

contact. Prin urmare, în ansamblul ei, civilizaţia tradiţională românească a constituit un centru 

de iradiere pentru popoarele din jurul nostru, dar a şi asimilat creator unele izbânzi tehnice ale 

acestora. 

Perpetuarea unor genuri ale creativităţii tradiţionale româneşti, concretizate în 

categorii de obiecte funcţionale sau decorative, de o valoare estetică remarcabilă, a dus la 

integrarea naturală a acestora în cultura modernă. 

La Craiova, Târgui Meşterilor Populari, organizat de Secţia de Etnografie a 

Muzeului Olteniei, încă din anii '70, celebrează, de mai bine de 30 de ani, creaţia populară 

românească. 

An de an, Târgui Meşterilor Populari a evocat excepţionala capacitate a 

meşteşugurilor populare de a înfrunta timpul, ţinând cont mai ales de faptul că olăritul este 

vechi de peste şapte milenii, iar prelucrarea lemnului datează de la inceputwile existenţei 

omului ca fiinţă inteligentă. Acestea sunt cele mai convingătoare dovezi, prin dăinuire, că 

acela care a trăit pe cuprinsul României a năzuit şi a reuşit uneori în mod genial să asocieze 

sacrul şi frumosul uzualului, necesarului, funcţionalului. 

Desfăşurate la nivelul unor imense expoziţii în aer liber, cele din urmă ediţii ale 

Târgului Meşterilor Populari au reunit în Cetatea Băniei meşteşugari de pe întreg cuprinsul 

ţării şi chiar din afara graniţelor. 

Faptul că, de fiecare dată, Târgui Meşterilor populari a fost o reuşită, are mai puţin 

legătură cu satisfacţia unui eveniment bine organizat, puternic mediatizat şi apreciat, cât, mai 

ales, cu faptul că iniţiativa muzeului, susţinută şi de celelalte instituţii de cultură şi de 
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administraţia publică locală, s-a finalizat printr-un impact evident asupra populaţiei iubitoare 

de frumos. 

Această complexă manifestare a fost în ultimii ani întregită de un alt eveniment 

cultural, propus şi realizat de Casa Băniei, în colaborare cu muzeele din Oltenia şi cu alte 

instituţii de cultură, cunoscut sub genericul Satul Românesc în zi de sărbătoare. Scopul 

acestei manifestări culturale a fost acela de a face cunoscute publicului craiovean creaţii 

reprezentative ale artei populare, concentrate în muzeele etnografice, şi de a atrage atenţia 

tinerilor asupra valorilor semnificative ale tradiţiilor populare româneşti. 

În primăvara acestui an, în incinta Casei Băniei şi pe aleile din jurul clădirii s-au 

organizat expoziţii de artă tradiţională la care au participat meşteri tineri din Oltenia, 

ceramişti, prelucrători lemn, ţesători, instrumentişti, iconari etc. Acestora li s-au alăturat 

meşteri consacraţi ai meşteşugurilor ţărăneşti. Impresionante prin inocenţă au fost parada 

portului popular şi spectacolele artistice de muzică populară şi dansuri, prezentate de copii 

preşcolari şi elevi din toată Oltenia. 

Materializarea unor astfel de proiecte culturale de anvergură, precum cele amintite, 

joacă un rol important în înţelegerea tradiţiei, pentru că aceasta ne conferă identitate culturală 

şi în context european, cu atât mai mult cu cât, trăind într-o societate aflată în continuă 

transformare, simţim cu toţii nevoia să ne raportăm la nişte principii sănătoase, solide, stabile, 

care sunt inspirate din experienţe fundamentale ale existenţei umane de tip tradiţional. 
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