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A intampina schimbarea
inseamn3 intotdeauna

a intredeschide uga

in spatele careia se afla
violenta §i haosul.
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Capitolul I

PRELIMINARII

Intrarea in existential, pasul decisiv de la preformal la
cultural, iatd marea taind a umanitatii rimasa pana astizi obiect
de spaimi si de precautie, de exultare §i de tulburare a ordinii.

In 1909, Amold van Gennep numea riturile ce insoteau
nagterea, cisdtoria gi moartea ,rituri de trecere”; in 1972, René
Girard (Girard, 1995) le socotea printre ,riturile de fixitate”
Intuindu-le structura, pe cat de complexa, pe atat de stereotipi,
folcloristul S.Fl. Marian (Marian, 1995, 5) nota in 1892: ,,Cele mai
insemnate momente din viata omului sunt nagterea, nunta §i
inmormantarea. [...] Ins4 cu aceste trei opuri lantul de datine gi
credinfe, care inferecd viata romanului de la nagtere pana la
moarte, nu e complet. Spre completarea lui, ne-ar mai fi rdmas
incd de descris §i «Junetea la Romani»” Distinsul carturar sub-
linia astfel in doud-trei fraze ideea de trecere si pe cea de inifiere,
ce se imbina in aceste complexe rituale, magice si ceremoniale.

Un secol intreg, etnografii i folclorigtii au fost pasionati sa
releve aspectele de mentalitate care insotesc intrarea in viatd a
individului in societatea arhaici si apoi in cea traditionald roma-
neasci. Aldturi de descrieri de tip etnografic, au venit mai apoi
transcrieri de repertoriu poetic (mai rar muzical), interpretari
comparative mitologice §i, in fine, in ultimele decenii, inter-
pretari sociologice, analize complexe de tip etnologic menite si
pund in valoare multiplele aspecte ale acestui moment de
inceput al existenfei umane in spatiul roménesc.
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Daca studiile etnografice si monografiile zonale oferd o
imagine sincronica a unui stadiu mai degrabi arhaic al civiliza-
tiei rurale, incercdrile de reconstituire mitologica structureazi
un plan infinit mai vechi, dominat de spirite favorabile si nefa-
vorabile, marcat de un anumit tip de raporturi intre ordinea
sacrd §i cea profand, intre cosmos §i uman.

In fine, culegerile de folclor insereazi de obicei capitole des-
tinate obiceiurilor de la nagtere ~ cantece de leagan, alituri de in-
vocatii citre Ursitoare, oratii §i formule de politete ceremoniala.
Desigur ci in aceste conditii primeazi criteriul contextual, insa,
din chiar acest punct de vedere, asemenea creatii poetice sau
poetico-muzicale se dovedesc a fi neomogene, fird a mai adduga
la acest fapt ceea ce am putea numi distilarea metaforicd.

Toate aceste lucriri oferd, in general, o imagine ideal (sau
mai curdnd idealizat3) a ceea ce inseamni riturile de intrare in
lume a nou-nascutului. Este ceea ce am putea numi o invariantd
etnograficd a complexului preliminal, liminal §i postliminal al
nasterii, cici fiecare autor completeazi datele absente sau pe
cele irelevante si/sau incomplete, cu date culese din alte zone,
in alte momente sau prin intermediul unor informatori de o
factura diferitd de ceilalti (intelectuali ai satelor, preoti, studenti
sau liceeni).

In ciuda acestui fapt, neomogenitatea datelor vine in spri-
jinul unei reconstituiri atat de necesare unui demers stiintific ce
vizeazd dinamica obiceiurilor, a riturilor §i ceremonialelor fa-
miliale. La fel de importante ni se par detaliile ce vizeazi latura
magico-gestuald, verbald sau complexd a momentului nagterii,
asa cum transpar ele din lucrarile dedicate structurilor mito-
logice (datini, credinfe si practici) ce stiteau la baza lui. Ele ne
furnizeazi adesea date care, coroborate, pot explica existenta in-
delungatd a anumitor secvente sau sldbirea si disparitia altora.
Nu vom ocoli, de buna seamd, nici perspectiva comparata oferita
de anumite studii folcloristice de la inceputul veacului nostru
tocmai pentru ci acest moment este plin de vibratiile Sacrului si
a fascinat dintotdeauna mai ales pe istoricii religiilor si pe
filosofi, pe antropologi si pe specialistii in retorica.

6 https: MWW SHEBEGH@tala. ro



Foarte putine sunt, din pacate, studiile care si reflecte rea-
litatea contemporand, perspectiva diacronica de la genezi pana
la devenirea, metamorfoza i restructurarea momentelor nagterii
in comunitatea tirdneascd romaneascd. Disparitia unor conexiuni
si a unor secvente, schimbdrile de ordin functional §i structural,
transpunerea credintelor i, in general, a fondului mitic din ri-
turi magice (gestuale sau doar verbale) in naratiuni i istorisiri
cu caracter explicativ, coercitiv, indicd nu atit o rasturnare a
valorilor identitare, cat un alt tip de receptare a valorilor sacre
primordiale.

Cercetirile privind primul prag existential debutau, agadar,
cu monografia lui S.Fl. Marian (1892) publicata la sfarsitul seco-
lului al XIX-lea. Ambitiondnd si realizeze o trilogie existentiald,
savantul etnograf alcituia o ,radiografie” completd a acestui
moment. Deosebit de important ni se pare faptul ca sunt rele-
vate atat elementele cursului firesc, cat si cele de dezechilibru,
precum sterilitatea, nagterea dificild sau ,botezul negru” (al
copiilor ndscuti morti), nasterile nelegitime, moartea prematura
etc.

Anticipand, putem sublinia ci asemenea date, coroborate
cu cele pe care ni le furnizeaza rispunsurile la chestionarele lui
B.P. Hasdeu, publicate abia in 1970 si respectiv N. Densusianu,
ce au vdzut lumina tiparului in 1976, ne pot oferi cadrele gene-
zei i evolutiei creatiilor narative §i poetice care insotesc astizi
(sau au insotit candva) evenimentele familiale §i comunitare
legate de nagtere.

Pe de alta parte, un rol cu totul important il au acele creatii
poetice cu functie rituald sau ceremoniali §i care se dovedesc
a avea o filiatie comuna cu ceea ce am putea - conventional -
numi repertoriul obiceiurilor prilejuite de nagterea copiilor. Aseme-
nea piese nu sunt insa invocate de lucririle de etnografie si nici
de monografiile folclorice, intrucat este valabil acelasi criteriu
functional mai sus mentionat.

Alaturi de alte ,traditii, credinte, datini si obiceiuri”, mai cu
seamd descriind rituri magice gestual-verbale sau transcriind
poezii cu pronuntat rol magic (profilactic sau curativ), lucrari
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precum cele ale etnografilor: Artur Gorovei (Gorovei, 1976),
Gh.F. Ciauganu (1914), T.T. Burada (1892), Al. Lambrior (1875)
accentueazi asupra laturii magico-medicale, asupra reminis-
centelor arhaice precrestine, ce puteau fi inci inregistrate in
desfisurarea — mai mult sau mai putin fastuoasa —a obiceiurilor
legate de nagtere. Dupa cum ardtam, incercdrile de reconstituire
a fondului mitic primordial au dat la iveala lucrari de mitologie
comparatd interesante astizi mai ales pentru informatiile ce
dateaz3 cu mult inaintea momentului publicarii lor. Mentiondm
ca surse de importanta valoare pe cele semnate de T. Pamfile
(Pamfile, 1916, [1997]), Elena Niculitd-Voronca (Niculiti-Voron-
ca, 1903, [1998]), M. Ollinescu (1944), Elena Sevastos (Sevastos,
1888, 1892, [1989]). Nu sunt deloc lipsite de interes monografiile
locale sau zonale, dintre care amintim: M. Nicolaiasa (1937),
Gh.I Pitig (1902) si Ch. Laugier (f.a.).

Daca primele decenii ale secolului nostru mai purtau inci
ecourile romantismului in domeniul etnografiei, cat si in cel al
folclorului, din deceniile al treilea si al patrulea isi fac aparifia
lucrérile ce au constituit rodul cercetarilor complexe desfisurate
de $coala sociologicd avandu-l in frunte pe profesorul Dimitrie
Gusti. Cercetarea nu mai constituie rezultatul atitudinii de extaz
in fata valorilor perene ale culturii populare sau a idilicei vieti
rurale, ci al unei realiste — uneori surprinzitor de necrutitoare —
analize sociologice.

Abia cu studii precum cele ale Xeniei Costa-Foru (1936,
1945), Stefaniei Cristescu-Golopentia (1940, 1944) sau H.H. Stahl
(1936) suntem in fata situatiilor concrete, uneori dramatice, a
tensiunilor la care era supus satul roménesc la inceputul acestui
veac. Aparent nimic din ceea ce, cu doud-trei decenii in urmj,
semnalau etnografii §i folcloristii ca traditie vie nu mai putea fi
gdsit in Tara Oltului, in Vrancea, in Bucovina sau in Basarabia.
Totusi, inregistrarile absolut fidele, fira intentii stilistice ori
calofile, revelau un fond negtirbit de credinte, un amestec de
spaime si de antidoturi, de dorin{d de a pastra echilibrul cu orice
pret si de marturii ale incalcarii, ceea ce uluia inca pe cercetatorii
sociologi.
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Insemnaitatea unor asemenea studii este — din punctul nos-
tru de vedere - dubli. Pe de o parte, pentru ci aduc un alt sta-
diu al obiceiurilor, riturilor, ceremonialelor legate de nagtere, cu
tot ceea ce am putea numi comentarii sau metatext interior (moti-
viri, explicatii, detalii ale informatorilor) ce ne ofera astfel un
anumit indice de fidelitate al insideri-lor fata de propriile lor afir-
matii. Pe de altd parte, pentru c, in absenta unor secvente cu
totul spectaculoase care constituiau momentele contactului cu
Sacrul, informatorii furnizeazi adesea exemple detaliate ce
motiveazi pierderea lor, modificarea unui gir de gesturi, chiar
schimbdrile de mentalitate. Exemple edificatoare ne ofer. co-
mentariile despre Ursitoare sau cele despre moroi, strigoi si pri-
colici, toate constituite in naratiuni de-sine-stititoare incdrcate
de valente estetice.

Nu trebuie uitate monografiile zonale, studiile i comunica-
rile ce prezintd, printre alte aspecte ale vietii familiale sau comu-
nitare in ansamblul lor, secvente rituale sau ceremoniale §i -
ceea ce este interesant pentru demersul nostru — elemente de
dinamica a acestora, precum §i piese poetico-muzicale ocazio-
nate de nagterea copiilor (fie cd sunt anterioare, fie ci graviteazi
in jurul momentului propriu-zis). Dintre acestea, informatii in-
teresante aduc: Maria Vicariu (1968), G. Manolescu (1970), Klara
Gazda (1975), I1.Gh. Pop si 1. Chig-Ster (1983), C.C. Grdmada
(1986), Lucia Berdan (1989), P. Biltiu (1990, 1994) s.a.

Este evident faptul c, fara a rivaliza mécar cu bibliografia
dedicata nuntii, spre exemplu, cea destinatd nagterii in univer-
sul satului traditional roménesc este, la randul ei, bogata. Exista,
agadar — cel putin virtual —, premisele unei reconstituiri com-
plete si complexe a obiceiurilor, riturilor si ceremonialelor de la
nagtere. Dificultatea ar fi alegerea unor limite temporale, cici,
aga cum viata satului romanesc a dovedit-o, toate aceste compo-
nente sunt intr-o perpetud migcare i ar fi foarte greu de realizat
o imagine-invariantd a obiceiurilor destinate nagterii. (Ne insugim
acest termen atdt de familiar lingvisticii nu fira intentia de a
contura ideea unei intreprinderi utopice — pe de o parte - si
superflue ca scop in sine — pe de alta parte.)
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Amploarea materialului, nuantdrile de o mare complexitate
a gesturilor si varietatea textelor poetice, obiectele rituale, for-
mulele ceremoniale ar face deosebit de dificild o reconstituire
capabila si reprezinte un spatiu i un timp date si unitare.

In fine, tot ceea ce ar insemna colectarea, trierea si apoi dis-
tribuirea datelor de ordin sociologic, etnografic si folcloric intr-o
grila ideald, intr-un scenariu livresc al obiceiurilor de la nagtere
ar trebui si {ind seama de conditiile de inregistrare, transmitere
si prelucrare a materialelor, deci de metoda specifica fiecirui
autor al unor asemenea studii, or acest fapt este imposibil, dacd
ar fi sd ludm in considerare fie §i numai apartenenta la epoci si
scoli diferite, la aria socio-profesionali a celor investigati - fara
a mai socoti ,medierile” de orice tip (chestionare, descrieri
subiective, note dezvoltate ulterior, corespondent, precum si
textele declarat ,,corese”).

Pentru toate aceste considerente socotim c4, cel putin in mo-
mentul prezent, o asemenea reconstituire nu poate fi nici fidels,
nici utila ca scop in sine. Imaginile si datele, studiile §i comen-
tariile ofera ele insele suficiente subiecte de meditatie si se con-
stituie In adevarate puncte nodale destinate s ofere perspective
diverse.

Ceea ce este, insd, perceptibil si dramatic in acelagi timp
rdmane faptul ca elementele §i complexele de viatd comunitard
siteasca despre care vorbim sunt supuse unui accentuat proces
de modificare, de desacralizare, devin spectacole in sine, parand
a pierde constanta lor functionali ce le-a asigurat perpetuarea si
conservarea: reinstaurarea ordinii cosmice §i umane, dupd un
eveniment individual de trecere i de schimbare de statut.

Dacd aceste lucruri sunt datorate unor modificari de men-
talitate sau de ordin economic ori social, nu putem sti incd. Daca
in locul unor secvenfe cu anumite rosturi arhaice sacre s-a
agezat ,altceva” tocmai pentru a reface sistemul cultural - jat3
o noud intrebare ce meritd un raspuns. in fine, In ce misurd
comunitatea rurald de astdzi mai resimte fiorul inefabil i ire-
petabil al Genezei la nagterea unui prunc si in cate moduri, prin
céte coduri il mai poate exprima?
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Asadar, paleta deosebit de largd a materialelor culese si
publicate, cirora li se adauga date inregistrate in ultimul dece-
niu, ne oferd posibilitatea de a prezenta o structura secventiala
a ceea ce dorim s& numim obiceiurile romanegti la nagterea copiilor.
Aceastd succesiune de etape, momente §i secvente acoperd —
conform lucrarilor enumerate mai sus - atat spatiul Dacoroma-
niei, cdt si alte zone locuite de roméni, precum ar fi: Basarabia,
sud-estul Ungariei, Vlaho-Clisura si Banatul Sarbesc. Nu ur-
marim ca, prin aceste adaosuri — deci prin amplificarea ariei de
descriere -, sd dovedim apartenenta la o cultura unici, fapt deja
demonstrat. Avem, insd, in vedere doud aspecte: posibilitatea
ca unele zone sd conserve date necesare interpretérilor noastre,
deci s functioneze ca veritabile arii laterale §i, aparent para-
doxal, posibilitatea ca ele si ingemaneze elemente arhaice cu
achizitii noi si sa fie, totodats, niste porti de patrundere citre
civilizatiile vecine, fapt ce ar inlesni interpretarea anumitor date
ugor contradictorii sau distonante cu elementele culturii noastre
traditionale.

Vom aborda o perspectivd diacronica asupra obiceiurilor
familiale mentionate, incercand si rdspundem intrebérilor for-
mulate anterior (p. 10) si socotind cd un asemenea demers ar
putea contribui la stabilirea unei strategii de evaluare si de con-
servare corecta a faptelor de culturd, atat cit se mai poate astazi.

Speranta pe care o marturisim dintru inceput este aceea ci
studiul diacronic al obiceiurilor de la nagtere - cu toate compo-
nentele sale — ne va inlesni realizarea unei ,schite biografice” a
componentei poetice subordonate acestora, cét si ocazionate de
momentul de trecere amintit.

Este deosebit de important de relevat faptul c4, in compara-
tie cu obiceiurile nuptiale sau funerare, cele pe care le analizim
prezintd un repertoriu poetic mult mai putin amplu. Ceea ce
vom incerca s demonstrdm este nu numai c3 natura ins3si a
obiceiurilor de la nagtere, apartenenta incerta a protagonistilor
pun o amprenta aparte asupra repertoriului, ci §i ci fundamen-
tul de credinte pe care acesta se cladegste face ca in jurul ivirii pe
lume a unui nou-nascut s se creeze o adevirata refea protectoare.
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Un loc aparte il ocupd naratiunile care reflects, intr-un fel sau
altul, datele obiceiului si lor le vom acorda o atentie deosebita.

Desi am operat deja cu cateva concepte si cu o seama de ter-
meni fird a-i fi definit, totugi socotim ca abia aici sunt absolut
necesare enuntarea §i nuantarea lor, intrucat simpla trecere in
revistd a izvoarelor, precum i a scopului nostru, nu o cerusera
pana in acest punct.

Se cer precizati termenii: obicei, rit, ceremonie. In ceea ce ne
priveste, adoptdm, in definirea obiceiului, formularea extrem
de concisid a lui Emest Bernea (1968, 380): , [obiceiul] este o
deprindere colectivd, un act repetat cu scopul de a organiza si
conserva viata sociald”. Desigur, putem adduga detaliile lui
Mihai Pop (1976) extinzand astfel discutia §i asupra unei clasi-
ficdri pe criterii functionale, discutie pe care o vom relua, cu
anumite rezerve, intr-un capitol aparte.

Vom puncta ceea ce e demn de retinut din ambele definitii:
caracterul traditional (acceptarea de citre colectivitate), ritmi-
citatea dictatd (impusa de evenimente extra- sau intrasociale) si
finalitatea ordonatoare a obiceiurilor. Socotim c3, deocamdati,
nu se impun cu necesitate precizari privind functiile dominante
si subiacente, componentele de bazd §i contextuale; retinem,
insd, si subliniem conformarea obiceiului ca act de comunicare.

Faptul ci intre obicei §i datind existd un raport de opozitie,
eventual de contrabalansare pe criteriile dinamic/static, este con-
vingdtor demonstrat de Ermest Bernea in articolul citat. Datina
este ,,un chip al fiintei colective”, ,,...reprezinta o traditie nemij-
locita de date, obiceiul reprezentand o traditie in acte, o traditie
vie”. Pentru demersul nostru diacronic este important s& adop-
tdm punctul de vedere al lui Emest Bernea (1968, 382), acela ci
,Obiceiul di viatd si Indrumeazi activititile sociale in diferitele
prilejuri cerute de organismul social, le indruma dup4 tipuri de
actiuni §i reactiuni cu caracter traditional”. Aceasta pentru ci
intrevedem nu numai raportul static/dinamic, ci §i pe cel ab-
stract/concret sau, in termeni de lingvistica, invariantd/variantd
ceea ce conferd valente noi §i o importantid deosebitd elemen-
tului ,,inovatie”.
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In contrast cu multitudinea de coordonate pe care se poate
extinde obiceiul ca act cultural, ritul pare s rAméana in anumite
cadre pe care le-am numi privilegiate, intrucdt cu acest concept
intrdm in discutia asupra valorilor sacre si profane. ,Ritul - afir-
ma Mihai Pop (1976, 25) — este un element al obiceiului, in care
intervin reprezentarile mitologice care, deci, se plaseazi la nive-
lul sacrului in virtutea credintelor vechi ale mediilor folclorice.”
Iat3d cum, cu aceasta definitie ne intoarcem la distinctia datind /
obicei, cici ceea ce se pastreaz3 in memoria colectiva ca valoare
sacrd genereaza ritul.

fn demonstratia sa cu totul exceptionald, René Girard (1995)
stabileste coordonatele de existent3d si de eficientd ale ritului.
Acesta conserva violenfa pentru a fascina si a fi eficient, dar, de
fapt, vizeazd alungarea violentei, ordinea, pacea; ritul rimane
viu atata timp cit mentine echilibrul in expresia conflictuald
riguros determinati. Ritul devine parte componenta de o covar-
sitoare important3d in desfisurarea obiceiului, pentru c3 este
aplicarea concretd, prin intermediul initierii magice, a tot ceea ce
inseamna substrat mitic; in esentd, ritul este o intélnire a celor
privilegiati cu Sacrul, iar statutul acestora este fixat in functie de
cunoagterea profunda a zestrei culturale.

Retinem atat din afirmatiile lui Mihai Pop, cét si din cele ale
lui René Girard, citeva coordonate ale ritului: plasarea lui la
nivelul Sacrului, ,tezaurizarea” reminiscentelor mitologice, ca-
racterul criptic i fulminant, functia ordonatoare.

Daci ritul constituie rezultatul comunicarii initiatice cu
Sacrul, iar obiceiul se repeta in virtutea amintirii unui gest sacru
sau pentru invocarea puterilor ordonatoare, nu acelasi lucru se
poate spune si despre ceremonie. La o simpla ,citire” a acesteia,
ni se reveleazi valentele sociale: aparent, se stabileste o comu-
nicare exclusiv interumana: ,,acte solemne, indatinate cu cono-
tatii primordiale de bunicuviin{d” (Pop, 1976, 25). Dar, aga cum
arata Roger Caillois (1983), existd in societatea umana dintot-
deauna un sacru al respectului in virtutea cdruia se desfagoara
ceremoniile.
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Existd un mecanism foarte precdis dominat de fas / nefas, de
jus / injus care, odatd violentat, aduce o transgresie a lui ordo
rerum. Existd, in acelasi timp, un cod comportamental interuman
care tinteste, insd, rasplata Sacrului, adica acel dar ce trebuie s
consfinteasca un statut, si apere de prejudicii, s atragd in mod
deosebit toate fortele favorabile. Treptat, ne apropiem de ideea
de ,sidrbitoare”, dar nu putem spune ci aceasta este perfect
superpozabild ceremoniei. Tot ceea ce tine de echilibrul pastrat
intre Sacru si Profan, intre ordinea primordial¥ si copia ei uma-
nd, este mult mai complex decat o simpld ceremonie. in fond,
aceasta marcheazi integrarea, postliminalitatea — aga cum le
numegste Amold van Gennep.

Intr-o sarbitoare, tiparul sacru e sensibil: ,,Comunitatea -
spune Girard - toarnd experienta actuala in tiparul experientei
de odinioara” (Girard, 1995, 17). Ceremonia este o comunicare
prin excelenta: schimb de daruri, schimb de formule de politete,
gesturi cu incdrciturd simbolicd. Sdrbdtoarea include rituri
inldnfuite logic sau fragmentate, putand fi chiar o suitd de obi-
ceiuri cu rosturi multiple, al cdror sens devine cu timpul criptic.
Cum foarte bine afirma Roger Caillois, ,,...sirb4toarea dureazs,
nu are loc” (Caillois, 1983, 213).

Revenind la obiceiurile de la nagtere, remarcdm glisarea
momentelor ceremoniale inspre fastuos, spectaculos, citre exce-
sul specific ceremoniilor de renovare, de ,reintinerire a Timpu-
lui” (cf. Eliade, 1992). Aceasta pentru ci resorturile memoriei co-
lective actioneazi de o maniera precisd, incercand reechilibrarea
sistemului: dacd s-au pierdut o seama de prilejuri de comuni-
care cu Sacrul, acesta poate fi invocat ca etalon pentru a pune
sub auspicii favorabile destinul nou-ndscutului. Raportarea la
Sacru se face implicit, iar ceremonia, act prin excelenta ,,umani-
zat”, socializat, capiti amprenta acestuia.

Vom vedea in cele ce vor urma cum gesturile, obiectele,
cuvintele, randuiala in intregime a unei cumetrii capitd expli-
catii §i descifrari inteligibile numai prin raportarea la un plan
exemplar. Mult mai restrdnsd ca amploare i participare decit
sdrbdtoarea, ceremonia aduce, insd, o consfintire, pe cea sociald,
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aga cum cea dintdi readuce ordinea primard, timpul si spatiul
purificate (cf. Eliade, 1992). Faptul ci aga stau lucrurile il atesta,
vom vedea la o analizi mitologici mai amanuntit3, asemanarea
dintre riturile si obiceiurile calendaristice si cele familiale.

O alta serie de concepte se cere precizata: cultura primitivd,
arhaicd, tradifionald.

Avem 1n vedere seria de definitii enuntate de Mihai Pop si
Pavel Ruxdndoiu (1978, 48 squ.) privind cultura primitivd ca
realitate istorica: ,,...pentru epoca primitiva, cultura constituie
un fenomen social unitar (neglijand, deci, diferentierile etnice),
vom conchide c¥, pentru epoca primitiv, cultura = cultura pri-
mitivd, multime de valori cu extensie limitata in timp”. Conser-
varea unor valori dintr-un stadiu foarte vechi al societatii ome-
nesti este posibild sub dou aspecte: fie sub forma ,accidentelor
istorice” (ibidem) — cazul unor zone din Australia, America, Asia,
Africa, fie ca valori perpetuate de-a lungul epocilor istorice.
Dupad parerea autorilor sus-mentionati, cultura romaneasci
»--.nua pornit de la un stadiu primitiv, ci de la un stadiu pe care
il numim patriarhal, infinit mai complex, structurat pe fondul
mogtenit de culturd autohton si romand, la care au fost asimi-
late elemente de cultura orientald, sud-est europeana sau aparti-
nand altor spatii culturale” (ibidem). Cu alte cuvinte, vom socoti
ca elemente de culturd populard primitivd sau patriarhald pe cele
comparabile cu datele oferite de zone rdmase la acest stadiu,
ca si pe cele care ne vorbesc despre un stadiu al mentalitafii si
comportamentului precrestine, foarte greu de incadrat din punct
de vedere temporal intr-un stadiu istoric definit de documente.

Stadiul arhaic 11 vom delimita temporal ca reprezentativ
pentru cultura medievald (cu toate problemele care se impun
asupra originii, apartenentei si circulatiei faptelor de cultura).
Acest stadiu este, credem, cel mai bine surprins de lucririle de
la finele secolului al XIX-lea, pan& in primul deceniu al secolu-
lui XX, intrucét conditiile social-economice si politice au facut
sd se perpetueze la sate un sistem de gandire §i comportament
care-l amintegte pe cel medieval.
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Urmatorul strat istoric il constituie cel traditional, care preia
valorile arhaice §i conservi ici-colo aspecte patriarhale, pe care
le sintetizeaz intr-un mod cu totul definitoriu pentru cultura
populara. Culturii tradifionale i sunt proprii nu numai elabora-
rile de exceptionali valoare estetica, ci §i acelea care pastreazi
(uneori farad a le mai putea explica prezenta) elementele de mare
rafinament artistic, structuri purtitoare de addnci semnificatii
mitologice, tipare ale unei gandiri ce mai vorbeste incd despre
dependenta fatid de Sacru, cét §i materializarea unui stadiu al
limbajului, al poeziei chiar, ce ar fi putut fi necunoscut.

Existd zone ce au o vocatie de conservare a acestui stadiu
traditional de culturd si zone deschise inovatiei si schimbului,
dispuse sa renunte la valori proprii pentru altele noi, care le
atrag mai mult. Pentru demersul nostru, ni se par interesante
cele conservatoare, dar i cele generoase in acceptarea schimba-
rilor, cici acestea din urma pot oferi o radiografie ce permite o
diagnozi. Procesul de innoire, mutatiile ce se petrec, schimburile
si reechilibrarile de sistem ofera specialistului un egantion excep-
tional pentru intelegerea dinamicii actului de culturd populara.

Dispunem, desigur, in cea mai mare masurd de informatii
privind comunitatea siteascd, ins&, avand in vedere fluctuatiile
din ultimele decenii, mai ales exodul {iranilor (partial sau total)
spre oras, socotim c3 un asemenea fenomen complex (si uneori
contradictoriu) ne indreptiteste si pastrdim, cel mai adesea,
epitetul ,popular” si mult mai rar termenii ,{drdnesc”, ,rural”,
~sdtesc”. Dupd cum vom vedea, mai mult dect orice alte fapte
de cultura popularj, cele legate de un anumit stadiu arhaic, cul-
tivat cu grijd de citre indivizi apartinand unor medii diferite,
aflati pe trepte de cultura distincte, revendicindu-se unor spatii
cu totul nonconformiste, deschise in intregime noului, de teama
dezechilibrului fatal.
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Capitolul II

GANDIREA SI COMPORTAMENTUL
ARHAICE

2.1. Coordonate ale gandirii arhaice

In al sau Essai sur I’homme, Emst Cassirer (1975) afirm¥ ci
omului ii este propriu un sistem simbolic de perceptie. Aceasta
face ca omul si trdiascd nu numai intr-o realitate mai vasti, ci si
intr-o noud dimensiune a acesteia. Limbajul, mitul, arta, religia
sunt fire care alcituiesc panza simbolica, trama incélcita a expe-
rientei umane. Pe masur3 ce stipanegste aceastd retea simbolica,
omul se retrage fati de realitatea materiala: ,Il s’est tellement
entouré de formes linguistiques, d’images artistiques, de sym-
boles mythiques, de rites religieux, qu’il ne peut rien voir ni con-
naitre sans interposer cet élément médiateur artificiel” (Cassirer,
1975, 43).

Hotdrator, credem, pentru existenta si devenirea umana este
faptul ci aldturi de un limbaj conceptual existd unul emotional,
alaturi de unul logic, existd imaginatia poeticid. Dacd semnalul
tine de universul fizic al fiintei, simbolul este element al univer-
sului uman al sensului, avand valoare functionala. Chiar daca
ambele rdman legate unic i constant de referentul lor, caracte-
risticile lor le contureazi perfect rolul in comunicare: semnalul
trimite la un obiect, simbolul este constant, universal si mobil.

Agsa stand lucrurile, Cassirer ajunge la concluzia ci gandirea
rationald se subordoneazi celei simbolice, c&, fard simbolism,
viata omului s-ar limita la nevoi biologice si la interese practice.
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Cu alte probe si argumente, paleoantropologul André Leroi-
Gourhan (1983) sustine c nagterea limbajului, a scrisului, a artei
figurative s-au datorat existentei unei legituri intime la nivel
cerebral a celor doud manifestiri ale inteligentei omenegti: gestul
si cuvdntul: ,Suntem obligati, noteazd savantul, s& admitemn de
la inceput realitatea unui limbaj diferit ca natura de cel al anima-
lelor, izvorat din reflectarea intre cele doud oglinzi ale gestului
tehnic si simbolismului fonic” (Leroi-Gourhan, 1983, I, 263).

Codul emotiilor, socotit de Cassirer primordial, devine izvo-
rul comportamentului estetic la Leroi-Gourhan, care se extinde nu
numai la limbaj §i reprezentare simbolicd, ci i la planul social,
tehnic etc. Raportul individ/comunitate se bazeazi deci pe acest
cod ce include ideea de inovatie in raport direct cu generatiile
anterioare §i contemporane. Acest cod al emotiilor estetice a
generat ceea ce numeam datina ca matrice culturald impusa gi
acceptatd, modelabila si modificatd prin actualiziri i reactua-
lizari (obiceiuri si megtesuguri deopotriva).

In terminologia lui Leroi-Gourhan, traditia se pastreazi ca
o ,o0saturd a reprezentirilor figurative” care supravietuieste la
modul muzical, plastic, poetic tocmai ,,datorita capacitatii indivi-
zilor de a organiza variante personale fira a altera arhitectura”.
(1983) Astfel, socialul coordoneazi atat manifestarile fiziologice,
cét si pe cele tehnice, functia lui coercitivd materializindu-se in
stilul etnic. Socialul domina deci individul i, in virtutea esteticii
sale proprii, nu face decit si orienteze optfiunea citre un confor-
mism strict ce-] indreapta citre solutia menit si-1 integreze pe
plan social.

Analizand raportul forma-functie, savantul francez i stabi-
leste trei coordonate: evolutia fiecdrei functii citre forme satisfa-
cdtoare, compromisul dintre functie si forma pentru mentinerea
acesteia din urmai la un grad ridicat i suprastructurile mogtenite
traduse prin ,formule decorative”. Limbaje precum cel muzical,
coregrafic, teatral, gestual, al vestimentatiei apartin toate imagi-
natiei, sunt fatete ale comportamentului social prin care omul se
opune tehnicitdtii manuale. Rispandirea tehnicii a adus, afirma
André Leroi-Gourhan, sfiramarea gandirii mitologice, disimu-
larea crizei reprezentdrii figurative.
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La rdndul s3u, ca filosof al culturii, Emst Cassirer afirmi ci
mitologia nu este un haos de superstitii si de grave erori, ci are
o forma sistematicd §i conceptuald: ,Pour la pensée mythique,
espace et temps ne sont jamais des formes pures ou vides mais
de grandes forces mystérieuses gouvernant toutes choses,
réglant et déterminant non seulement la vie des mortels, mais
aussi celle des dieux” (Cassirer, 1975, 67).

Pentru Mircea Eliade, mitul este istoria sacrd exemplard, ce
povesteste cum au apdrut lucrurile, dar in acelasi timp inteme-
iaza intregul comportament uman i toate institutiile culturale si
sociale; existenta lui in gandirea arhaici implicd ,repetitia sim-
bolicd”, ,iruperea prodigioasa a Sacrului”, ,reiterarea i regene-
rarea lumii si a societdtii omenegti” (Eliade, 1992, 31).

Tot despre ritmicitate vorbeste, in alti termeni, Leroi-Gour-
han, dupa ce afirmase ca unele relicte primitive, precum chiur-
ringa australiene ,mobilizeazi cele doud surse ale exprimarii —
motricitatea verbald, rituald si scrisul antrenat in acelasi proces
dinamic” (Leroi-Gourhan, 1983). Iata c3, asa dupa cum se poate
vorbi despre o ,,umanizare a timpului §i a spatiului”, a existat la
un moment dat ,,0 imblanzire a simbolurilor”, o trecere de la rit-
micitatea naturald la cea conditionatd de reteaua simbolurilor,
creind omului sentimentul ci stipaneste pe deplin Cosmosul.
Perceperea spatiului i a timpului, ordonarea propriului univers
tin de o exprimare simbolicd a comportamentului uman, asema-
nétor limbajului. Dupa ce analizeazd devenirea spatiului uma-
nizat, reprezentdrile figurative i mesajul lor ideatic, care este
omolog cosmogoniilor, A. Leroi-Gourhan conchide: ,,Comporta-
mentul figurativ se bazeazi pe perceperea ritmurilor i valorilor
si este comuna fiintelor vii. Ritmicitatea figurativd sonora si
gesticulatorie a apdrut o datd cu limbajul §i cu dezvoltarea
tehnicilor” (Leroi-Gourhan, 1983).

Cu alte cuvinte, nagterea omului se datoreaza unei vocatii
a perceperii ritmurilor i valorilor i a reprezentarii acestora in
forme diferite. Omul, inzestrat fiind cu o gandire simbolici, a
avut dintotdeauna privilegiul de a trii intr-o lume a simbolu-
rilor §i si-a putut constitui un univers datorita stipanirii perfecte
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a esteticii expresiei, ritmidtatea manifestarilor corespunzand
unei perceptii speciale si preexistentei limbajului.

Vorbind despre gandirea miticd, Emnst Cassirer releva carac-
terul ei sintetic: viata e un tot continuu, limitele diferitelor sfere
sunt indecise, fluctuante; printr-o metamorfoza neagteptata orice
lucru devine alt lucru: legea care guverneaza lumea mitica este
legea metamorfozei. In fata acestei configuratii a mitului, atitu-
dinea omului primitiv este una de tip simpatetic: , Le mythe nait
de I’émotion, et son fond émotionel teinte de sa couleur unique
toutes ses productions” (Cassirer, 1975, 115).

Inrudirea tuturor formelor de viata e presupozitia generala
a gandirii mitice. Cu toate acestea, mitul nu este imobil, ci suplu
si dinamic. Aceasta se datoreste dublei sale naturi: ,Le mythe a,
pour ainsi dire, double visage. Il présente d"une part une struc-
ture conceptuelle, d’autre part une structure perceptive” (Cassi-
rer, 1975, 116). Deci, putem contura cdteva caractere ce stabilesc,
dupa Cassirer, gandirea mitici: perceptia de tip fizionomic a
lumii, conturarea naturii ca pe 0 lume dramatica a actiunilor,
fortelor, puterilor in conflict, structurarea calitatilor obiectelor in
perechi antinomice gi, in sfarsit, faptul cd perceptia mitica este
marcatd de calitati emotive. Imaginatia, memoria §i emotivitatea
fac posibild existenta sistemului simbolic de exprimare.

Gilbert Durand (1977) formuleaza rostul memoriei si al ima-
ginatiei ca fiind acela de ,,a se ridica impotriva fetelor timpului
si de a asigura fiintei, in pofida disolutiei devenirii, continuita-
tea congtiintei si posibilititii de a reveni, de a regresa, dincolo de
necesitatea destinului”, cici existd imaginatie in toate domeniile
manifestdrii ei: religioasd, mitic3, literard §i estetici (Durand,
1977, 405).

Opinia lui Cassirer privind ,viitorul simbolic” se intalnegte
cumva cu concluziile scanteietoarei analize de antropologie a
imaginarului realizate de Durand. Iat4, in paralel, formulirile
acestora privind perspectiva existentei: ,,Sensul suprem al func-
tiei fantasticului, care se impotriveste destinului muritor, e deci
eufemismul” (Durand, 1977, 503); ,,Ce futur idéal signifie la né-
gation du monde empirique, la «fin du temps»; mais il renferme
en méme temps l'espoir et 'assurance d'un nouveau ciel et d'une
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nouvelle terre. Ici, aussi le pouvoir symbolique de 1'homme
s’aventure au-dela des limites de son existence finie. Mais cette
négation implique un acte nouveau, considérable, d’intégration;
elle marque une phase décisive dans la vie éthique et religieuse
de '’homme” (Cassirer, 1975, 84).

Astfel, toate reprezentirile rimase ca relicte ale lumii primi-
tive, de la incizii la ,, mitogramele de un realism primordial” (Le-
roi-Gourhan, 1983, I, 242) si la succesiunile realizate printr-un
~sistem figurativ de asamblare mitologicd” dovedesc punerea
gandirii arhaice sub semnul ritmului, al reludrii, in virtutea unui
limbaj simbolic care genereazd un cod imaginativ. Memoria §i
emotivitatea, definitorii pentru om ca fiinta vie, contribuie la re-
culegerea elementelor izolate ale experientei trecute, la organiza-
rea si la sintetizarea lor ca nucleu al spiritului, la subordonarea
lor unei matrici spirituale in sensul cel mai larg.

Stilul etnic, afirm3 André Leroi-Gourhan, este ,,0 maniera
proprie colectivitatii de a asuma §i marca formele, valorile i rit-
murile” (Leroi-Gourhan, 1983, II, 83), de aceea , disparitia costu-
mului national §i profesional e un semn al dezintegrarii etnice,
dar si o conditie principala a adaptarii” (ibidem). Structura gan-
dirii arhaice odatd modificatd, se creeazd mutatii pe cat de pro-
nuntate, pe atat de ireparabile in tot sistemul cultural - fie ca
este gest sau cuvint.

Pentru om, a pierde ceva din constantele gandirii — asa cum
se contura ea la inceputuri - inseamnd a pierde imaginatia si ca-
pacitatea de simbolizare, memorie §i emotivitate, simtul estetic
si pe cel al ritmurilor intr-uncuvant, inseamna a pierde speranta
de a lupta cu destinul i a sfirdma barierele timpului, inseamna
a-i accepta conditia efemera.

2.2. Sacrul ca etalon

A pierdut omul contemporan cu totul aceste facultiti sau,
poate, etnologii, obignuiti s& citeascd un anumit tip de simbo-
luri, intr-un anumit context istoric, socotesc inexpresive formele
de manifestare ale gandirii actuale?
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Am vorbit deja despre o componenta a gandirii de tip arhaic
si anume gandirea miticd. Dar definirea acesteia nu am ficut-o
decit marcand geneza ei din gandirea simbolici §i covargitoarea
ei importantd in existenta si in devenirea omului. Nu am atins
inca problema sensului ei i nici pe aceea a mecanismelor pro-
prii. Existd o lunga disputa in acest sens intre antropologii struc-
turaligti, cei poststructuraligti, specialigtii in istoria religiilor gi
filosofi.

Cu patru decenii in urma, Claude Lévi-Strauss (1990) afir-
ma ca gandirea stiintifica i cea pe care a numit-o ,salbatici” au
aceeasi natura.

Am vizut cd Leroi-Gourhan si Ernst Cassirer schitau o
genezi a gandirii simbolice concomitenta cu limbajul; mai mult
chiar, ci gandirea rationald se subordoneazi celei simbolice,
lucru cu totul firesc: , La pensée de rapports ne peut absolument
pas surgir et encore moins s’épanouir sans un systéme complexe
de symboles” (Cassirer, 1975, 61). Speranta ca intr-un fel sau in
altul filosofia va ajunge la ,invarianta” care a dat nagtere ,varia-
tiunilor pe o tema comuna” - mitul, religia, arta gi limbajul - se
pare cd nu s-a materializat inca.

In deceniul opt, René Girard afirma deja, cu vehementa:
»Ideea cd gandirea adeviratd si gandirea aga-zis miticd nu
diferd in mod esential una de cealalt ni se pare scandaloasa”
(Girard, 1995, 250), iar cativa ani mai tarziu, sublinia importanta
cercetdrii resorturilor mentale care genereazi comportamentul
arhaic pornind de la religie: ,Puisqu’on n’a pas réussi a com-
prendre le religieux a partir de la philosophie, il faut inverser la
méthode et lire le philosophique a la lumiére du religieux” (Gi-
rard, 1989, 26).

Dacd pentru Emst Cassirer este evidenta o evolutie a gandi-
rii §i spiritului religioase, Girard pare a nu fi pasionat de ideea
distinctiei dintre magic, mitic si religios. Totul se subordoneaza
unei valori suprem ordonatoare — Sacrul. Astfel, definitiile sale
demoleazi tot esafodajul structuralismului: ,,Ce que je dis c’est
qu'il faut mettre le mimétique et la violence a l'origine de tout
pour comprendre les interdits dans leur ensemble, y compris la
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fagon dont sont traitées les menaces qui n’ont rien a voir avec les
rapports entre les membres de la communauté. [...] La magie
n’est jamais qu'un mauvais usage des propriétés maléfiques de
la mimésis” (Girard, 1989, 25).

Totusi, in Violenta si Sacrul, René Girard utilizeazi termenul
de ,societate primitivd”, opundnd-o celei ,moderne”, care, in
volumul urmator (Des choses cachées depuis la fondation du Monde,
1989), se dovedeste a fi ceea ce am putea numi ,lumea post-
cristica”.

Dupi Girard, , A apartine sacrului inseamni a participa la
aceastd monstruozitate (i.e. — forma haoticd, nediferentiere)”
(Girard, 1995, 307). Aceasta face ca, iIn permanenta, comunitatea
sd fie obsedatd de refacerea periodici a echilibrului prin gestul
sacrificial, care impiedicd propagarea dezordonati a violentei si
opreste contaminarea. Astfel, el stabileste functiile primordiale
ale ritului: prevenirea difuzirii violentei si protejarea celor im-
plicati in starea de impuritate rituala (de violents, deci). Esenta
Sacrului este violenta care are efecte mimetice extraordinare —
cand directe i pozitive, cind indirecte i negative — aga incét cea
eficient3 este asemanatoare celei non-eficiente. Ca s-o elimine pe
cea din urmd, oamenii repeta neincetat violenta buna prin ritual.
Suprapunerea lor inseamn confuzia intre pur §i impur: , Inainte
de a intra in decadentd, opineazi René Girard, ordinea arhaici
a cunoscut probabil o anume stabilitate. Aceasta stabilitate nu se
putea baza decit pe religios” (Girard, 1995, 50). Intervin atunci
criza sacrificiald, rivalitatea prelungitd i mimesis-ul de violent3,
totul impotriva ordinii culturale care are sistemul ei de devieri
si diferente, prin care se instaureazi raporturile si ierarhiile
umane. Dac3 pentru lumea moderna diferentierile instaureazi
obstacole intre oameni, societatile arhaice le socotesc indispen-
sabile controlului asupra violentei. Adoptand in intregime teoria
renovirii Lumii formulat3 de citre Mircea Eliade, Girard arati
cum, conform unei istorii exemplare (i.e. — mit), a aduce dezor-
dinea la punctul culminant inseamni a reinstaura ordinea, iar a
descompune integral este egal cu a recompune miturile. Apare
atunci o victimi ispasitoare, menitd si expieze pacatele Cetatii
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(comunitatii). Dupa parerea lui Girard, stiinta nu a {inut seama
de prezenta religiosului la originea tuturor societatilor umane,
de aceea nu a descoperit evenimentele: religiosul are ca obiect
mecanismul victimei isp&gitoare, ,functia sa este de a perpetua
si reinnoi efectele acestui mecanism, adicd de a mentine violenta
in afara comunitatii” (Girard, 1995, 102).

Ritul conservi violenfa pentru a fascina i a fi eficient, dar,
de fapt, vizeazi alungarea violentei, ordinea, pacea... Acesta ra-
mane viu atata timp cat mentine echilibrul in expresia conflictua-
14 riguros determinata: ,Cand adoratia inspaimantata slabegte,
cand diferentele incep si se steargd, sacrificiile rituale isi pierd
eficacitatea, ele nu mai sunt agreate” (Girard, 1995, 148).

Diferenta care se contureazi intre un stadiu stravechi si cel
modern al umanitétii este una de evaluare: noi nu mai suntem
dispusi s& urmirim devenirea bunilor ca réi, ci ii impartim pe
ceilalfi in buni §i rdi. Ambivalenta Sacrului se sterge, agadar,
treptat. Ceea ce in societitile marcate de spaima la contactul cu
Sacrul putea fi, de la caz la caz, favorabil sau nefavorabil, fast
sau nefast, pur sau impur, are o singurd conotatie imuabila -
pozitivd sau negativa — indiferent de circumstante.

Prin ,unitatea tuturor riturilor”, savantul francez intelege
nu numai modelul acestora, ci si aseminarea de functie: toate
vizeazi perpetuarea §i intirirea unei anumite ordini (familiale,
religioase, cosmice). Pentru c riturile enumerate apeleazi con-
stant la modelul unei oarecare fixari si stabilizari culturale, ele
sunt numite rituri de fixitate sau de imobilism — adici exact ceea
ce, in urmd cu mai bine de opt decenii, Amold van Gennep
numea rituri de trecere (1909).

Din nou se contureazi o antiteza intre societatea contempo-
rand si cele anterioare. Trecerea de la un statut la altul nu pune
decit probleme de adaptare, i aceasta numai celor direct impli-
cati. In societitile arhaice, o schimbare individuali este tratati
cu maximum de prudenta. Cel ce efectueaza trecerea este tratat
ca un purtdtor de germeni ai violentei, intrucit el se afld pe
punctul de a pierde un statut (care il distingea), dar nu se stie ce
va deveni. Izolarea se produce aproape instantaneu: individul
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este trecut ,,...In imparitia sacrului ciruia ii apartin toate fiintele
lipsite de aceasta diferenta stabila si de acest statut determinat,
singurele care pot mentine fiintele in afara sacrului” (Girard,
1995, 306). Concretizand, viitorul initiat devine un lucru inform,
ce nu poate fi nici mécar numit. El nu are legaturi de rudenie, nu
este circumscris nici unui spatiu al s&u §i nu se incadreazi in
fluxul timpului. Schimbarea este previzibila, dar cuvantul hota-
rator il are Sacrul care este incontrolabil.

Existd un model, cel numit de Mircea Eliade illo tempore, si
acesta este urmat de temerea si speranfa de a obfine acelasi re-
zultat exemplar: ,Dovada ci totul este modelat de la un capit la
altul dupi crizi si rezolvarea sa este c, dincolo de toate riturile
pe care le-am enumerat §i care mimeaz criza insasi, figureazi
ceremoniile care reproduc unanimitatea in sfarsit realizatid im-
potriva victimei ispasitoare; aceste ceremonii constituie punctul
culminant al intregii afaceri” (Girard, 1995, 308).

Deci riturile de trecere (fixitate) urmirite in diacronie dezvi-
luie o alunecare inspre fastuos sau, mai bine spus, spre specta-
cular. Daci la inceput ele au vizat structurarea potentialei crize
conform modelului originar §i apoi au transformat in certitu-
dine ceea ce putea fi violenta contagioasa, astizi, ,tind [...] s se
transforme intr-o simpla incercare din ce in ce mai «simbolici»,
pe mésuri ce devine tot mai putin aleatorie. Elementul central al
riturilor, inima sacrificial3, tinde la randul s&u si dispara si nici
micar nu stim la ce se referd «simbolul»” (Girard, 1995, 309).

René Girard este astfel de parere c3, dispidrand elementele
imprumutate de la crizd (spaima de mimesis, de multiplicarea
violentei, de dublu), aspectul initiatic al riturilor de trecere dis-
pare si, o dati cu el, ideea de fondare, de intemeiere, care lega
intre ele toate riturile, creindu-le unitate. Vigoarea gi longevita-
tea riturilor sunt asigurate de abisul cunoagterii. Atata vreme cat
o cultura gtie si reproduci starea de spirit favorabila perpetudrii
ordinii diferentiate, sa recreeze atmosfera de teroare sacra si de
veneratie din vremurile respectdrii interdictiilor, riturile de tre-
cere isi pastreazd substanta si chiar configuratia primordiali.
Noile generatii — afirmd René Girard — nu au motive de spaima
pentru ci n-au experienta violentei malefice.
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Vom urmdri in cele ce urmeazi in ce masura cultura popu-
lard romaneasca se inscrie pe coordonatele enuntate mai sus in
privinta raporturilor cu Sacrul.

2.3. Lumea Sacrului

In lucrarea sa L’homme et le Sacré, Roger Caillois definea
Sacrul ca pe ,,0 categorie a sensibilititii” pe care se sprijina atitu-
dinea religioasd, cea care di caracterul sdu specific, care impune
credinciosului un sentiment de respect deosebit, cea care i inar-
meazd credinta impotriva spiritului de investigatie, o sustrage
discutiei; ,este locul de deasupra si de dedesubtul ratiunii” -
conchidea el oarecum metaforic... (Caillois, 1983, 11 squ.).

In opozitie cu Sacrul, Profanul este domeniul folosintei co-
mune, al gesturilor care nu necesita nici o precautiune i care se
situeazi in spatiul restrans, ldsat omului pentru a-si exersa fara
constrangere activitatea.

Lumea Sacrului e o lume a periculosului §i a prohibitului:
individul nu se poate apropia fird a pune in migcare forte pe
care nu le stipaneste si in fata cdrora sldbiciunea sa se simte de-
zarmatd. Totusgi, fird ajutorul lor, nu existd ambitie care s nu fie
destinata egecului.

Roger Caillois vorbegte intr-un intreg capitol despre ambi-
valenta Sacrului - ,1’ambiguité du Sacré” -, analizind aceast
stare in raport cu obiecte, substante, gesturi, practici magice, in-
stitutii si functii. Astfel, Sacrul este pur si impur, sfant i intinat,
inspdimantitor §i fascinant, iar ceea ce este mai terifiant pentru
om e amestecul, nedefinitul, neformatul (,le mélange”): , Ainsi,
le divin et le maudit, la consécration et la souillure, ont exacte-
ment les méme effets sur les choses profanes: elles les rendent
intouchables, les retirent de la dirculation en leur communiquant
leur redoutable vertu. Il ne faut donc pas s’étonner que les mémes
barriéres protégent de l’excés d’honneur comme de I'indignité
qui les déroberaient également a la subsistance du groupe, les
bras indispensables au travail quotidien” (Caillois, 1983, 4748).
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Ceea ce definegte Profanul este totusi amestecul de bine si
de rdu, de pozitiv si de negativ, totul forméand o opozitie egali,
echilibrata (,,I’opposition bipartite”). Cand acest echilibru tinde
sd se tulbure, s& devini ineficient, contactul cu Sacrul a fost prea
apropiat, ceea ce a transmis lumii profane doza periculoasa de
violentd, despre care vorbeste si René Girard.

In acest moment, intervin riturile. Riturile pozitive le includ
pe cele de consacrare (introduc in lumea Sacrului o fiintd sau un
lucru), iar cele de desacralizare fac ca o persoand sau un obiect s&
devind pur sau impur fatd de lumea profana. Functia riturilor
pozitive este de modificare a naturii profanului sau a sacrului
dupi nevoilesociale. Riturile negative (prohibitive, interdicte sau
tabu-uri) au ca functie mentinerea atat a Sacrului, cat si a Pro-
fanului, in esenta lor, de teama ca ele s& nu se poatd provoca
reciproc, intrand in contact in mod inoportun.

Un rit aparte, profilactic, este sacrificiul, fie cd este jertfd, mu-
tilare, ascetism, privatiune sau risipd. Mecanismul mental care
il declangeazi este unul de compensare: se avanseaza preful
inainte de a se ciuta s3 se obtina un bun, spiritual sau material,
sub forma unei dureri asumate. Usor ironic, dar percepand per-
fect si exprimand concis aceste idei, R. Caillois numegte sacrifi-
ciul ,,un cadeau usuraire” (,,dar cAmatiresc”).

In fond, atat riturile pozitive, cat si cele negative au acelasi
rol: de a evita melanjul, apropierea primejdioasd de Sacru. To-
tusi, prin evolutia spiritului religios, omul tinde citre puritatea
absolutd, pe care sperd sd o dobandeasca prin rituri cathartice.
Separarea de lumea profani se produce progresiv pentru a pi-
trunde fara risc in cea a Sacrului; temporar, trebuie si se renunte
la uman pentru a accede la divin. (Nu este exclusa nici moartea
simbolica si renagterea, separarea de partile moarte ale trupului,
de vesmintele vechi, chiar de numele anterior; cf. ritul botezului
crestin ortodox.).

Dar exista forte atat de puternice, incét invocarea, contactul
si manipularea lor nu se pot face decét de citre initiati. Este ade-
virat c3 asemenea forte sunt promititoare si eficiente in raport
direct cu intensitatea lor, dar trebuie sa existe un mediator care
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sa fie capabil de a absorbi fird spaima impuritatea. Numai un
asemenea personaj poate retroverti energia maligna, transfor-
mand-o in izvor de binefacere.

Tot astfel se Intdmpld cu substante care, in circumstante
adecvate, actioneazd bineficitor sau catastrofal. Actiunile si
gesturile umane au si ele acelasi statut in raport cu locul si cu
momentul desfisurarii. Cine vrea si obtind o conditie cu totul
exceptionald trebuie si sdvargeascd un act interzis, si comits,
deci, un hybris; prin aceasta, el este mai aproape de Sacru, are
conditia ambivalenta a acestuia, care il smulge din mijlocul oa-
menilor de rand.

Am indrizni, aici, s& formuldm opinia cd Sacrul reclama
structuri umane chemate, pldmadite si-i incalce regulile: pe cei
alesi, pe transgresori, care nu sunt numai simpli mediatori, ci
atentatori la Sacru. Pentru asemenea persoane, ritul de purifi-
care este imposibil: comunitatea nu acceptd contactul, nici chiar
pentru a le executa, ci le expune, exilandu-le dincolo de frontie-
rele stipanite de ea. Dar atunci cdnd transgresorul urmeaza si
se transpuni el insusi pe un plan sacru, lucrurile se schimba cu
totul: 11 suffit littéralement d’'une conversion obtenue par la
pénitence convenable, d'un changement de sens facilité par les
pratiques ou l’attitude requises, pour que la puissance sinistre
dont a fait preuve le transgresseur des régles sacrées se trouve
intacte et inversée quand il s’agit de les maintenir et de les faire
respecter” (Caillois, 1983, 56). Este cazul personajelor imperiale,
regale, nu al simplilor mediatori. In fond, este vorba despre acu-
mularea unei extraordinare energii ce tinde si egaleze ,iruperea
sacrului” din momentele primordiale.

Intre Sacru si Profan, existd o zond neutrd, pe care acestea
si-o disputa: in acel punct energia se transformad, rand pe rand,
purd sau impurd, susceptibild de a fi orientatd intr-un sens sau
intr-altul fira a fi posibild o calificare univocd. Ea stimuleaz
egal fortele Riului si pe cele ale Binelui, atrage nenorocirea sau
sansa. Intr-o geografie a fortelor malefice si benefice, aratd Roger
Caillois, cele dintdi au o migcare comprimant, ce tinde si su-
foce totul, iar celelalte o miscare iradiantd dintr-un centru, sediu
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al divinului, spre periferie, sediu al umanului. Astfel, daci ceea
ce este sfant, pur, are o localizare centrald, bine precizati, intina-
rea este difuzi i nedeterminata.

In termeni proprii istoriei religiilor, Mircea Eliade formulea-
z3 astfel: ,Descoperirea sau proiectarea unui punct fix - Centrul
- echivaleazi cu Crearea Lumii; cateva exemple vor semnala cat
se poate de clar, valoarea cosmogonicd a orientirii rituale si a
construirii spatiului sacru” (Eliade, 1992, 23). Diferenta calitativa
a spatiului unde se consuma periodic renovarea timpului este
dictatd de consacrarea lui ca loc al hierofaniei, al patrunderii de
dincolo, aici, din Sacru, in Profan. Este in mod esential o trecere.

2.4. Spatiul i Timpul

Cele doud coordonate care subordoneazi existenfa umang,
spatiul si timpul, meritd o atentie deosebita intrucat de existenta
si de esenta lor se leaga in cea mai bund masura pastrarea sau
pierderea sentimentului religios.

Locurile simbolice ale comunititii se leagd nu numai de
evenimente exemplare, de forta Sacrului, dar si de instaurarea
timpului istoric, de inceputul in timp. ,,Acolo — subliniazd René
Girard - incepe totul, de acolo pleaci totul, intr-acolo revine
totul, cind reapare dezordinea, acolo, fira indoial3, se sfargeste
totul” (Girard, 1995, 336).

La randul sdu, E. Cassirer vorbeste despre spatiul simbolic
perceput de om. In gandirea primitiva, el se leag de evenimen-
te individuale, de nevoi si de interese imediate. Treptat, spatiul
devine ritm cosmic, se deschide o perspectivd mult mai ampla:
spatiul nu era pur teoretic, ci populat de puteri magice, divine,
demonice. Primul scop al astronomiei, noteazi E. Cassirer, a fost
in mod esential de a cunoagte natura si activitatea acestor puteri
pentru a prevedea si a se feri de influenta lor periculoasa.

De asermnenea, cosmogoniile i antropogoniile, viziunea mito-
logica asupra lumii se bazeazi pe perceperea spatiului §i a tim-
pului la dimensiuni sacre, exemplare.
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Daci admitem, o datd cu A. Leroi-Gourhan ci: ,,...spatiul §i
timpul nu sunt tréite decat in masura in care sunt materializate
intr-un invelis ritmic” (Leroi-Gourhan, 1983, 121), atunci este
intru totul fireasc3 tentatia despre care vorbegste Cassirer, fiindca
ritmurile sunt ele insele creatoare de forme. (Prin formd vom
intelege nu numai obiecte, ci §i gesturi, manifestdri complexe,
rituale si magice, formule de politete traditional4 si creatii poe-
tico-muzicale.)

Prin intermediul gandirii i al limbajului simbolice, omul
a putut si re-creeze spatiul si timpul sacre, copiindu-le in uni-
versul care il inconjura. Ce inseamnd ,,imblanzirea simbolurilor
spatiu si timp“? O definifie o formuleazi tot paleoantropologul
Leroi-Gourhan, ca ,,...trecerea de la ritmicitatea anotimpurilor,
zilelor, distantelor de mers la o ritmicitate conditionat4 regulat
in reteaua simbolurilor calendaristice, orare, metrice, care fac din
timpul §i spatiul umanizate scena unde jocul naturii e comandat
de citre om” (Leroi-Gourhan, 1983, 28).

Lipsa de omogenitate a spatiului despre care vorbea Mircea
Eliade se compenseazi indat4 ce are loc definirea incintei sacre
benefice; tot ceea ce rdmane in afara ei este lipsit de structura,
pentru ci nu este consacrat. Punctul fix, omphalos-ul, permite
constituirea lumii §i, datoritd reperarii lui, se produc ,,rupturi in
omogenitatea spatiului” (Eliade, 1992, 22). Pentru lumea profa-
nd, spatiul se aratd omogen si neutru, fira diferentieri calitative,
intrucit axa ordonatoare nu are eficienta pe care o are pentru
géandirea marcata de spiritul religios.

In contextul analizei miturilor, M. Eliade subliniaza ideea
cd ,Solidaritatea cosmico-temporala este omologabild Timpului
cosmic («Anul») pentru ca si unul i celelalte sunt realititi sacre,
creatii divine” (Eliade, 1992, 63). Regenerarea cosmosului este
un act periodic §i purcede de la acelagi punct iradiant ca orice
Jirupere a sacrului”. Agadar, spatiului §i timpului consacrate,
umanizate, li se circumscrie simbolic cercul.

In Histoires du Temps, Jaques Attali stabileste doud naturi
ale timpului: cel care se scurge si cel care reincepe. Orice vietui-
toare se inscrie in durata gi in repetitia timpului, in degradarea,
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reinceperea §i scurgerea timpului. Existenfa naturii §i a omului
oferd, in ultimi instant3, , spectacolul neintrerupt al regenerarii“.
Ritmurile cosmice le subordoneazi pe cele umane, dar, aga cum
naturarenagte dupi ce a degenerat, exista i pentru om speranta
renagterii, a intrdrii intr-un timp ciclic (daci nu individual, cel
putin colectiv). ,Chaque peuple, avec sa mémoire des grandes
dates de son histoire, de ’apogée et de la déroute de ses dynas-
ties, vit la menace d'un déclin et I’esperance d"une puissance”
(Attali, 1983, 13). El socoteste cd, din miturile §i limbile civiliza-
tiilor primitive, se poate reconstitui practica timpului.

Prima masuri a timpului a fost dictati de necesitatea de a
controla invizibilul, care este o parte a Sacrului. Cea de-a doua
masurd au constituit-o istoriile zeilor, desfisurate intr-un timp
primordial; existenta unui act primordial face ca timpul si se
esaloneze in cicluri favorabile in mod inegal activititilor umane.
Existd, deci, nu numai un model geometric simbolic §i un curs
al timpului, ci §i o calitate a lui, imprimati de esenta sa sacra.
In societatile care mai pastreazi esenta sacr3, timpul exist prin
activitétile care il mobileaz si prin miturile care il descriu. Ca si
M. Eliade, Jaques Attali ajunge la concluzia c&: , La Nature four-
nit l'institution du sacré et le sacré divise la Nature. Les Dieux
prennent alors le contréle du temps des hommes qui miment
dans leur vie celui des Dieux” (Attali, 1983, 16). Preocupat de
perspectiva devenirii, autorul eseului afirma ci ,L’avenir est
dangereux s’il n’est pas répétition du passé” (Attali, 1983, 18).
Dar acest fapt trebuie sd aibd loc numai cu interventia cuiva
~drag zeilor”, care s medieze reluarea cursului temporal. Func-
tia mitului este, conform parerii lui Attali, aceea de organizare
repetitivd a timpului i de jalonare a datelor sacrificiale sau ale
ciclurilor reinceperii, cand viitorul se leagi de trecut.

Se impun, fird indoiald, concluziile la care ajung, deopo-
trivd, M. Eliade (1992) si R. Girard (1995) cu privire la rolul revi-
talizant si echilibrant al violentei: , Le systéme du Sacré joue la
son va-tout, au moment ou il libére la violence; il y a rupture du
temps et on revit le mythe fondateur, le temps des Dieux”
(Attali, 1983, 20).
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Ce se intampld, insd, cu cele doud tipuri de organizare a
timpului deja amintite? Organizarea repetitiei nu exclude ire-
versibilul, dimpotriva: in interiorul fiecarui ciclu, timpul trebuie
s curgd, s imbitraneascd, ordinea trebuie si se epuizeze. Ana-
lizind constantele de dependenti a timpului fati de ordinea
sociald, Jaques Attali formuleazi urmaitoarele puncte de vedere:
timpul nu se reduce la misura sa, are o existenta ireductibila la
durata sa (,La mesure du temps change avec l'ordre social et
avec le rapport au monde” - Attali, 1983, 31).

O societate nu existd daci violenta pe care ar putea s-o exer-
cite unii asupra altora nu este canalizatd, circumscrisa in timp;
o ordine sociald nu este durabild, decat daca repetitivitatea are
un sens (economic, religios, social). Conform acestor principii,
timpul poate fi decupat in felii, se pot stabili limite intre acte si
se pot inlocui cele ireversibile cu altele, menite si le atenueze.
Aparent paradoxal, spatiul se masoara in timp: deplasarea linea-
r3 cere o anumit3 durat3, conform cireia se etaloneazi celelalte
in mod ritmic, intrand in timpul ciclic. Orice eveniment din afara
timpului este un semn r3u, al dereglarii cosmice sau sociale, al
succesiunii neobignuite. Pentru ceea ce dorim sd demonstram,
este foarte important faptul ci actiunile omului, dictate de rit-
murile cosmice, sunt cele care impart timpul in felii: ,Le temps
de I'homme - afirma Attali - c’est sa vie méme. 1l fixe son hori-
zon et gere son destin. Il trace le cadre de ses entreprises et de
ses ambitions. Dynastie, féte, récolte, puissance se jouent dans le
décor qu'il plante et au rythme qu‘il scande” (Attali, 1983, 8 squ.).

2.5. Asupra gandirii religioase

Nu avem ambitia de a epuiza - nici micar de a cuprinde -
toata literatura generata de aceasti problema. De altfel, ceea ce
ne intereseazi este s stabilim anumite trepte ale devenirii gan-
dirii religioase, trepte ce definesc varste ale omenirii §i explicd
intr-o bund masurad modificarile de ordin functional si structural
ale obiceiurilor de care ne vom ocupa.
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Vom pistra ca dominant sensul propriu, strict etimologic al
cuvantului religio de la verbul religare (= a lega, a ataga). Aceasta
pentru cd, asa cum am incercat s demonstrdm in capitolele
anterioare, intre lumea Sacrului §i cea a profanului se instituie o
legaturad cu implicatii multiple, atit pentru modelarea celei din
urmd, cat mai ales pentru conceperea si imaginarea celei dintai.

Eseul de filosofie a culturii conceput de Ernst Cassirer struc-
tureazi trei stadii ale devenirii spiritului uman: cel al lui homo
animal symbolicum, cel al lui homo memoratus si cel al lui homo
religiosus.

Gandirea i limbajul simbolice despre care am vorbit deja
sunt capabile s3 defineascd un stadiu arhaic al umanitétii, cel in
care se creeazd sistemul simbolic de concepere si de evaluare a
realitatii.

Momentul urmitor este marcat de memorie, care repetd si
ordoneazi, localizeazi i raporteazi diferitele momente ale tim-
pului. Amintirea nu mai este o simpla repetare a trecutului, ci
o renastere, implicind un proces de creatie §i de constructie.
Cassirer subliniazi ci nu este suficient si relevim elemente izo-
late ale experientei trecute; trebuie si le re-culegem (re-cueillir),
sd le organizam, si le sintetizim, sa le asambldm intr-un nucleu
al spiritului. Numai astfel se explicd atat sensul si ratiunea
miturilor i ale religiilor, cat si configuratia lor asemanatoare. La
randul sdu, René Girard pune toate acestea pe seama existentei
unui sentiment §i a unei gandiri religioase, ce au existat din zorii
umanitatii.

Omul primitiv credea intr-o solidaritate a vietii fundamen-
tald si indestructibild, depasind multiplicitatea si diversitatea
formelor singulare, deci inrudirea tuturor formelor de viata este
presupozitia generala a gandirii mitice, dupa opinia lui Cassirer.
In acelagi mod se pare c¥ priveste lucrurile si René Girard, cind
afirma ci riturile au ca obiect mentinerea statu-quo-ului, adica a
unei stiri de fapte-etalon. Mitul, povestea exemplara a Creatiei,
gestul primordial std la baza gesturilor umane ce intra in sfera
rituala.
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~Nous considérons la religion comme l’expression symbo-
lique de nos idéaux moraux les plus élevés et la magie comme un
ensemble informe de superstitions. Si nous admettons un quel-
conque rapport entre les deux, la croyance religieuse n’apparait
plus que comme l'expression d'une simple crédulité supersti-
tieuse” - sustine E. Cassirer (Cassirer, 1975, 137). Astfel, religia
preia si péstreazd, in formele ei cele mai dezvoltate i mai rafi-
nate, credinta in magie, mai ales sub aspectul acesteia pe care il
socoteste ,inocent”: magia alba. Miraculosul i fascinantul, pe
de o parte, venerabilul si terifiantul, pe de alta, apartin fortelor
sacre, divinului sau diabolicului ascuns, si ele au fost pastrate ca
structuri fundamentale trecind dintr-un stadiu intr-altul. Tre-
cerea de la interdictie la o forma mai evoluati ca mentalitate a
insemnat gasirea nuantelor Sacrului, reperarea impurului §i a
misteriosului. A urmat modificarea subiacenta a tabu-urilor gi,
in fine, distinctia dintre ,,violarea subiectivd” si , violarea obiec-
tivd” a unei legi religioase. Iatd cum conchide Emnst Cassirer, in
termeni cu totul optimisti demonstratia sa privind victoria sen-
timentului religios asupra tuturor temerilor primitive: ,Le sys-
téme du tabou menace la vie de 'homme, aussi bien physique
que morale, qui se trouve étouffée sous la pression constante de
ce systeme. C’est alors qu'intervient la religion” (Cassirer, 1975,
156).

Contrar opiniilor contemporane, A. Leroi-Gourhan afirma
ci sistemele religios si stiintific de explicare a lumii rezulta din
atitudinea de echilibru dinamic dintre siguranti si libertate. Cu
un deceniu in urma, M. Eliade demonstrase c& omului religios i
este proprie ,dorinta de a trdi intr-un Cosmos pur §i sfant”, asa
cum era la inceput, cind iegea din méinile Creatorului” (Eliade,
1992, 63), ca setea de real, dorinta de consacrare il determina
»---Sd se instaleze la izvorul realittii primordiale, cind lumea
era in statu nascendi” (Eliade, 1992, 75).

Dorinta de certitudine am observat c& actioneazi si atunci
cand o incintd este circumscrisd unui model, si cind un act este
circumscris unui timp fast, si cind un element malign trebuie
extirpat din comunitate, i cind un altul trebuie adoptat.
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Incertitudinea nagte violenta, violentd proliferata la infinit,
spaimd de dezintegrare cosmicad §i sociald. Un lucru, odati
numit, este luat in posesie, umanizat prin definire §i cunoagtere.
Este evident c& si magia este o forma de cunoastere, dar o forma
de cunoagtere bazati pe o puternica tensiune — deci, ceea ce am
putea numi tentafia abisului, a cunoagterii ultime pe care numai
riturile magice o au. fncercand o definitie a acestora, Marcel
Mauss formula: ,Nous appelons ainsi tout rite qui ne fait pas
partie d’un culte organisé, rite privé, secret, mystérieux et
tendant comme limite vers le rite prohibé” (Mauss, 1993, 16).
Totodatd, el observa imposibilitatea definirii magiei prin forma
riturilor, d prin conditiile care le produc si care marcheazi locul
lor in ansamblul habitudinilor sociale.

Vom mai avea prilejul si discutdm i in alte capitole condi-
tia magicianului, aceea de ins initiat, specializat, investit tempo-
rar cu facultdti de comunicare cu Sacrul sau, aga cum am aritat,
~Cineva drag spiritelor”. Punctdm acum un lucru deosebit de
important, ce constituie laitmotivul lucrarii lui M. Mauss: ,,Une
religion appelle magiques les restes d’anciens cultes avant méme
que ceux-ci aient cessé d’étre pratiqués religieusement. [...]
Quand une religion est déposédée, pour les membres de la nou-
velle Eglise, les prétres déconsidérés deviennent des magiciens”
(Mauss, 1973, 10).

O altd concluzie — comuna §i autorilor citati — se desprinde
din analiza devenirii spiritului religios: , Les qualités mythiques
dont il s’agit sont des pouvoirs ou donnent des pouvoirs. A cet
égard, ce qui parle le plus a I'imagination, c’est la facilité avec la-
quelle le magicien réalise toutes ses volontés” (Mauss, 1993, 26).

Incercim s nuantim lucrurile afirmand ci omului primitiv
ii erau specifice numai teama i fascinatia, cutezanta, interdictii-
le si sacrificiul petitionar. Omul religios cunoagte deja ritmurile,
isi ordoneazi existenta conform acestora, imblanzegte spatiul si
timpul si, proiectindu-le in lumea sa, este capabil s& re-creeze
propria lume periodic. Cum de-a dreptul emotionant formula
M. Eliade: ,,Profunda nostalgie a omului religios este aceea de a
locui intr-o «lume divin3», de a avea o casd asemanitoare «casei
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zeilor», aga cum a fost ea intruchipatd mai tarziu in temple si
sanctuare” (Eliade, 1992, 63).

Cosmogonia serveste drept model oricdrui gest de a face,
atat in plan ontologic, cat si in plan comunitar. Explicit sau im-
plicit, orice gest sau act hotdrator, orice trecere are ca model un
eveniment unic, exemplar. Faptul cd magia si religia, ca trepte
de evolutie a legaturii Sacru/Profan, au un plan mitic comun
a contribuit la pastrarea atator relicte in trecerea de la un stadiu
de civilizatie la altul. Cat priveste inclinatia spre magie, tentatia
unui alt tip de dialog cu Sacrul decét cel consacrat, aceasta tine
de un stadiu mai vechi al spiritului uman, in care fiecare contact
era pus sub semnul incertitudinii, al amestecului de bine i rau,
al imprevizibilului §i hazardului. Toate acestea cer un alt tip de
initiere, dar si o altd constitutie spirituald, atrasd de perspectiva
cunoagterii si de fortarea domeniului necunoscut, invizibil, ne-
consacrat. Ceea ce a contribuit in mod hotarator la mentinerea
unui plan magic (verbal si gestual) a fost faptul ca totusi apartine
traditiei si este acceptat de aceasta in cadrele gandirii simbolice
despre care am vorbit. De aceea, nu este atat de importantd o
clasificare a riturilor magice precum cea a lui ].G. Frazer, cat una
functionald, care si reflecte atitudinea comunitatii fatd de magie,
ca si functiile pe care colectivitatea i le recunoasgte.

2.6. Mentalitatea arhaica si modelele
comportamentale

Totusi, reluand ideea profesorului M. Pop, trebuie s& obser-
vam ci social inseamnd cultural, iar cultura implicd modelarea
conform unui tipar sacru. Mecanismele gandirii si ale limbajului
arhaice despre care am vorbit dezviluie existenfa unui model
sacru ce genereazi actele umane. Nimic nu poate fi conceput fard
o raportare la exemplar, la actul intemeietor, cu atat mai putin
aceste complexe manifestdri supuse ritmului cosmic ordonator.
Daci scopul obiceiurilor e acela de a pastra ordinea, echilibrul,
evolutia sau revenirea fireascd, atunci inseamna c3 substratul
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lor este unul sacru, uneori mai evident, alteori mai incifrat. Fap-
tul ci unele gesturi sau formule au cipitat fortd de comunicare
exclusiv interumana nu exclude existenfa unui plan mitic pan-
generator, ascuns de perceperea anumitor sensuri ca fiind do-
minante. Nu putem stabili cind, de ce §i cum au trecut de la un
cuplu de agenti comunicanti la altul toate faptele de cultura de
care ne vom ocupa, dar, corobordnd mai multe izvoare §i mai
multe limbaje, vom Incerca s interpretim aceste glisaje functio-
nale ce au antrenat modificari formale.

Am afirmat intr-un capitol anterior, citindu-1 pe M. Eliade,
cd mitul cosmogonic serveste drept exemplu pentru orice mod
de a face. S3 observam, in cele ce urmeaz3, in ce misura obiceiu-
rilor legate de nagtere li se mai poate descoperi un asemenea
model cu totul stravechi.

Datele de care dispunem astizi, fie ci ne referim la izvoare
scrise acum de un secol, fie la realitatea vie a satului contempo-
ran, nu mai pastreazi, cel putin in mod evident, ugor detectabil,
modelul unei hierogamii, al unei nuntiri cosmice. Planul mitic
a existat, fard indoial, altfel nu ne-am putea explica existenta
atdtor credinte, gesturi, formule si reflectarea lor in diferitele
categorii ale folclorului.

Fragmente ale mitului generator se pastreaza in stratul intre-
gului sistem de protectie magica — de la prescriptii i interdictii,
pand la magia incantatorie.

In cazul obiceiurilor de la nagtere se poate constata o foarte
complex ipostaziere a Destinului si a R&ului, direct proportio-
nale cu 0 anumiti tentatie a omului de a-gi face favorabile fortele
sacre. Mai intai fecunditatea cuplului, entitatea mama-fit, apoi
fiecare dintre acestia in parte sunt amenintati de spirite nefavo-
rabile, de intruchipari malefice, aducitoare de neimplinire, de
spaimd si chiar de moarte. Copilul insusi e o prezentd deconcer-
tanta: el nu apartine culturalului, vine in mod misterios dintr-o
lume negtiuta, tulbura cu prezenta sa, pentru un moment, echili-
brul comunitatii. Toate aceste atribute si incd multe altele sunt
comentate pe larg de citre Irina Nicolau §i Ioana Popescu (1983),
care circumscriu momentul §i protagonistii nagterii unei teorii a
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numenului, aga incét copilul devine o prezentd numinoasd, fiind
Jinvestit cu o aureold de ambiguitate periculoasa si folositoare
in acelasi timp”. Agsadar, evenimentul insusi este pus sub semnul
Sacrului daca ludm in considerare convergenta sensurilor cu-
vintelor numen, -inis (= putere, vointa divind) si sacer (= sfant si
blestemat).

Orice inexactitate rituald sau verbala putea aduce dezechili-
brul, violenta manifestata in lan{. Candva, componenta verbal
cu finalitate magica era foarte bogatd; mai apoi, gesturile, obiec-
tele si substantele investite cu forte divinatorii, augurale si magic
profilactice au luat locul formulelor poetice. Astizi, constatim
cd toate aceste practici au o istorie a lor, sunt decriptate si glo-
sate prin naratiuni i raportari la real: se povesteste si se explica
de ce se face, ce se intampla cand nu se face un lucry, ludnd ca
etalon intdmplari ce ar putea sd pard stranii, alteori s& {ind de
domeniul patologicului.

Cele mai substantiale i, totodata, surprinzitoare informatii
ni le furnizeazi analiza paralela a obiceiurilor cu caracter agrar
si a celor familiale. Fondul mitic arhaic dezviluie o paradigmi a
inceputurilor pe care se ordoneazi actele umane i cele naturale
deopotriva. Ritmurile acestora se suprapun, se confunda uneori
- nu intamplitor —, se influenteaza reciproc. Pentru o analizi
paraleld avem nevoie atat de dezviluirea modelelor structurale
si functionale, cat si de o buna cunoagtere a limbajelor specifice
ale acestor doud grupuri de obiceiuri pe care le vom numi, gene-
ric, obiceiuri de inceput.

2.7. Cuplul modelator fertilitate / fecunditate

Analizand complexele ceremoniale §i obiceiurile amintite ~
cele familiale gi cele calendaristice - putem, deci, stabili trei serii
de coordonate care le subsumeazi valoric i le definesc. E vorba
despre perechile Sacru/Profan, cosmic/uman, fertilitate/fecun-
ditate. Acest din urma cuplu de valori sti la baza unora dintre
obiceiurile care marcheazi trecerea dintr-un anotimp intr-altul,
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dar si de la o varsti la alta: Este vorba nu numai despre o trecere
fizicd a unui prag temporal, ci §i despre o schimbare calitativa.

Timpul si spatiul purificate la trecerea dintr-un an intr-altul,
existenta microcosmicd - a satului traditional romanesc - sunt
modelate dupd tiparele arhaice ale Marii Creatii. Tot ca o inte-
meiere, ca o fondare, este perceput orice gest cu finalitate agrari,
ca si orice act de uniune §i omologare in plan uman.

Aceste complexe rituale au fost analizate atat din punctul
de vedere al functiei si finalitatii lor (cf. van Gennep, op.cit.), cit
si din acela al constantelor semantice (Evseev, 1987). Pentru o
precizare de termeni, vomn nota ci ,,obiceiurile au un caracter ac-
centuat normativ” (Seuleanu, 1985), principalele lor functii fiind
acelea de transmisie, de comunicare a experientei colectivitatii,
apoi de modelare a unui comportament social in plan moral i,
in sfarsit, de definire a statutului individual in raport cu cel al
grupului. Altfel spus, din perspectiva riturilor de trecere, obice-
iurile sunt, deci, modele culturale §i comportamentale create pe
fundamentul gandirii mitice §i al practicii magice de colectivita-
tile etnice. Semiotic, obiceiurile prezintd un numair de semnifi-
catii 5i de forme de expresie descifrabile numai prin raportare la
intregul ansamblu al gandirii mitico-simbolice traditionale, o
suitd de coduri imbinate, aga incat totul s poatd converge citre
un sens primar, din care apoi transpar - rand pe rand - sensuri
derivate, figurate si simbolice (cf. Seuleanu, 1985).

Punénd, agadar, fatd in fatd cele doud perspective — cea
functionali i cea semioticd — punctul de sprijin al analizei obi-
ceiurilor il constituie gandirea miticA arhaicd §i traditionald,
incifratd in simboluri magice §i in gesturi rituale.

De aceea, varstele omului §i obiceiurile calendaristice pot fi
analizate in paralel, descoperindu-se similitudini importante.
Acestea sunt de ordin temporal (ambele grupuri de acte mar-
cheazi un moment important, necotidian), magic (este operanti,
de obicei, magia prin analogie), functional (scopul complexelor
magico-rituale este acela de a apara omul §i culturile de elemen-
tele malefice, eventual de a le vindeca de contactul cu ele, de a
le asigura existenta fireascd, pusd sub semnul rodirii).
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Asa cum ardta Dumitru Pop (1989, 21), ,Unele asemanari
sunt genetice, altele rezultd din transferuri de la un ciclu la altul
sau sunt datorate timpului incircat de sacru in care se desfagoa-
rd”. Pe de alta parte, pot fi analizate obiceiurile calendaristice -
in spetd, cele agrare - si ceremonialele vietii de familie §i din
perspectiva actantiald, a participarii unor performeri principali,
temporar investiti cu fortd magics, divinatorie, auspicial-augu-
rala. In fine, mergind in profunzimea analizei semiotice a pla-
nului magico-ritual, sunt demne de relevat cateva similitudini
in privinta prezentei unor obiecte §i substante cu virtuti apotro-
paice, profilactice i curative, auspiciale §i augurale.

Vom lua ca egantion obiceiurile agrare de primavard, in
paralel cu cele din ceremonialul nagterii, incercind sa conturdm
fondul mitic primar si sd detectim - prin reminiscentele sale
pastrate in aceste contexte — gandirea magico-simbolici ce le-a
conferit durabilitate gi constantd semantica.

Timpul sacru al semanatului si al procredrii sunt, deopotriva,
incdrcate cu valente pozitive si negative. Este interesanta inter-
ferenta de simboluri ce vin s3 se suprapund si s se completeze,
ca §i statutul marcat de puritate al actantilor.

Timpul fast opereazd in ambele cazuri: exista zile in care
sunt procreati baieti, respectiv fete, momente din an sau din luna
legate de ciclul agtrilor sau de sirbatori sunt hotaratoare din
acelasi punct de vedere. Prescriptiile privind pornitul plugului
sunt circumscrise unei date clar formulate, legatd deopotriva de
cultul fertilitatii, §i de cel al mortilor: ,lunea cea mai apropiata
sdrbatorii Sfintilor Mucenici”. Zilele de marti si saimbita, pre-
cum si , Vinerea Seacd” si sdrbatorile mari, sunt toate nefaste atat
pentru seminat, cat i pentru procreare. ,Barbatului ii era inter-
zisd procrearea in stare de ebrietate”, iar plugarul trebuia si fie
~curat la haine si la trup, si se spele pe miini §i sd stropeasca
simanta cu api curatd sau cu agheazmi” (Pop, 1989, 18). Este
interesantd aici, din perspectiva formdrii unui comportament
social moral bazat pe valori exemplare, ideea ca starea de ebrie-
tate, necuritenia - ceea ce include, adeseori, 0 anumiti {inut3
cvasi-ceremoniali - ar atrage efecte negative in plan individual,
dar si comunitar.
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Obiectele cu valoare magicd si simbolicd precum secera,
cutitul si fierul plugului plasate in momentul procredrii sub pat,
aduc in tinerele familii sau in cele care au numai fete, urmagi de
sex birbitesc (1). In afara faptului ca sunt simboluri culturale,
obiectele de mai sus aduc atributele apotropaice ale fierului,
fapt confirmat de prezenta lor atat in riturile casnice din ajunul
Craciunului, cét si in cazul unor nagteri grele sau atunci cand
copilul trebuia si fie aparat de spiritele rele sau cdind mama isi
pierdea laptele. Nu este lipsit de interes faptul ci obiectele de
fier, de obicei unelte, erau puse in prima scalda a nou-nascutului
pentru ca, prin contact, el sd capete insusirile acestui element.

Sunt prezente, de altfel, si stihiile la inceputul creatiei impli-
nite de om, fie c& rodul ei este holda, fie ca vor fi pruncii. Astfel,
plugul se afumai cu tdmaie, boii trec peste un vas cu jaratec §i
tdimaie, holdele tinere sunt afumnate la anumite date (pentru a
alunga strigoii ce le puteau lua mana). Vréjile se mai faceau cu
foc de uscéturi, unghii de mort, cu gunoi si cenuga din vatrd, cu
~pozddrii de canepd” (Pop, 1989, 12 squ.) in zile de ajunuri mari
(Criciun, Anul Nou, Boboteazi sau in zilele de Sf. Trif, Alexii
etc). Esentiale ni se par gesturile (migcarea circulara), substantele
magice, cuvintele cu incarcdturad apotropaicd, contextul tempo-
ral, dar si cel actantial (gospodarii casei, plugarul si femeia lui).

Pastrarea sarcinii este asiguratd numai de persoane cu rol
magico-medical (dublat ceremonial) foarte bine definit: moaga
de neam, nasa i, in cazuri extreme, descantitoarea. Antidoturile
sunt aceleasi, ele avand o eficientd circumstantiald (descantecele
si practicile magice) sau permanenta (,,tortul de invataturd”, ce
inchide intr-un cerc magic fatul in pantecele matern, amuletele
cu tdmadie, usturoiul, ata rogie, graul, sarea, busuiocul, cirtile
sfinte, omoloage ,slujbelor de secetd”).

Legarea rodului corespunde ,stdrii darului”, ambele mo-
mente fiind de o mare §i decisiva potentialitate sacrd. Acestea
sunt subliniate de rituri negative (interdictii), dar si pozitive
(prescriptii) simetrice in sistemul de obiceiuri analizate. Femeile
si fetele nu torceau, nu coseau, nu fierbeau rufe, nu depinau
land in asemenea momente critice cum erau zilele de 25 martie
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si 23 aprilie: era un prilej de a indeplini gesturi purificatoare
(udatul fetelor si al semandturilor, al femeilor sterile) si apotro-
paice (impodobirea caselor cu miceg, frunze de leugtean, mes-
teacdn, unsul ugilor cu usturoi, pentru a apdra microuniversul
casnic de strigoi §i strigoaice, ce puteau lua mana semanéturilor,
a vitelor, dar si fecunditatea cuplurilor). La fel procedau femeile
aflate ,,in stare binecuvéintati”, care nu aveau voie si toarc3, si
depene land, si ofere api celorlalfi, si priveascd sau si asculte
lucruri uréte.

Un alt moment de maximi potentialitate sacrad este nagterea
propriu-zisd, aga cum e §i ingroparea in brazda si apoi rodirea
semintelor. Acest moment de cumpan, in care spiritele malefice
sunt deosebit de active, cere instituirea unei retele de protectie
prea bine cunoscutd pentru a mai insista asupra ei. Vom aminti
numai faptul, relevat de Irina Nicolau §i Ioana Popescu, ci
.»--.grupul reactioneazi in dublu sens: o tendinta de recul si o
a doua, de luare in posesie gi de dominare” (Nicolau gi Popescu,
1983, 59) si izvorate din ins&si esenta numinoasd a momentului
si opunandu-se perfect, ca atitudine umand, sacralitatii manifes-
tate bivalent (pozitiv §i negativ).

De un interes deosebit este i momentul primirii Ursitoare-
lor, moment de interferent a celor doua planuri, de comunicare
a Umanului cu Cosmicul i chiar, pentru o clip4, a suprapunerii
modelului exemplar peste existenta individuala. Cina Ursitoare-
lor este o ofranda - ca gest In sine. E un gest raportabil la ofran-
dele de Mosi, la oferirea colacului lui Craciun colindatorilor, la
vrdjile insotite de ajunare §i purificare din preajma sirbétorilor
de peste an, ,un dar cdmataresc” oferit Sacrului (cf. R. Caillois,
1983 s5i supra). Urseala este, in plan uman, individual §i colectiv,
confirmarea, acceptarea, integrarea de cétre fortele sacre a exis-
tentei nou-ndscutului, deci ea poate fi negativa sau pozitiva. De-
pinde de comportamentul actantilor principali dac Ursitoarele
vor fi favorabile sau nu, de respectarea unor cerinte de ordin
comportamental magic si ceremonial.

Initiatii (moaga), genitorii (parintii) sau girantii in ordine
sacrd spirituald (nagii) au dreptul de a media acest contact intre
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cele doud lumi. O legendi culeasd in Moldova vorbegte despre
primirea Ursitoarelor graului si despre ascultarea urselii de citre
plugar: ,,...numa’ iac-o vinit Ursatorili cari ursd pimantu si
rodeasci... $-aga o fost cu norocu pamantulu’ can’ s ursiu pa-
manturli, ca §i pi ursata can’ vine la copchil di ursa...” (Berdan,
1989, 124).

Perspectiva mitologicd este evidenta: aceloragi puteri li se
supun si glia, si omul, sau, altfel spus, omul rodeste si este ursit
ca i glia, al cirei model l-a pastrat din momentul Marii Creatii.

Pentru legdtura organici a celor doud momente din obice-
iurile §i ceremonialele analizate, pledeaza mai ales nagterea pe
pamaént sau brazda inverzitd, botezul cu pAmant, agezarea copi-
lului pe pdmant, stropirea purificatoare §i scalda rituala cu apa
rece, neinceputd, afumarea lui cu par de silbiticiune cand este
speriat sau prins de plansori §i a pelincilor ce au intratin contact
cu duhurile noptii.

Este vorba despre un ansamblu de gesturi magic profilac-
tice, curative gi augurale indeplinite de personajele investite cu
forte divinatorii prezentate mai sus. Credem ci, mai tarziu,
functia lor magico-medicala a fost dublatd de cea ceremoniali,
de aici derivand relatii de tip social (inrudirea consanguina patri-
liniar¥ obligatorie a moagei, in sudul {irii, unde era, se pare, si
nagd, apoi ndgia). Acest fapt ar putea fi un reflex al interesului
familiei, neamului §i comunitatii la pastrarea echilibrului, prin
garantarea absoluti a respectarii datinei i a gesturilor magico-
rituale.

Contactul cu stihiile — apa, focul si pAmantul - se realizeaza
ca element de purificare atat in obiceiurile agrare, cat si in cere-
monialele familiale, nu numai ca simple si firesti modalititi de
incadrare in traditie, ci in virtutea a ceea ce am putea numi plan
mitic fundamental comun.

Prezenfa unor semne ale belsugului in desfisurarea efectiv
a ceremonialului nagterii este suficientd pentru a transmite —
direct si eficient - fertilitatea pAmantului oricdrui nou-ndscut.

In acest sens, graul, pdinea, colacul, tdrata sunt prezente in
tot complexul de purificare, consacrare, integrare §i protejare a
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copilului de la prima scalda (pentru a fi bun ca péinea §i manos
ca graul), pind in momentul botezului, ca , plati a ostenelii” na-
silor si mogilor, ba chiar §i dupa aceea (la cumetrie i la primul
tuns). Graul si pdinea sunt prezente in intregul complex magic
de protejare a nou-nascutului. Alituri de sare i de tdmaie, aces-
tea constituie primul talisman prins la faga copilului (11). Pdinea
si sarea protejeazi, in absenta mamei, tot atat de bine ca i fierul,
creanga de mices sau lana rogie, nu numai de deochi, ci i de
Mama P&durii, de Striga - ce l-ar putea inlocui sau imbolnavi.
Fiecare sarbitoare a nagilor §i mosilor este insotitd de prezenta
colacilor, astdzi a torturilor si a préjiturilor, ca forma de dar side
comensalitate, de rasplatire §i urare simbolica (cf. Gazda, 1975;
Gramadai, 1986).

Orice trecere implica puritate, dar §i cucerirea unei conditii
superioare, concretizati fie in capacitatea de a procrea, fie intr-o
existentd imbelsugatd. Totusi, nu putem pune semnul egalitatii
intre apd doar ca simbol al purificirii §i grau doar ca simbol al
fertilitatii, pentru ci aceste doud prezente sunt plurivalente, aga
cum am vazut. Contextul ritual §i ceremonial dicteazd asupra
unei asemenea interpretari, iar noi nu-1 putem nesocoti. Glisarea
planurilor de la magic la ritual, la augural si auspicial a fécut ca
functiile spectaculare ale obiceiurilor analizate si devind domi-
nante.

Dupa cum aréta distinsul profesor clujean: ,Privite in acest
fel, obiceiurile celor doui mari cicluri nu numai ci sunt foarte
inrudite ca structura si semnificatie, dar ele se §i dezvoltd para-
lel, intr-o veritabila simetrie, a cirei explicatie ultima o constituie
[...] acea viziune unitard a omului arhaic asupra vietii naturii §i
a propriei sale vieti” (Pop, 1989, 22).
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Capitolul III

NASTEREA:
PATRUNDEREA iN CULTURAL

3.1. Obiceiurile ca acte de comunicare

Am aritat in capitolul anterior ci geneza gandirii se leagi
de cea a limbajului - verbal §i gestual - §i cd definitorii pentru
om sunt gandirea §i limbajul simbolice. Totul se bazeaz pe o
percepere a ritmurilor §i pe incercarea de a le figura. Descoperiri
din ultimul deceniu in domeniul psihologiei infantile (cf. Sulitea-
nu, 1980) aratd cum, in devenirea individului, limbajul muzical
si cel verbal au un punct de plecare comun, in afara acestora
migcarea, perceperea kinestezicd a vorbirii §i a muzicii slujind
exprimdrii in modul cel mai concret cu putinti. La baza vorbirii
muzicalizate sti perceperea ritmului. Dar ritmurile sunt creatoa-
re de forme (Leroi-Gourhan, 1983 si infra) si, intorcandu-ne de la
copildria individului la cea a umanitatii, afldim forme de expri-
mare a relatiilor cu Sacrul sau a celor interindividuale in cadrul
cdrora concurd mai multe tipuri de limbaj.

Comentand acest fapt, Leroi-Gourhan conchide: ,Muzica,
dansul, teatrul, situatiile sociale traite i mimate apartin imagi-
natiei, adica proiectirii asupra realitaii a unui fascicul ce lumi-
neazd din punct de vedere uman simpla desfisurare zoologica
a situatiilor omenesti; ele sunt vesmantul comportamentelor
sociale si interindividuale inscrise in normele biologice cele mai
generale, proprietatea intima a limbajului in masura in care aces-
ta se opune tehnicititii manuale” (Leroi-Gourhan, 1983, II, 122).
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Aplicand principiile §i terminologia lingvisticii, Mihai Pop
(1976, 4) definegte limbajul ca fiind ,,un mecanism activ al vietii
sociale, un mecanism creator de culturd”. Aceste acte de comuni-
care apartin mecanismului social §i dispun de un limbaj propriu,
un limbaj activ in care, , pe langa cantitatea de informatii comu-
nicatd, cantitatea de actiune este mult mai mare decét in orice
act de limbaj verbal” (ibidem). Ele dispun de un limbaj complex
ce ne obligi sd-1 studiem ca atare, incercand si intelegem toate
componentele lui §i rostul imbinarii acestora.

Vom observa, mai intai, o comunicare de tip arhaic intre pla-
nul sacru si cel uman, specificd poeziei de ritual §i ceremonial,
dar i gesturilor cu finalitate magica, care antreneazi si obiecte si
substante cu asemenea virtuti. Avem, deci, de-a face cu un limbaj
gestual, cu un altul verbal - acestea putand fi concomitente —, apoi
cu unul al obiectelor, ce le poate dubla pe celelalte dou sau poate
constitui un nucleu semantic total separat. Despre poezia cu ca-
racter ritual, M. Pop si P. Ruxdndoiu (1978, 132) afirma ci este
o poezie cu caracter strivechi, ,....devenitd mai tarziu prepon-

“derent ceremonial sau cu functii spectaculare, dar care nu este
niciodat3 interpretata in afara obiceiului”.

Se contureazi deja un al doilea tip de comunicare: cea inter-
umand. Ea este generati fie de schimbarea rostului functional al
comunicarii cu Sacrul, fie de raporturi, relatii, ierarhii umane,
concretizandu-se in formule de politete ceremoniald, dialoguri
formalizate, termeni de adresare, toate inscrise in buna-cuviinta
traditionali. La acestea se adauga gesturi si schimburi de daruri
ce devin mirci simbolice ale unor relatii stabilite cu prilejul unor
consacrdri comunitare.

Trebuie si subliniem aici rolul de acte de comunicare pe
care il au relatiile interumane insele. Inrudirea era, pentru membrii
comunitatilor arhaice si traditionale, un tip spedal de comuni-
care ce implica un trecut comun, un strdmog intemeietor, spatii
de convietuire si de cult aferente §i posibilitatea gi chiar obliga-
tia cultivirii altor relatii decat cele consanguine si de afinitate. In
satele romanegti, sistemul de comunicare prin inrudire este foarte
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complex. In analiza noastr4, vom face apel nu numai la relatiile
stabilite prin cisitorie si prin descendentd comuna, di si la tipuri
de inrudire spirituald precum sunt: nisia si infratirea.

In sfarsit, existd un tip de limbaj care caracterizeazi creatii
ce dispun de valente estetice. Faptul ci in substratul de imagini,
idei, motive §i functii ele mai pastreazd semnificatii stravechi de
sorginte initiatici, magica etc. se datoreazi preexistentei unui
fundament mitic comun cu acela al poeziei de incantatie pro-
priu-zisa.

De asemenea, devin foarte importante naratiunile contem-
porane, care gloseazd pe marginea actelor indeplinite sau re-
descopera configuratiile mitice pierdute o datd cu destrdmarea
structurilor poetice ce insofeau practicile magice. Codul poetic
nu ne va permite, insd, s3 reconstituim decat partial substratul
mitologic, in schimb vom putea intelege unele reflexe si trans-
ferdri de materie rituald ce au devenit motive poetice.

3.2. Obiceiuri de inceput

Obiceiurile legate de inceputul anului sunt la fel de intere-
sante ca material de comparatie si dezvaluie esenta sacra a ges-
tului §i a cuvantului indeplinite in momente cruciale. Daci ne
referim la faptul cd inceputul existentei, ca si cel al anului, este
pus sub semnul ghicirii §i al interpretarii viitorului, al invocarii
spiritelor favorabile in aceste momente incircate de potente ma-
gice, observdm ci mijoacele de comunicare i protagonistii, obiec-
tele magice, formulele §i gesturile prezintd aseminari evidente.

Existenta unui strat profund de mentalitate arhaica pune pe
acelasi plan nagterea unui nou individ §i renagterea naturii,
intinerirea §i purificarea timpului §i a spatiului la inceput de an.
Se instituie, agadar, un dialog intre planul sacru §i cel profan: se
deschid cerurile §i fortele ascunse ale destinului se intrupeaza.
Ele sunt invocate, le sunt aduse jertfe sau, atund cand sunt prea
de temut, sunt ocolite, ba chiar se creeazi o retea de protectie
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magico-verbald, gestuala si obiectuald. Noaptea Anului Nou si
prima zi din an prefigureazi meteorologic §i prevestesc destinul
familiei i bogatia recoltei. Tot aga, momentul nagterii, conditiile
atmosferice, semnele astrale gi incidentele care au insotit-o sunt
interpretate ca purtitoare de informatii despre viitor, destin, de-
spre celelalte momente de trecere.

Comunicarea cu planul sacru nu mai implica, in ultimele
decenii, formule §i invocatii, rituri prohibitive explicite, obiecte
si substante consacrate ce constituiau ofranda. Nu putem, insa,
afirma cd fondul strivechi s-a pierdut, atata vreme cat existd o
bogati serie de naratiuni explicative, o retea de protectie exclu-
siv gestuald, un patronaj exclusiv al intruchipérilor Destinului
asupra celorlalte momente de trecere, insotit uneori de magie
gestuali si verbald. Nu intamplator, de Anul Nou se fac vraji de
ursitd, inainte de casitorie se cautd ghicirea ursitului (ursitei),
boala sau moartea sunt puse §i pe seama urselii. In fond, fiecare
dintre momentele invocate este un inceput. Faptul c Ursitoarele
nu mai sunt invocate la nagtere credem ci tine tocmai de forta
lor extraordinara. Teama unui contact nemijlocit (i.e., de necon-
trolat) cu Sacrul, lipsa unui mediator atat de puternic, incat si
fie imun, ca §i convingerea c& actiunea lor este oricum iminenta
au ficut s dispard celelalte mijloace de comunicare de ordin
magic. In schimb, naratiunile despre Ursitoare au efectul unei
initieri, al credrii unei protectii magice. De la 0 comunicare Sa-
cru/Profan s-a ajuns la una interumand, ce , ecraneazd” cumva
contactul cu forta, violenta §i capriciul celui dintai. Teama gi
tentatia sunt cele doud dominante ale subordonrii omului fat3
de Sacru, de aceea unele dintre cele mai vechi reprezentari ale
acestuia sunt atat de puternice, incat practic I§i regenereazi cul-
tul prin modalitatea cea mai veche de rememorare: naratiunea
mitologica.

Desigur c& evolutia formelor de manifestare ale gandirii gi
limbajului simbolice nu mai permite azi cercetitorului regisirea
cuplului cosmic generator, nici a nagterii exemplare. Tiparele
sacre s-au distilat, insd, in tot ceea ce inseamna obicei de inceput,
astfel incat se poate reconstitui un model al acestora.
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Mai intéi, trebuie si subliniem ci toate obiceiurile amintite
mai sus se bazeazi pe o percepere a lumii sub aspectul ei de rea-
litate ritmica: succesiunea anotimpurilor §i a anilor, ciclul fertili-
tatii telurice i traiectul existenfial uman implic# etape i treceri,
acumuldri §i debugeuri de energie, toate supunandu-se unui
singur model: cel al Creatiei.

Fundamental in perceperea acestor fenomene naturale, in-
dividuale si sociale este timpul. Exist4, in mentalitatea arhaic si
in cea traditionald, un timp al tuturor intamplarilor, un timp fast
si, deci, favorabil. Orice iese in afara lui este destinat s& tulbure
echilibrul, s aducad violen{a impura. Timpul ciclic, exemplar,
slujeste ca etalon celui linear, de aici asemandrile ce se impun pe
diferite planuri intre obiceiurile agrare si cele de trecere in noul
an, pe de o parte, si cele familiale, pe de altd parte. Arnold van
Gennep vorbea, in lucrarea sa Les rites de passage, despre trei
stadii ale trecerii: momentul desprinderii de vechea stare, cel de
pendulare intre trecut si viitor gi, in fine, cel al integrarii in noua
stare: ,Je propose de nommer en conséquencerites préliminaires
les rites de séparation du monde antérieur, rites liminaires les
rites exécutés pendant le stade de marge, et rites postliminaires
les rites d’agrégation au monde nouveau” (Gennep, 1909, 38).

Prezentul sau liminalitatea este, agadar, momentul cel mai
de temut, cici, aga cum ardtam, se stie la ce se renunts, insi nu
se poate prevedea devenirea. Iatd de ce cercul care se inchide in
prag de An Nou, momentul imediat al venirii pe lume a copilu-
lui, ca §i acela cand ,leagd” holda sunt incircate cu potentiali-
tate sacra.

Individul nu apartine inc lumii formelor, culturii, vine din-
tr-un dincolo profund incert, ce evocd mentalitatii traditionale
spaima de haosul primordial. Asemenea §i simanta, care poate
fi rodnica sau poate ucide, murind §i ea. Asemenea si anul ce
incepe, care poate fi total sau partial nefavorabil. Nimic din ceea
ce nu este purificat si consacrat nu poate fi durabil §i nici nu
poate garanta echilibrul dorit de comunitate. Aceste doua tipuri
de rituri sunt dominante in momentul echilibrului labil dintre
trecutul §i viitorul unei st3ri (statut).
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Recunoagtem, agadar, un model cultural pe care, date fiind
complexitatea si eterogenitatea lui, nu-l1 vom numi mitologic.
Acesta este valabil ca fundament de concepere a lumii tuturor
obiceiurilor enumerate. Acesta se constituie pe baza cuplurilor
de valori Sacru/Profan. Fertilitatea, ordinea manifestata tempo-
ral, echilibrul intre violenta fondatoare §i cea in lant sunt deopo-
triva atribute ale lumii modelatoare gi ale celei modelate. Daca
in ele recunoagtem cultul Magnei Mater sau al cuplului fondator,
al sacrificiului demiurgic, aceasta tine de un demers mai profurd,
de ordin istoric, de arheologia cultural i de mitologia compa-
ratd. Ceea ce ne intereseazi este, in fond, stratificarea faptelor de
culturd, rostul functional efectiv al fiecirei componente.

Pand acum, am reugit si stabilim cateva etape comune
desfagurarii ample a obiceiurilor cirora le corespund modalitati
diferite de comunicare.

Existd, dupad pirerea noastra (la nivelul exemplar al desfa-
surdrii lor, fird a mai fi valabile astdzi), momente de maxima
comunicare cu Sacrul, bine marcate de rituri.

Agsa sunt momentele de pregétire intensi a trecerii, insotite
de invocatii, rugiciuni, ofrande, practid curative (cind e cazul)
si momentul liminal, de incertitudini §i agteptare, cind hazardul
si capriciul Sacrului se pot oricand instala. Primeaz3, in aceast
etapd, gesturile auspiciale i modelatoare, prezenta obiectelor si
a substantelor magice si, in mod obligatoriu, a persoanei media-
toare, deci initiate.

Actele ceremoniale - care implicd prezenta unei asistente
pasive sau active - incununeazi anumite momente sau vin s
completeze comunicarea cu fortele latente. Dincolo de implica-
tiile sociale, asemenea intrunin sunt acte de consacrare, de evaluare
si de luare in stdpanire de citre comunitate a bunului material,
cultural sau a individului in noul lui statut. Cele mai ample ce-
remoniale sunt, fird indoiald, cele finale, ce subliniazi atingerea
telului general: ordinea culturala.

Asa sunt, de pild4, venirea cu rodin §i cumetria, ziua mogilor
in Maramureg i vizita la nagi de Lisata Secului in sudul tarii,
dusul colacilor la nagi §i masa familiald de la primul tuns al co-
pilului (dupi caz, ruptul turtii §i primirea cerceilor pentru fete).
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Observdm ci aici nodul de semnificatii este deosebit de
bogat: aproape c4, prin anumite simboluri gi gesturi, prin anu-
miti actanti, cele doud tipuri de obiceiuri se intrepdtrund. Lucrul
acesta se petrece intrucat functiei de integrare i se adauga o alta,
mult mai prefuitd azi, cea augurala: cu cat darul este mai mare,
opulenta mesei in comun mai evidentd, obiectele si substantele
magice mai multe si mai pretioase, cu atat individului i se asi-
gurd un viitor mai imbelgugat.

Spre deosebire de mediul urban, unde valorile individuale
sunt entitdti care nu comunic §i nici nu par a se influenta, in
mediul rural prosperitatea unui membru, echilibrul unei familii,
recunoagterea unui statut, manifestarea unor raporturi firegti,
evidentierea unor calitd{i demne de a fi urmate sunt tot atatea
motive de linigte, sigurantd, de confirmare a continuitatii. Dac
modelul arhaic, generator, este urmat intocmai inseamna ci
pactul cu Sacrul continud, ci echilibrul se perpetueazi etapa cu
etapd. Chiar in conditiile unor schimbdri semantice, interpreta-
tive i, deci, functionale a ceea ce spun §i fac membrii comunita-
tilor traditionale se incadreazi — fie §i numai prin simplele ,asa
e bine”, ,,asa am apucat” — intr-o paradigma a datinei subordo-
nindu-se valorilor exemplare. Refuzul total al unor momente,
individualismul extrem, conceperea vietii ca pe un dat linear —
fara stadii, etape i treceri ce se cer marcate macar ceremonial -
inseamnd, intdi de toate, pierderea relatiei cu Sacrul. Ritmurile
nu se mai percep in mediul urban: timpul este exclusiv linear,
un suvoi care duce indivizii nediferentiati ca varst3, insemne §i
statut, care nu le permite popasul gi dialogul, bucuria abstinen-
tei rasplatite cu o risipd nesdbuitd de sarbatori. Nid o sdrbitoare
individuald nu mai poate avea sensul primar (de trecere, de
integrare, de armonizare la ritmnurile cosmice) de vreme ce nu se
face gi In numele unei consacrari comunitare §i nici conform unui
model redutabil si fascinant. Fragmentarea vietii comunitare in
,N” destine individuale face ca evenimente precumn nagterea,
cdsitoria sau moartea s3-gi piardd substanta simbolicd devenind
adesea simple spectacole.
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3.3. Nagterea in cadrul riturilor de trecere

Am vizut intr-un capitol anterior care sunt mecanismele
gandirii §i in virtutea caror impulsuri au actionat oamenii socie-
tatilor primitive si arhaice la venirea pe lume a unui individ.

S4 incercdm si gasim structura etapelor ce alcituiesc, prac-
tic, obiceiurile. Vom incepe prin a nota c&, in Nagterea la romani,
S.Fl. Marian marca toate aceste momente intuind §i 0 anumita
structura de rezerva a riturilor §i practicilor in caz de dezechili-
bru sau de curs negativ al evenimentelor. Exist4, asadar, in com-
pletare, capitole dedicate sterilitatii, revers al ,Stérii darului”,
un altul intitulat ,Pierderea”, alaturi de ,Nastere”, altele pri-
vind ,,Schimbarea numelui” §i ,Marturiile de la botez”, alaturi
de o descriere a ritualului cregtin §i a ceremonialului familial.

Astfel, opera carturarului este completa si complex3 nu nu-
mai prin intentie, ci §i prin insasi realizarea ei: nici o alt lucrare
nu ofera toate fatetele momentului intrarii in ,lumea alb4”, aga
cum o face monografia de la sfarsitul veacului trecut. Este ade-
virat cd acest moment nu era insotit de elemente folclorice spec-
taculoase, aga cum remarca, pe bun dreptate, profesorul Mihai
Pop (1976), insa privit din perspective multiple el ne ofera ima-
ginea unei incertitudini: comunitatea nu investegte incd nimic in
noul ei membru, ci std in expectativi, cici el nu apartine inci
sferei culturale, umanului modelat.

O seamd de auspicii nu sunt clare (e.g., calitatea timpului
ori implinirea in mod impecabil a riturilor de purificare de citre
moasd), de aceea se agteaptd noi mediatori pentru a le interpre-
ta, comenta, influenta. (Ar fi de cercetat si de scris o intreaga
lucrare despre ce, cat, cum, cand i cine comenteaz intr-un sat
si intr-o familie la o nagtere!...) Ne vom limita si stabilim doar
cateva repere ale acestui rol coercitiv al comunitatii dincolo de
care banuim ca vegheazi cei initiati, mediatorii §i raisonneur-ii...

,in obiceiurile in legdturad cu nagterea, momentele traditio-
nale esentiale sunt de domeniul purificérii, al consacrarii in noua
stare si al urdrii, propiatiunii” - apreciazi Mihai Pop (Pop, 1976,
128). Lucrurile nu sunt atat de simple pe cat par, intrucit, din
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punct de vedere real, existd doud etape care implici o circum-
scriere in sfere diferite. Limba francezi dispune de dou cuvinte
ce se suprapun celor dou etape: accouchement (actiunea mamei
de a da nagtere) §i naissance (actiunea nou-nascutului de a pa-
trunde in existentd), la fel §i limba engleza: delivery/birth.

In acelagi timp, este vorba despre miracolul germinatiei i
al maternitatii, al intrarii in temporalul §i in spatialul umanului,
venind nu se stie de unde §i de a fi acceptat, initiat §i integrat de
citre comunitate. Indiferent de tipul de civilizatie, aceste doua
sensuri sunt cumva vectoriale - de aici ,rezultanta zero”, adici
echilibrul stabil, declarat §i recunoscut de dupa implinirea tutu-
ror randuielilor. Este firesc, agadar, s primeze riturile de separare,
de purificare, de modelare — prin gest §i cuvant - si cele de investire
cu toate acele facultiti menite s3-i asigure nou-nascutului o con-
ditie similara celorlalti membri ai comunitatii.

Dintr-o altd perspectivd, ardtam intr-un capitol anterior c
omul contemporan a pierdut tocmai aceste raportiri, cd destinul
si-1 percepe exclusiv in raport cu el insugi, nu cu comunitatea, ci
trecerile ce implicd acumulari calitative nu se consuma fara inter-
ventia coercitiva a celorlalti. Revenim apreciind in mod deosebit
cadrul de discutie aplicat de Tiberiu Graur (1978) in articolul
»Schimbari structurale §i functionale in sistemul obiceiurilor de
familie”. Relatia model de gandire/model comportamental prezinti
o evolutie in raport cu comportamentul propriu-zis in cadrul
momentelor-prag: ,Mutatiile din cadrul sistemului de credinte,
lente sau rapide, sldbesc rigiditatea modelului comportamental
arhaic inlesnind inovatiei s& modifice «gabloanele» acestuia, s&
muodifice functia in acelagi timp, pentru ca apoi, printr-un proces
logic i legic, intregul model s& se re-formeze”. Categoriile prin-
cipale ale unui proces ritual sunt, in opinia autorului mentionat:

e participantii (emitatori, ,actanti activi” §i receptori, din
»categoria pasivilor”);

e textul rostit (,,cuvintele simple pot avea importanti capi-
tald in pecetluirea actului «trecerii»”);

o gestul (,gestemul = actiune, migcare, pozitie cu o anumiti
semnificatie in cadrul ceremonial”);
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* obiectele utilizate (,ca elemente de limbaj cu incarcatura
semantica gi capacitate de transmitere a atributelor benefice, de
apdrare contra maleficului, cu semnificatii strans legate de gra-
matica gandirii pe principiile analogiei §i contactului”);

* timpul (ca element de limbaj important pentru intelegerea
procesului ritual si componenti a sa — Graur, 1978, 433 squ.).

Este evident cd primele patru componente tin de modelul
comportamental uman, ultimele doui fiind, asa cum aritam,
coordonate-etalon ale Sacrului in raport cu umanul. De altfel,
autorul afirmi c4, in analiza sa, s-a slujit, pentru a demonstra
dinamica faptelor de cultura populara, de trei aspecte: ,ceea ce
se spune”, ,ceea ce se face”, ,cu ce se face”, toate vizand, in mod
evident, actantii (mentalitatea lor, gradul de implicare, nivelul
de cunoagtere sau performanta in raport cu competenta de ordin
ritual i ceremonial). Toate acestea se subordoneaza (ori s-au
subordonat) unui timp gi unui spatiu percepute, umanizate, dar
niciodatd subordonate omului. Poate tocmai din pricina ,ne-
stdpanirii” acestor coordonate astizi nu se mai poate percepe in
intregime calitatea sacrd a unor momente existentiale, dar faptul
ci ele seraporteazi la festiv, la opulenta si la destindere vorbegte
inca despre niste piloni ai gandirii simbolice care percepea tim-
pul si spatiul ca apartinand universului modelator, ordinii pre-
stabilite i exemplare, ce poate influenta traiectul uman.

Formuland ideea cd existd obiecte, gesturi, cuvinte care,
intr-un context cotidian, nesolemn, au un rost, iar in contextul
obiceiurilor au un altul, deci conoteazi altceva, autorul accepta
si aplicd disocierea Sacru/Profan (e.g., agezarea pe masi a copi-
lului, substantele si obiectele puse in scildatoare), dar, subliniem
noi, obiceiurile familiale §i cele agrare prin excelenti (nemaivor-
bind de cele de inceput de an §i sezon) se desfigoara ele insele
intr-un timp §i intr-un spatiu ficute si fie consacrate, de aceea
doar le deosebim de obignuintele zilnice si individuale.

Altfel spus, in asemenea ansambluri complexe de viati co-
munitara, hotiritoare se definegte a fi calitatea elementelor com-
ponente in raport cu evenimentul, ceea ce tine tot de raportarea
la Sacru si de o percepere si redare a relatiilor dintre ele.
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Din aceste perspective vom aborda obiceiurile de la nagtere
in sistemul celor de familie, socotind ci atat relatiile interumane,
cét si rolul temporar sau permanent al unor actanti au aceeagi
pondere ca §i cuvantul rostit (modelat sau nu poetic, metaforic),
gestul indeplinit, obiectele §i substantele antrenate in diferite
rituri.

Sacrul - afirma R. Caillois (1983) — apartine, ca proprietate
stabild sau efemerd, anumitor lucruri, fiinte, spatii, momente.
Nu existd nimic ce nu poate deveni sediul Sacrului gi astfel s&
capete prestigiu fard egal in ochii individului §i ai colectivitatii.
Nu existd, de asemenea, nimic care sd nu poata fi deposedat de
Sacru, cici aceastd calitate lucrurile nu o au prin ele insele: este
o gratie misterioasd, care vine si le-o adauge. Sacrul se poate
risipi pretutindeni, coplesind totul: Sacrul este, intotdeauna, mai
mult sau mai putin acel dar de care nu ne putem apropia fara
riscul maxim.

Este femeia insarcinatd persona sacra? Desigur ca astdzi nu
mai putem aprecia in mod exact acest lucru, ins3, raportindu-ne
la datele vechi, ce priveau obiceiurile de la nagtere, este evident
acest lucru. Sarcina - ca gi ciclul menstrual si lehuzia - sunt
obiect al spaimei, uimirii §i, deci, al unor precautii.

O femeie insarcinatd putea aduce ploaia la fel de mult ca i
slujbele bisericegti, daci era stropitd cu api (cf. Vicariu, 1968).
Daci o vitd igi pierdea mana laptelui, era suficient ca o femeie
aflatd ,In starea darului” s-o stropeasca cu ap4, iar pentru a pre-
intdmpina acest lucru, presira inci de la prima fitare a junincii
»locul” vitelului cu seminte de canepa (3). Fantanile noi erau
ferite de intinare dac o femeie gravid lua prima api din ea (5).

Dar sarcina este un moment de mare instabilitate sacra: din
favorabil, el poate ajunge nefavorabil. De aici, toate interdictiile
legate de ceilalti membri. Unele au ca dominant¥ protejarea fe-
meii §i a fatului: s& nu ofere ap4, si nu descalte pe cineva, s& nu
sufle in foc, s& nu toarcd, si nu rosteascd vorbe de ocarj, bles-
teme, s nu se mire de lucruri urate sau nemaivazute (cf. infra).
Altele par ambigue - ca Sacrul insugi: s4 nu cunune §i si nu facd
pomeni, s& nu loveascd animalele, sd nu rdvneasci la ceva, s nu
iasd des in ulit3, sd nu paraseascd noaptea odaia de locuit.
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Ambiguitatea unor astfel de interdictii tine de incertitudinea
sub care se afld sarcina Insigi: va ajunge ea la bun sfargit? se va
nagte copilul la soroc, in moment prielnic si fird semne? dar daca
deja le are si le poate transmite §i celorlalti? daca insusi timpul
procredrii fatului si relatiile lui primordiale cu lumea sunt pre-
destinate R3ului? Informalul, locul-de-nicdieri din care izvoraste
viata §i timpul-de-niciodatd in care ea s-a plamadit fascineaza si
inspdimantd, ademenesc §i resping. In alte culturi, copiii ,,vin”
din fructe si flori, sunt adugi de pasari, apar din ape si din trun-
chiuri de copaci, sufletele lor salisluiesc si rdtdcesc pretutindeni,
asteptand si le fie plamaditd materialitatea. Romanii trec ase-
menea presupozitii, prin metaford, in lumea basmului. Numai
acolo fructele descéntate, apele binefdcitoare, mirosul florilor
sau animalele vrijite pot deschide si inchide existenta copiilor
din i in ele. Tot ceea ce este dincolo de basm este criptic i, deci,
nelinigtitor, cici, sub aspectul siu elementar, Sacrul reprezinti,
inainte de toate, o energie periculoasa, de neinteles, foarte greu
de manevrat, eficientd in mod exclusiv.

Copilul abia niscut este, in lumea rurald, o persona sacra,
chiar si azi, cind nagterea se petrece intr-un timp nedeterminat
din punct de vedere comunitar §i intr-un spatiu neconsacrat
ritual. Dacd acceptdm ideea cd Sacrul nu se imblanzegte, nu se
dilueazi, nu se fractioneazi, ci este indivizibil si, oriunde se afl3,
ramane nestirbit, orice atingere de cdtre un neindemaénatic pu-
tand aduce fragmentarea gi disiparea lui, atunci intelegem ros-
tul scaldei de dupa nagtere, al agezirii pe vatra (langa focul ce
purificd), pe masi (locul de cinste si de belsug al casei), pe prag
(dincoace de spatiul ostil, necunoscut, de afara). Oricand, chiar
daci nu a fost predestinat, copilul nou-ndscut poate contamina
pe cei din jur cu ,necurdfenia” sa, izvoratd din necunoscutul de
unde vine §i din incertul inspre care se indreapta.

Se contureazi, deci, ideea de a trece un prag, de a pasi intr-o
lume familiard, modelatd, supusd rigorilor. Acest lucru se
intdampld numai prin riturile de consacrare si de desacralizare
(de expiere), pe care tocmai le-am pomenit.
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Pe diferite nivele culturale sau in diferite moduri de expri-
mare, acestea sunt rostite pana astizi. Ele nu sunt numai for-
mule magico-poetice, ci §i simple urdri, nu numai acte rituale, ci
si daruri, mese in comun, chiar gesturi care in alte contexte n-ar
conota nimic din ceea ce inseamna integrare, urare sau consacra-
re (ridicatul pruncului in brate de citre toti participantii la cu-
metrie, sdrutatul mainilor i al fruntii pentru a deveni om ales).
Interesant este, dupd cum vom vedea intr-un capitol aparte,
modul in care insider-ii decodeazi toate aceste acte, felul in care
le raporteazi la timpul §i spatiul consacrate, la sarbitoarea indi-
viduald i comunitar in sine.

Lucrarea care a sistematizat riturile de trecere (v. Gennep,
1909, 72) distingea trei tipuri de subcategorii deja enuntate, care
au structuri diferite §i dedicate unui eveniment existential sau
altuia: ,,Ces trois catégories secondaires ne sont pas également
développées chez une méme population, ni dans un méme en-
semble cérémoniel. Les rites de séparation le sont davantage dans
les cérémonies des funérailles, les rites d’agrégation dans celles
du mariage; quant aux rites de marge, ils peuvent constituer un
section importante, par exemple dans la grossesse, les fiangailles,
l'initiation, ou se réduire a un minimum dans l’adoption, le se-
cond accouchement, le remariage, le passage de la 2¢me 3 ]a 3¢me
classe d'age, etc.”.

Trecerea - in cazul sarcinii i al nagterii — este marcat3 de
existenta unei perioade liminale, despre care am mai vorbit deja,
ca §i de o serie de rituri de separare de starea liminal4, de expec-
tativd si de patrundere (acomodare) cu noua stare.

Este, deci, vorba despre nuantari §i esalonari in chiar cadrul
acestor subcategorii, ceea ce confirmi o dati in plus precautiile
si tactul de care dd dovadi comunitatea in cazul venirii pe lume
a unui copil.

Completind teoria lui van Gennep, René Girard (1995, 309)
subliniazi condifia de persoan sacri a individului in stare de
trecere, capabil si rispandeasci §i sd multiplice violenta in jurul
sdu. Prima miasuri care trebuie luati intr-o asemenea situatie
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este, bineinteles, izolarea victimei, interdictia oricirui contact cu
membrii sinitogi ai comunititii. Treptat, culturile traditionale
au gisit modalititi eufemistice de izolare: instituirea unor retele
de protectie magica (formate din obiecte-amulet, gesturi, for-
mule) si investirea unor persoane initiate care si medieze con-
tactul, sa identifice §i contracareze formele malefice ale Sacrului.
Mentalitatea modernd, apreciaz René Girard, crede in limitarea
pierderii de statut la un domeniu determinat. Orice trecere in-
seamnd, agadar, spaimd, dar §i sperantd: energia malefica este
canalizatd pe drumurile trasate de comunitate, modelul fiind
illud tempus: ,,...trebuie ca neofitii s fie pusi sd parcurga toate
etapele crizei sacrificiale, aga cum sunt ele rememorate, trebuie
turnatd experienta actuald in tiparul experientei de odinioara.
Daca procesul ritual repetd intocmai procesul crizei originare,
putem spera ci el se va sfarsi in acelasi fel” (Girard, 1995, 311).

Se mai recunosc, in desfisurarea riturilor de trecere, aseme-
nea raportari? Se mai raporteazi totul la Violenta Fondatoare?
Mai sunt percepute componentele acestor rituri de citre comu-
nitate?

R. Girard afirma ca debugeul trebuie si se produca imediat
dupi realizarea trecerii, cici comunitatea riscd si se afle in pri-
mejdie dacd individul privat de statut (e.g., pruncul nebotezat,
nenumit) se metamorfozeazi in dublul s¥u monstruos: ,In
anumite rituri, regdsim toate trisaturile caracteristice posesiunii
violente, in stadiul suprem al crizei.”.

Dar care sunt aceste trasaturi in cadrul riturilor ce insotesc
nagterea in zilele noastre? Exista violentd in ruperea — simbolic
si fizicd - a legdturii mama/fat? Eufemizarea merge pana la mo-
delarea sociala: cordonul ombilical se taie cu secera, pe muchia
toporului sau pe fus, pentru ca nou-niscutul s imbritigeze o
anumitd indeletnicire. Prima scalda are loc si in zilele noastre; ea
a devenit de mult un element de agregare, de consacrare cu im-
plicatii augurale, nemaifiind exclusiv un element ritual de sepa-
rare §i de purificare. Aceasta se petrece chiar dacd nagterea nu a
avut loc acasd, fiind aleas3 o persoani care gtie ,,ce trebd pus in
apd si hie copkilu’ hires, ocos” (14).
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»Concluzia fondatoare [s.n.] este aceea care tinde si dispara
prima, si aceastd disparitie taie, ca s spunem aga, cordonul
ombilical care leagi toate riturile de violenta fondatoare, con-
ferindu-le astfel un aspect ingelator, de specificitate absolutd”
(Girard, 1995, 309).

Dupd cum ardtam intr-un capitol anterior, riturile ce se con-
sumai la inceput de an sau de ciclu agrar au pierdut - sau li s-a
estompat — aspectul de violent si sacrificiu, de dublare gi multi-
plicare (o exceptie ar fi «jocurile» de tot felul, de la cele carna-
valesti, la multiplicarea cdlugarilor). Am putea, deci, conchide
ci fiorul sacru al obiceiurilor de inceput si al celor familiale s-a
transfigurat oarecum, sentimentele dominante glisind dinspre
temere inspre sperantd. Raporturile pe care le numeam estetica
socialului s-au extins gi asupra naturii sacrificiului: relatia Sacru/
Uman se realizeazd prin mimarea viitorului sub toate aspectele
lui dorite ca favorabile (ospete, daruri, voie bund, uriri, retele
de protectie).

De aceea, este cu totul firesc sd existe mai multe limbaje care
sd vorbeascd despre acelagi eveniment, surprinzandu-i toate fa-
tetele, descoperind toate eventualele repercusiuni §i exprimand
toate acestea atdt ca formule de protectie §i de urare pentru
beneficiar, cét si pentru actantul (performerul) insusi interesat
in egald masuri ca totul si fie benefic, ba chiar s atingd pragul
exceptionalului. Este comportamentul tipic aplicat la contactul
cu Sacrul, comportament complex, care, totodatd, caracterizeaza
culturile de tip oral.

3.4. Sensul relatiilor de rudenie

Venirea pe lume a unui nou individ insemna §i pentru cei
care il intdmpinau o schimbare de statut care se traducea prin:
termeni de rudenie, gesturi §i formule de acceptare a nou-nas-
cutului, schimburi de daruri si mai ales ceremonii de consfintire
a unor legaturi pe care nou-ndscutul le instituia sau le confirma
prin prezenta sa. In afara celor consanguine, se realizeazi relatii
de rudenie spirituald — ndgia, cumetria, infritirea -, iar pe de alta
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parte se intiresc relatiile cu neamul, in spetd cu mosii §i bunicii,
cu ceilalti frati ai parintilor si cu descendentii acestora.

Modelul familial reperat in satele cercetate la inceputul de-
ceniului al treilea prezenta deja unele surprize pentru cei aflati
in c3utarea arhaicului. Iati ce nota Xenia Costa-Foru (1945, 113)
cu privire la satul Cormnova, din Basarabia: , Viata familiala este
restransd la un grup de gospodari. Singure formele exterioare,
juridice, supravietuiesc inci fenomenului vechi...”. Vestigii ale
acestui tip de inrudire erau proprietatile asupra muntilor, avand
la bazd mogii intemeietori, grupurile restranse la un singur
menaj (care cunogteau o organizare mai vastd aparfinand unei
linii ce forma neamul), recognoscibil numai prin anumite linii,
pastrarea anumitor prenume, a unui nume de neam, ce nu co-
incide cu cel din scripte, amplasarea mormintelor in cimitir,
implinirea inrudirilor spirituale prin intermediul botezului.

Cele trei tipuri de inrudire - consanguinitatea, afinitatea gi
nisia — se manifestd pan in zilele noastre, ceea ce conferd obi-
ceiurilor vietii de familie o stabilitate §i o perpetuare evidente in
raport cu celelalte.

Asa cum il definea profesorul Mihai Pop (1976, 16), ,,Neamul
era [s.n.] o realitate cu ierarhie proprie, cu un limbaj propriu al
relatiilor interpersonale. Acest limbaj, sistem de comportari ri-
tualizate/socializate se realizeazi nu numai in comunicirile
verbale si In schimburile de bunuri §i servicii, d §i in ceea ce ne
intereseazi in chip special, in ceremonii, in obiceiuri. in viata
neamului, unele roluri aveau un caracter de duratj, altele se
schimbau o datd cu schimbarea statutului diferitilor membri.
Putem, deci, vorbi despre o dinamic# proprie a relatiilor de in-
rudire, care, la randul ei, i§i gdsegte expresia in obiceiuri”.

Vestigii ale neamului - aga cum le definea el - sunt putine
in structurile traditionale. Totusi, ,roluri de duratd” se mai pas-
treazi §i sunt, credem, definitorii pentru viata comunititii noas-
tre sitegti. Chiar §i in conditiile fragmentdrii in familii mono-
celulare, ale metisajelor zonale generate de exodul spre orag al
tinerilor, persist3, in momentele cruciale ale existentei, anumite
modalitdti de relationare umana.
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Casitoria, nagterea sau moartea implica, intr-un fel sau altul,
~revenirea acasa”, fie prin solicitarea nagului de neam, fie prin
numele dat copilului §i masa ceremoniald de dupa crestinare, fie
prin simpla participare a rudelor ce nu pot nicicum - nici chiar
intr-o nunta citadina - sd nu aduci gesturile, formulele, practi-
cile rituale ,de acasi”, fapt care conferd momentului ceea ce se
crede pierdut cu desavarsire: solemnitatea si fastul traditionale.

3.4.1. Relatiile consanguine

Este evident faptul c3, pani la nagterea primului copil, enti-
tatea familiei era socotitd vulnerabild; destinul ei, fiind socotit
nesigur, ameninta echilibrul intregii comunitati.

O dati cu venirea pe lume, doui deziderate se implineau:
incadrarea in paradigma Sacrului prin confirmarea valentei fun-
damentale - fecunditatea; din punct de vedere social, asigurarea
perpetudrii spitei de neam, a numelui, pastrarea echilibrului
mostenirii, predarea la momentul oportun a firului continuator
al traditiilor manifestate ca relatii spirituale.

Intr-una dintre lucrarile romanesti de referinta in problema
relatiilor de rudenie, autorul afirma: ,Primitivii ingigi considera
cisitoria ca o necesitate vitald si resping de plano ideea celiba-
tului; conditia celor necasatoriti in cadrul societatii primitive, ca
si a orfanilor, este dintre cele mai precare, stirnind compasiunea
observatorului lucid, care vede in aceastd neimplinire indivi-
duala o consecinti a neintegrarii firesti in angrenajul social al
colectivitatii” (Constantinescu, 1983, 65 squ.).

Trebuie s& observdm c3, din acest punct de vedere, comuni-
tatea siteascd roméneasca este deosebit de conservatoare: ,a nu
fi in randul lumii” inseamnd, intai de toate, a nu pasi pragul de
trecere obligatoriu citre perpetuarea virtuala: casitoria.

Intr-o lucrare deveniti celebrs atat prin valoarea sa, cét si
prin controversele iscate, Claude Lévi-Strauss (1981, 549) plasa
relatiile de rudenie in randul celor de schimb: ,,...c’est I'échange,
toujours 1’échange, qui ressort comme la base fondamentale et
commun de toutes les modalités de I'institution matrimoniale”.
Citit sine ira et studio, textul de antropologie structurald rdiméane
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valabil pani astizi: ,...I'idée fondamentale est juste: c’est-a-dire
que l'exogamie a une valeur moins négative que positive, qu’elle
affirme l'existence sociale d’autrui, et qu’elle n'interdit le mariage
endogame que pour introduire, et prescrire, le mariage avec un
autre groupe que la famille biologique: non, certes, parce qu'un
péril biologique est attaché au mariage consanguin, mais parce
qu'un bénéfice social résulte d'un mariage exogame” (Lévi-
Strauss, 1981, 551).

Existenta celuilalt grup - in cazul satelor romanesti, a altui
neam - inseamnd, deci, stabilirea unor relatii, a unei comunicari
de tip cu totul special. Astfel, prohibitia incestului, subiect atat
de aprins discutat in ultimele decenii, devine un act cu valoare
sociald, un mijloc de legare a oamenilor intre ei, de a suprapune
relatiilor naturale de inrudire pe cele artificiale. Incilcarea aces-
tor reguli este urmatd de anumite dezechilibre pe care le vom
analiza in contextul ipostazelor Raului, incercand s& adoptdm o
altd posibild interpretare prin raportare la teoria asupra Sacrului
a lui René Girard.

Pentru a fixa cadrul nostru de discutie, sunt necesare, ins3,
raportiri la un material concret §i adecvat; de aceea, pornind de
la 0 idee a lui Lévi-Strauss, anume c3 maternitatea este o relatie
nu numai a unei femei cu copiii ei, ci §i a acestei femei cu toti
ceilalti membri ai grupului, pentru care ea nu este 0 mam, ci o
sord, o sotie, o vara sau o strdind sub raportul rudeniei, vom
urmari toamai aceste relatii pe coordonatele cdrora se va inscrie,
in mod necesar, §i evolutia existentiald a nou-nascutului.

Societatii tradifionale romanegti ii sunt specifice resedinta
virilocald si descendenta patrilineard. Situatiile in care barbatul
~este bagat ginere” sunt relativ rare, o etap deosebit de impor-
tantd fiind aceea a depisirii zonei de endogamie locald citre
sfargitul secolului al XVIII-lea (cf. Pop, 1976). Pentru ceea ce ne
intereseazd, vom nota dou lucruri: cd numele unei persoane se
leagd de locul unde triiegte (,Toute personne porte le nom du
ménage ou elle vit; quand on veut permettre a un gendre de
venir habiter chez ses beaux-parents, quoique de vrais fils exis-
tent, on le déclare «frére» des beaux-fréres” — Stahl, 1936, 84) si
ci fiica devine mogtenitor al averii pArintegti numai in acest caz:
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~L’on a alors recours a un subterfuge, a une pia fraus juridique:
on déclare que I'une des filles est a considérer en tant que fils.
On la dote, tout commes’il s’agissait d"un gargon et on lui donne
pour mari un membre du village, qui vient s'installer dans le
ménage des vieux, pour y recevoir le statut habituel des brus”
(ibidem). Este situatia de cdsdtorie numitd de Lévi-Strauss tip
swayamvara, prin care se salveazd o societate intrata in crizd din
pricina schimbului generalizat: ,L’échange généralisé cond uit a
l'anisogamie: c’est-a-dire que les participants aux grands cycles
échangistes, acquérant progressivement — et du fait méme de la
formule d’échange - des différences de statut, ne peuvent
recevoir leurs conjoints que des partenaires occupant une place,
supérieure ou inférieure, dans la hiérarchie” (Lévi-Strauss, 1981,
544).

Basmele romanesti oglindesc asemenea modalitdti de
Jesire din crizd” soldate cu happy-end; dar tot in basme gasim i
situatiile in care parintii nu acceptd un asemenea mariaj, vdzut
ca o mezaliant3 sau ca o alterare a castei.

Realitatea etnograficd romaneasca ne ofera incd multiplele
legéturi pe care sofia le contracteazi prin cisitorie; acestea sunt
in primul rand de ordinul inrudirii prin aliant4. Ea devine cum-
nata a fratilor si surorilor sotului, dar §i a sofiilor §i, respectiv, a
sotilor acestora, vard, nepoata a unchilor, mitusilor si bunicilor
sotului §i nord a parintilor lui. Mai tarziu, dacd, dintr-un motiv
sau altul, copiii ii sunt botezati de alte persoane decat nasii de
cununie, ea va avea, ca §i sotul ei, cumetri. (Situatia este gene-
rald in Nas3dud, Bucovina si Basarabia, unde nagii de cununie
pot fi mai multi, ca si la botez, dar nu se pastreazi intotdeauna
aceleasi cupluri.)

Asa cum bine remarca Emile Benveniste (1993, 237-241),
conditia femeii se defineste in raport cu noul statut dobandit
prin cdsdtorie: ,,...selon qu'il s’agit de ’homme ou de la femme,
les termes sont différents, mais ils différent notamment en ceci
que pour 'homme, les termes sont verbaux, pour la femme,
nominaux. [...] Cette situation lexicale négative, l'absence d'un
verbe propre, indique que la femme n’épouse pas, elle est épou-
sée. Elle n'accomplit pas un acte, elle change de condition”.
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In ceea ce privegte denumirile gradelor de rudenie obfinute
prin cisitorie, lingvistul noteazi ci este dificil a analiza vechi-
mea lor; totusi, ele sunt constante in ceea ce priveste forma si
sensul bine definite. In schimb, relatia dobandita prin nagterea
copiilor se dovedegste deosebit de interesant din acest punct de
vedere. Termenii *atta i *anna provin din vocabularul infantil gi
exprima afectiunea copiilor fatd de cei care ii cresc. Pe de altd
parte, substantivelor *pater i *mater li se rezerva o sferd seman-
ticd mitologica, sacrd, o relatie spirituald de ordin religios. (cf.
Pater Uranos, Terra Mater). Termenii filius > fiu, filia > fiici i5i au
descendenta din felio, -ire, fecundus (= a hrani, lat.). Nu vom intra
aici in amanuntele dictate de sintagma indo-europeana *sunus
filius, intrucat numai substantivul, nu si adjectivul a dat denu-
mirea gradului de rudenie in limba romand, deci demonstratiile
de profunzime cu privire la succesiunea sistemelor de inrudire
nu mai privesc stadiul nostru de civilizatie (cf. Benveniste, 1993).

In schimb, vom nota ci, in anumite zone, se denumesc fiii
legitimi cu un anumit termen, spre a-i deosebi de cei nelegitimi
(e.g., ~coconi” in Maramures, ,bdieti”, indiferent de sex, in Mol-
dova, ,copt’il”, ,,copk’il” in Hunedoara si Banat) in opozitie cu
~foaichi”, ,spur”, ,betang”, ,c6pil”, ,urzacari”. De altfel, gama
largd de denumiri pentru fiii nelegitimi, legate, de buni seam,
de ideea de spirit rdu, ne indeamna si credem ci era vorba
despre eufemisme verbale (cf. ,,copil din flori”) §i doar relativ
recent de conotatii ironice, echivalente cu amendarea sociald a
iesirii din tiparul firesc.

Creatiile epice fabuloase tind - prin natura lor - s estom-
peze acest aspect al dezechilibrului oferindu-ne numai concre-
tizarea pozitiva a spiritului sacru ce stipanegte fiii ndscuti din
legédturi nelegitime: ei sunt puternici, norocosi, sunt alesii divi-
nitafilor, au insugiri supranaturale, sunt imuni la farmece etc.

La nivelul realitatii, lucrurile nu stau chiar aga: comunitatea,
inspdiméntatd de repercusiuni, cautd sd contracareze Riul prin
cisitorii simbolice. Pentru a nu deveni malefici, ei sunt botezati
neintarziat §i existd credinte care spun ci asemenea copii aduc
noroc nagilor lor.
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Gestul de terram tollere, tot mai rar inregistrat astdzi, marca
acceptarea fiului/fiicei de citre tatd; mai apoi, jocul gesturilor,
pe care il vom analiza in alt capitol, a devenit complex, antre-
nand si alti membri ai comunitatii. Astizi, asemenea consfintiri
ale legaturii tatd/fiu se mai inregistreaz3 simbolic doar in cere-
monialul botezului.

Relatia parinti/fii se fixeaz3 prin nume: uneori, traditia nea-
mului sau anumite situatii de dezechilibru cer ca fiul si poarte
numele tatilui, iar fiica, pe al mamei. Alteori, sunt alese numele
bunicilor sau cele ale nasilor, ca o concretizare a legaturii mai
ample cu neamul.

Dar adevarata legatura cu neamul, cea mai veche si cea mai
substantiald, se realiza prin intermediul moagei — personaj de
neegalat in cadrul obiceiurilor de la nagtere. Prezenta ei este
deosebit de importants, ea fiind un mediator in sensul aratat in
capitolele anterioare. Pe de altd parte, aga cum arati un studiu
etnografic, moaga este depozitara traditiei §i a rinduielilor nea-
mului, intrunind - initial, cel putin - si conditia puritatii, prin
vérsta inaintatd, si pe aceea de patronatoare a tuturor momen-
telor de trecere (cf. Lorint si Eretescu, 1967).

Termenul roménesc care desemneazi la sage femme, dublat
de realitatea inrudirii de sange, lipseste din amplul studiu al lui
Emile Benveniste (1993). Putem compara pozitia moagei cu cea
a mogului, perechea masculind, echivalentd a lui avunculus >
unchi (frater meae matris — sustine Benveniste); lui patruus (,fra-
tele tatalui”), i corespundea matertera (,,sora mamei”), iar lui
auunculus (,fratele mamei”), ii corespundea amita (,sora tata-
lui”), in raport cu ego.

Fratele tatilui si sora mamei fiind de acelagi sex cu persoana
la care se raporteazi, termenii care ii desemneaza sunt derivati
de la un termen primar. Fratele mamei sau sora tatilui fiind de
sex opus, avem termeni diferiti — ca ilustrare a principiului exo-
gamiei. Sistemele numeroase de inrudire comporta termeni reci-
proci, folositi intre doi membri ai unei perechi: tatdl mamei, fiul
fiicei 15i dau reciproc acelasi apelativ. Mai apare — subliniazi
lingvistul - ideea c&, in majoritatea societatilor, un nou-niscut
este reincarnarea unui strdimos dupa un anumit numar de gene-
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ratii, de fapt, nu e o nagtere, pentru ci strimogul nu a disparut,
ci s-a supus doar unei ocultari. Punctand ideea transmiterii nu-
melui, Benveniste conchide: , En général, la réapparition se fait
du grand-pére au petit-fils: quand il nait a quelqu'un un fils,
C’est le grand-pére de I'enfant qui reapparait, d’'ot il résulte qu'ils
portent le méme nom” (Benveniste, 1993, 235).

O lucrare romaneasca de referinta in acest sens, Termenii de
inrudire in limba roméand (cf. Scurtu, 1966), ne oferad paleta sino-
nimicd deosebit de bogata a cuvantului ,mos” si raportarile lui
la seria la fel de ampld de etimonuri latine: proauus, abauus, ata-
uus, tritauus. Autorul lucrdrii mentioneazi izvoare din secolele
al XV-lea si al XVI-lea: ,,...sub forma [moua, «mitugd», glosat
«moagd, bunic¥» apare intr-un document slavon din anul 1480,
iar sub forma [moawa, «mitugd», tot intr-un astfel de document
din 1579” (¢f. Scurtu, 1966). Cuvantul a pitruns la bulgari
(mo3ul, mo3o, mo3ika), la ucraineni cu sensul de ,sage femme”
(mo3a), la maghiari cu sensul de ,bunic” (mosuy) si la sagi, cu
sensul de ,,mogneag” (Mosch). Lucrarea mentioneaza sintagmele
dictate ceremonial §i magico-ritual: ,moagi-mare”, moagi ,de
cogarcd”, ,deburic”, ,de bagtind”, ,,de odn3”. Ultimii doi termeni
sunt mai evident legati de substratul socio-istoric, de ideea de
intemeiere a unui neam sau sat, deci de un filon cu totul arhaic.

Daci prestigiul de ordin familial §i pozitia privilegiata in
toate momentele ceremoniale mai sunt evidente i astazi si dac
ele se datoreazi inrudirii moagei prin aliantd cu neamul sotului
nu putem aprecia inci. Articolele ce s-au scris pana astdzi sunt
interesante, tentante §i aproape convingétoare prin complexi-
tatea relatiilor §i prin noutatea informatiei. A socoti, insa, gene-
rale aprecieri restranse la un tinut sau la o zon ni se pare fortat
(Lorint, 1967). A vedea in anumite magsti variante ale cuplului
fondator al neamului, care patroneazi astfel nunta §i trecerea
in nefiintd iardsi este hazardat. Din toatd bogitia materialului
privitor la aceastd prezentd in sistemul inrudirii, retinem cateva
aspecte generale regretand ci celelalte, fragmentate i nesigure,
izolate si neconfirmate de ingi din interiorul comunitatii, nu ne
pot ajuta sd ne intoarcem in urma cu mult mai mult in timp
(Lorint si Eretescu, 1967).
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Moasa este fie mitusa consanguind a tatilui (sora tatalui
tatalui), fie prin alian{a (sotia unchiului tatdlui, un fel de bunica)
sau chiar bunica din partea tatilui. Cel mai adesea, in gospo-
ddriile in care trdiau trei generatii, nou-nscutul era primit fie de
citre bunica tatilui, de citre mama tatalui sau de citre o matuga
a acestuia (cf. Pagca, 1979). Oricum, in general, rudele tatilui
erau cele care ajutau tindra mama4, aceasta i pentru cd regedinta
era virilocald. Deja, in deceniile trei-patru, la Runcu (Gorj), se
consemna: ,Pe la noi, i5i alege fiecare femeie o moage dupa plac.
Moagsa d& copilului tot ce-i trebuie de ale imbracimintei, il
scalda timp de trei zile §i pe mama copilului o {ine cu mancare
tot trei zile. $i apoi se chiama ci copilul e nepotul ei de buric”
(Costa-Foru, 1945, 70). Cercetiri mai recente adancesc aceste idei:
»A fi chematd «moag de cogargd» in Boiu Mare se considera o
mare cinste, refuzul — intdmplat rareori §i numai in cazuri spe-
ciale - fiind cu atdt mai ruginos, existand o puternici traditie in
acest sens care elimind orice tentd de conventionalism. Dovada
faptul c3 informatoarea Danciu Raveca a fost chematd «moaga
de cosargi» de o femeie care a nascut in spital, §i aceasta pentru
a nu se face de ras in fata satului” (Pagca, 1979, 61).

Iatd, sintetic, si celelalte atributii cu tentd generalizata:
Inainte, inrudirea era, de reguld, patriliniara. Calitatea de ru-
denie nu presupune, ins¥, obligativitatea de a mai fi fost sau nu
moaga. Cand «moaga de cogargd» nu avea experienta necesara
si in caz de complicatii, era chemata o femeie care se pricepea si
la care apela tot satul; atributiile «moagei satului» se reduceau
exclusiv la ajutorul medical, pentru cd adevarata moagd, «moaga
de cogargi», oficia ceremonialul traditional de care se leaga
procesul simbolic al conditiondrii sociale a individului printr-un
summum de gesturi gratuite” (Pagca, 1979, 63).

De altfel, medicul Charles Laugier nota cu admiratie: ,,Cel
mai important este desigur obiceiul - institutiaaproape, pot zice
— a mamei-moage. Rolul si prestigiul moagei ridicat pana la rangul
de rudenie §i de protectoare este una dintre caracteristicile po-
porului romén gi ar fi de o importanti deosebiti si-i putem pre-
ciza originea” (Laugier, f.a., 9).
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Moagsa este, agadar, nu numai la sage femme, ci §i un anumit
fel de medicine woman gi, am adduga noi, mai presus de toate un
mediator. Datorit3 ei se petrece nu atat miracolul nagterii, cat
randuiala integrarii, a imblanzirii fortelor care insofesc mdrunta
si incerta, dar atat de periculoasa noud existentd. O seamd de
gesturi ii asigurd bundstarea, i influenteazi soarta, ii modifici,
poate, infdtisarea si traiectul vietii, il imunizeazi sau il inzes-
treaza magic, il pun in randul lumii sau il ridicd deasupra ei.

Odinioard, moaga infiptuia lucruri numai de ea gtiute pen-
tru a spori sau a opri girul mogtenitorilor, pentru a influenta
venirea lor pe lume mai curand sau mai tarziu, sexul lor, firul
vietii. Tot ea era un fel de maestru de ceremonii, un raisonneur
de tip social intre mami si tatd, intre parinti §i nagi, in cadrul
neamului, la mesele de consfintire a nagterii, in cadrul comuni-
tatii, la ceremonialul botezului i la cel al cumetriei.

Rolul ei atat de marcant a fost consfintit si religios: moaga
aduce pani astdzi, caind nagterile au loc, de reguld, la spital, apa
sfintita §i cere rugiciune de intremare pentru mamai (17). Daca
nagterea este grea, in satul de bagtin al familiei se trage clopo-
tul de primejdie si se face chiar o slujbi la biseric# (2 si 8). Cand-
va, mai ales in satele izolate, moaga ,cerea” nume preotului
pentru nepot sau chiar punea un nume inchindndu-l la icoana
Maicii Domnului sau cand il scilda (cf. Gorovei, 1976; Vicariu,
1968). Numai botezul fiptuit de moaga in absenta preotului are
valoare pand spre zilele noastre, desi, de reguld, biserica ortodoxa
nu recunoagte botezul neinfiptuit de acesta (cf. Branigte, 1980).

Asa cum ardtau folclorigtii din secolul trecut, nu intotdea-
una numele se alegea din neam, era prestabilit sau apartinea
nagului: a cere nume dupi sfantul din ziua respectiv, a schim-
ba numele copilului in caz de mare primejdie, a alege ,nag din
rdspantie” sau a ascunde numele copilului pentru a fi uitat de
spiritele rele care i-au luat ceilalti frati erau tot atitea modalitati
de a exercita, in sistemul credintelor si al practicilor arhaice, o
autoritate de necontestat.

Omniscienta §i omnipotenta moagei proveneau, dedi, de aici
si nu numai din descendenta ei, fapt care pune sub semnul
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intrebarii deja aprecierea ci mogul, si nu moaga, asista la nagtere
(cf. Lorint, 1967). De altfel, comunicarea cu Sacrul este punctul
culminant al prezentei sale in obiceiurile de la nagtere: primirea
Ursitoarelor. Este indoielnic faptul cd un asemenea act, pus
imperios sub semnul elementului feminin, putea fi stabilit de
barbati, fie ei chiar magicieni sau alt tip de initiati...

Credem ci rolul moagei este suficient de bine conturat; este,
aga cum mai nuantat aratau autorii articolului citat (cf. Lorin gi
Eretescu, 1967), ,un rol social-familial” complex, menit s facd
fireasca trecerea, sd conjuge fortele Binelui, s le facd s& con-
veargi cdtre implinirea existentei etalonate de Sacru.

3.4.2. Inrudirea spiritual

Nu putem preciza momentul cdnd cuplul nagi-nag s-a des-
partit de rudenia consanguind mog-moagi, nici daca pe tot teri-
toriul romanesc acestea au fost dintotdeauna suprapuse. Putem
aprecia, insd, ci institutia nigiei si relatia spirituald instituita la
botez s-au ndscutin urma cu circa doud milenii.

Nagul si naga, giranti ai relatiei cu Dumnezeu, au fost
impusi de cregtinismul ortodox. Acestui subiect, H.H. Stahl ii
dedica, in 1936, un intreg studiu — Rudenia spirituald din ndsie, la
Drigus. Definifia autorului cuprinde, intr-un ansamblu de
notiuni, latura spirituald strict religioasd, ca i consecintele ei
comunitare: ,Nagul este o persoand legata statornic de o serie de
acte rituale, care formeazi intre ele un sistem. [...] A boteza pe
cineva inseamni a-ti lua indatorirea de a-1 cununa, de a-i fi nag
la «cea de-a doua cununie» sau la «punerea mesei», a-i boteza
copiii §i a-] duce la groap4, ludndu-i de acolo «marul» ce apare
in ceremonialul funebru dragugean” (Stahl, 1936, 25).

Tot ceea ce inseamnd relatie intre fini i nagi este exceptional
redat in interventia informatoarei Rafila Dumitru Codrea: ,Nu
iese finul din vorba nagii nici cat trdiegte, ci ea dd seama la
Dumnezeu de el. De cand se nagte §i pand-1 méani la progadie,
ea tot de-alaturi fi st4. il tine de rau gi-1 duce la bine. Si nu se
cade. Si e tare rdu la Dumnezeu cel de-i iese din vorba. Ci ea are
legdmént cu Dumnezeu si cine-] stricd, cu Dumnezeu se strica.
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C4 naga-i mai mare gi ca tatil §i ca mama si ca toate neamurile
finului, car’ trebuie si-i dea ascultare, ci ea-i poartd vorba la
Dumnezeu. C& daci rdmane omu’ fird nasd e mai rdu ca cand
i-ar muri mama, ci cine-l pliteste la groapa? E de mare cinste
cine-i nagd la mai multi, c& din vorba ei nu iese tot satu’ §i e-n
fruntea mesii in tot locu’” (Stahl, 1936, 35).

»Sistemul de rudenie este el insugi un sistem de relatii,
avand efect mai ales prin interdictiile la c3sitorie pe care le
ridica. In afar de aceasta, grupul nagilor si al finilor sunt legaie
intre ele prin anume relatii de respect si de ajutor, care insa astizi
au inceput a slibi relatia care nu mai au nimic ritual intr-insele,
c privesc viata de toate zilele” (ibidem).

Comentariul autorului viza, desigur, o singura zoni - cea
a satului Drigus - si un anumit moment: acela al inceputului
industrializarii, dar gi faptul c3, in afara riturilor cregtine gi a ce-
remoniilor ce le succed, relatia fini/nagi tindea si se simplifice,
s& se dilueze. Totugi, nu putem s& nu subliniem conservatoris-
mul jumitafii de sud a tirii in privinta pastrarii nagului de
bastina. Pe langa faptul cd asistd momentele de trecere, el isi mai
pastreazi inci autoritatea (decide asupra numelui nou-niscutu-
lui, acceptd sau nu s&-1 cunune §i, eventual, recomand4 alt nag).

Nu vom intra aici in amanunte de ordin ritual sau cere-
monial, privind locul §i rolul nagilor in desfagurarea obiceiurilor
familiale, ci intr-un capitol descriptiv. Vom nota, ins3, pe de o
parte, ci relatia amintitd isi mai p&streaza caracterul de inrudire,
inopozitie cu functia ceremoniala sau specializarea rituali i, pe
de altX parte, cd este unul dintre tipurile de inrudire ce asigura
perpetuarea obiceiurilor familiale §i in mod special a trecerilor
ontologice, pani la cdsitorie inclusiv, chiar in conditiile fragmen-
térii structurilor ample de tip neam §i comunitate {drdneasc.

Ins¥si structura complex de rudenie spirituali se bazeaz
pe existenta relatiei nagi-fini: toti copiii nagului sunt nagii (cume-
trii) tuturor fiilor finului, toti copiii botezati de acelasi nag sunt
socotiti frati, ca si cei botezati in aceeasi apa, ,fratii sufletegti”
(¢f. Scurtu, 1966). In acest caz, interdictia de cisitorie functio-
neazi ca §i in cadrul relatiilor de rudenie consanguina. Informa-
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torii lui H.H. Stahl comenteazi: ,,...daca se intampld o muiere s&
boteze pe o fatd §i pe un biiat, nu se pot lua nici dia. Este pacat.
Ca cand sunt frati. Nu se pot lua. Ca cand is frati, daci i-a creg-
tinat tot dia pe amandoi [...] $i nici fata ndnagului cu copilul
botezat nu pot. Sunt neamuri tari, rude tari, nu pot” (Stahl, 1936,
35).

Un tip special de inrudire se stabilea intre nou-niscut gi
ceilalti trei copii carora li se imparteau cele trei azime, vinul,
mierea §i celelalte ofrande de pe masa Ursitoarelor. Unii  »e-
cialigti ,citesc” in acest gest o modalitate de anticipare a urini-
torului prag de trecere, cisitoria (cf. Lorint si Eretescu, 1967).
Totusi, faptul ci cei trei copii nu formeaza intotdeauna cu prun-
cul doud perechi, ci, dimpotriva, sunt de acelasi sex, ne indruma
spre interpretarea actului ca pe o prefigurare a viitoarelor relatii
spirituale, ca forma de integrare in grupul de varsta (,,infratitul”
si ,Insurdtatitul” sau ,matcilaul”, la Pagti; ,prinsul verilor si
varutelor” la Sf. Toader).

Cazurile de dezechilibru ne oferd si ele o seama de date
interesante. Cei care pierd mai multi fii la varsta frageda pro-
cedeazi la refacerea echilibrului intr-un mod socialmente dictat
pentru a asigura perpetuarea neamului §i a numelui: adoptd un
copil. Garantia de ordin ritual, sacral, a acestei adoptiuni este ca
acest nou membru al familiei si fi fost ndscut in aceeasi zi sau
luna cu cel mort (,,ziuatic” sau ,lunatic”, numit, in general, ,fiu,
frate jurat” - cf. Scurtu, 1966).

Este evidentd o inrudire de ordin mistic, un fel anume de
relatie gemelard neconsanguind, stiut fiind cd destinul se frag-
menteazd in: Clipa, Ceasul, Ziua nagterii care pot fi faste sau
nefaste. De altfel, despre gemenii consanguini se crede cd numai
unul trdiegte, cd aduc celorlalti si lor ingisi nenoroc (cf. Girard,
1981; Tumer, 1995, 44 squ.). Spaima de multiplicarea necontro-
latd, de manifestarea violentei prin dublete si nediferentiere este
convertitd, in cazul unor asemenea adoptiuni, in speranta in ele-
mente favorabile.

Convergenta iributiilor, functiilor ceremoniale si initiatice
(modelatoare, rituale, magic-gestuale sau incantatorii), ca si
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relatiile complexe instituite intre nasi si fini, fac sa se perpetueze
elemente de viatd arhaica.

Nu mai putem vorbi astdzidespre neam ca despre ,,...marea
unitate care st la baza relatiilor de inrudire, a aliantelor prin
care se stabileau grupurile de interese” (Pop, 1976, 15 squ.), dar
mai rdman lizibile unele dominante ale acestuia. Interdictiile
de casitorie, randuiala alegerii nagilor, ierarhiile ceremoniale,
termenii de inrudire, sarbatorile dedicate mosilor i nasilor
vorbesc intr-un cod propriu comunicarii arhaice: prin gesturi,
formule, schimburi de daruri §i prestatii reciproce de ordin ri-
tual si ceremonial.

Dacd nagsii au preluat tot ceea ce inseamna prestigiu i rang
ceremonial in cadrul obiceiurilor de care ne ocupadm, aceasta se
datoreazi instituirii unei relatii de tip crestin religios. Prestanta
moagei, rolul ei de mediator, de raisonneur riman incontestabile.
Este un mod al sistemului de traditii si acte inditinate de a-si
regasi mereu propiul echilibru prin noi confirmari, prin glisari
de roluri, atributii, specializari §i functii ale protagonistilor in
momentele de trecere. Mosgii nu pot fi ignorati nici astazi, cici,
prin conditia lui numinoasd, pruncul nebotezat este o prezenta
destinatd si nelinigteascd. Numai o persoand investitid cu su-
ficient de multa fortd magica - neutralizant §i compensatorie —
poate lua contact cu el pani la crestinare. Totodat, conditia de
a fi pura a moagei este data de varsta si devine esentiald pentru
momentul intrarii copilului in rdndul celor ce primesc botezul.

Se poate, deci, afirma ca atat mosii (as*izi neinruditi obliga-
toriu cu parintii printr-o legitura consanguind), cat si nagii sunt
pentru nou-niscut un tip aparte de parinti spirituali. (De altfel,
ocolind mult subiectul si ezitand indelung, DEX si DLRM ne
trimit, In ceea ce priveste nagii, la nonnus, denumire afectuoass,
dar si plina de respect pentru ,parinte”. Cat priveste conotatiile
cuvantului ,, mos”, socotim c3 simpla mentionare a sinonimiei
cu ,bunic” este griitoare pentru conturarea unei idei asupra a
ceea ce s-a mai pastrat din armonia, rigoarea si incarcitura afec-
tiva a relatiilor in neam.)
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Capitolul IV

MANIFESTARILE CUTUMIARE
PRILEJUITE DE NASTERE

4.1. Perspective asupra textului folcloric

Clasificarea sistemelor de semne utilizate de om se bazeazi
pe mai multe criterii: raportul dintre semnificant i semnificat,
deosebirea dintre productia de semne si simpla expunere semio-
ticd a obiectelor preexistente, diferenta dintre producerea pur
corporald (materiala) a semnelor, semiosis-ul vizual sau auditiv,
spatial sau temporal, formatiunile omogene si cele sincretice, di-
versitatea relatiilor intre emitator si destinatar, in special comu-
nicarea intraindividuald, interindividuald si pluriindividuala.
Fiecare dintre aceste diviziuni trebuie si {ind seama in mod evi-
dent de formele intermediare gi de cele hibride (Jakobson, 1992,
31 squ.).

Toate aceste criterii capdtd o cu totul altd consistentd, atunci
cand ne raportdm la cultura populard, de aceea e necesard mai
intai crearea unei grile care s3 {ind seama de multiplele limbaje
si tipuri de semnificanti specifici.

Existd — ardta Roman Jakobson - trei tipuri de comunicare:
cea a mesajelor verbale, cea a mesajelor in general si comunica-
rea largo sensu. Vom porni de la clasificarea pe care autorul citat
o face functiilor limbajului: ,Tous ces niveaux de communica-
tion assignent un réle fondamental au langage. Premiérement,
du point de vue ontogénétique comme du point de vue phylo-
génétique, ils impliquent la préexistence du langage. Deuxiéme-
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ment, toutes les formes de communication mentionnées s’accom-
pagnent de certains énoncés verbaux ou d’autres manifestations
sémiotiques ou des deux a la fois. Troisiemement, s’ils ne sont
pas verbalisés, ils sont tous verbalisables, c’est-a-dire traduisibles
en messages verbaux énoncés ou, au moins, intérieurs” (Jakob-
son, 1992, 40).

Orice comunitate lingvisticd are la dispozitie structuri mai
mult sau mai putin explicite; altele eliptice, cu o serie de trepte
asigurand trecerea intre punctele extreme ale explicitului si elip-
ticului. Existd, de asemenea, o alternantd intentionatd de stiluri
mai arhaice §i mai modemne i o diferenta evidenta intre regulile
discursului ceremonial, supravegheat, destins sau ignorat in mod
fatis. Existd moduri de a comunica prin cuvant, gest sau ticere,
prin schimb de obiecte si chiar de persoane, de roluri rituale i
ceremoniale. Toate acestea sunt interesante pentru momentul
intrarii in existent a individului, de aceea ne vom ocupa, in cele
ce urmeazd, de reteaua de coduri care se instituie cu acest prile;.

4.1.1. Textul de culturd populari este, cu precidere, oral
sau - mai precis - a fost receptat i transpus intr-o maniera sui
generis, ce ne trimite direct la nigte insugiri aparte ale performarii
lui. Este mai curdnd vorba despre o texturd de relatii semiotice
si semantice organizate spre a fi conservate §i transmise. In
acelagi timp, textul e un mesaj, deci un sens disponibil in depo-
zitul traditiei vii pentru a fi pregitit de actualizare intr-o situatie
de comunicare (Houis, 1989, 169).

* Criteriul tradifiei ne dezviluie o organizare a textelor in:
comunitare §i individuale, acestea din urma prezentand calitatea
unei receptdri deschise sau limitate in functie de emititor si de
receptor (textele comunitare sunt, prin excelents, deschise).

* Criteriul situafiei de comunicare ne ofera o clasificare tripar-
titd: texte in situatie de schimb necesar, texte in situatie de schimb
obligat si, In fine, texte in situatie de ascultare. Observdm in acest
caz prezenta implicitd a doud texte care, in cea de-a treia formuly,
se instituie pe baza cuvint/tdcere, ascultare.
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* Relafia textului cu discursul ne reveleaza faptul ci primul
poate fi integrat celui de-al doilea sau parte componentd a acestuia
(e.g., un text integrat discursului poate fi salutul, care reclama in
mod necesar raspunsul, in vreme ce o oratie este parte compo-
nentd a discursului alcituit, ca si salutul, din gesturi, mimica,
tonalitate, doar cd ea nu reclama raspunsul obligatoriu).

¢ Comportamentul receptorului ne permite si diferentiem, in
cadrul textelor aflate in situafie de ascultare (basme, legende, epo-
pei), textele istorice si pe cele creative (basmele, snoavele). Trebnie
sd remarcdm existenta unor categorii ce oscileazi intre cele doua
tipuri de texte (e.g., cintecele epice cu subiect fantastico-mito-
logic).

Prin aplicarea unor criterii complementare, se poate eviden-
tia ,specificitatea optimala” a textelor orale. Astfel, textele inte-
grate discursului pot fi binare sau multiple, iar textele constitutive
ale discursului pot fi formulare sau libere. In fine, criteriul condi-
tiilor sociale de comunicare este unul care ne intereseazd in mod
deosebit. Autorul articolului sus-mentionat comenteazi: ,,Ces
conditions sont «normalisées», «limitatives» ou «contingentes».
Quand le texte est énoncé dans des conditions sociales précises,
la situation de communication est normalisée. Il en est ainsi sou-
vent des textes religieux, initiatiques ou sacrificiels. Une norme
doit étre respectée dans des conditions de temps, de lieu et d’or-
donnancement” (Houis, 1992, 176).

Cat privegte textele rituale si pe cele initiatice, ele par s ra-
mand intr-o categorie eterogend. Autorul socotegte ca acestea nu
sunt rigide prin ele insele, ci prin contextul lor. Este, evident, o
greseald. Pe un emititor de poezie incantatorie (insotitd de gest,
recuzitd, substante, obiecte, intonatii si inflexiuni) nici circum-
stanta, nici scopul ritualului nu-l vor convinge s& emita un alt
text, neformalizat, improvizat sau liber. Acelasi lucru se intam-
pla cu textele de urare care, credem noi, au fost mai intai de con-
sacrare magicd si initiatice. Ele au disparut, ldsand doar gestul,
dar nu s-au modificat. In ciuda modemnitatii ei, aceastd taxo-
nomie este imperfectd, prin insusi faptul cd rdman in afara ei cel
putin dou categorii de texte.
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Acestea reveleazd o relatie interumand a cirei existentd
implicd invocarea Sacrului §i medierea comunicirii de cétre ingi
specializati ritual. Din aceastd perspectiva, schema actantiala i
functionald propusd de profesorii Mihai Pop §i Pavel Ruxin-
doiu (1978, 132 squ.) ni se pare mult mai adecvata. In fond, ceea
ce ne intereseaz3 sunt in primul rand distinctiile text/discurs,
apoi criteriile de organizare a textelor orale, de aceea vom retine
si cateva aspecte sugerate de lingvistul francez.

4.1.2. Discursul (textura) inglobeazi toate manifestarile plus
cele vocale; textul va fi, prin opozitie, numai ,rostirea”, dar si
aceasta golitd de ceea ce am numi ,,interpretare”, ,decodare per-
sonald” (intensitate a vocii, inflexiune, tonalitate, timbru, alter-
nante de ticere, repetare, alternare de recitare gi ritm sau chiar
melodie). Este, deci, ceea ce vom numi poezia obiceiurilor de la
nagtere, alcatuitd din urdri, invocafii, formule de salut, descantece,
orafii si strigdturi.

Din punctul de vedere al traditiei, deci al participdrii recep-
torului, vom observa ci faptele culturale ce insotesc momentele
nagterii sunt receptate atat ca individuale, cat i comunitare. O
urare, o formuld apotropaicd, invocarea duhurilor bune pot fi
insa receptate si de alte persoane decét nou-nascutul sau parin-
tii, devenind si ele, uneori, beneficiare (strigatura la scildugca,
urdrile la rodin, formulele §i oratiile rostite de moaga sau pentru
aceasta), alteori violentand cu prezenta lor comunicarea (ascul-
tarea urselii, a scenariului de vanzare simbolici pentru a afla
numele adevirat, , uitat de rele”, al copilului).

4.1.3. Sub raportul situatiei de comunicare, avem de-a face
mai ales cu texte aflate in situatie de schimb necesar (formule de
interpelare si de salut), dar si de schimb obligat (oratiile, urarile,
dialogul tip formuld ironica i satiricd, multumirile versificate,
formulele de cerere §i de inmanare a darurilor). Complexitatea
acestora intr-un singur text si mai ales ca angrenaj al discursu-
lui ceremonial face si se intrepdtrunda functiile, in aga fel, incat
un salut este insotit de o urare ficuta gospodariei intregi, dar si
nou-niscutului, formula de interpelare a tatilui de citre moaga
este insotitd de o ghicitoare verbald sau gestuald (dacd moasa
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fi ia ciciula, tatil are un baiat; daci-i cere bani, are o fati; sau il
intreabd daci are ,rdtoi” sau ,ratd”, asta si pentru ca cel mic si
nu fie plangacios §i s& fie sdnatos, grasut) (12).

Dominantele textelor si ale discursului rAman de ordin
auspicial, de divinatie, apotropaice, dar §i de consacrare si de
influentare a existentei, adic3 ceea ce vom vedea ci alcituiegte,
alaturi de alte componente, un anumit tip de mesaj pus sub
semnul tentatiei Sacrului.

Ceremonializarea comportamentului a modificat si atitud-1ea
receptorului: texte care s-au evidentiat ca fiind exclusiv destinate
ascultdrii au devenit treptat texte ce reclama in mod necesar sau
obligat rispunsul prin altele. (In asemenea situatie sunt formu-
lele de salut si de inchinare a darurilor la nasi i la mosi, care s-au
complicat intr-atat incat rdspunsul este obligatoriu.) Naratiunile
care vin s completeze rituri sau secvente magico-rituale sau s
explice credinte §i comportamente cer, la rdndul lor, alte inter-
pretéri si confirmdri. Aici, hotdratoare sunt conditiile sociale de
comunicare, contextul spatio-temporal si de ordonare (clacd,
sezitoare, priveghi, cumetrie, popas de cilatorie; seara, noaptea;
cunoscatorii, initiatii, cei ce indeplinesc riturile sau urmasii lor).

Ne propunem, in cele ce urmeazi, s& oferim o posibila lec-
turd a discursului ce graviteaza in jurul momentului nagterii
incercand s& structurdm discutia ca rdspuns la intrebdrile: Ce se
face? Cu ce se face? Ce se spune concomitent cu actele indepli-
nite? De ce se face? Ce se spune despre ce se face i ce se omite?

»~Nu existd §i nici nu ar putea si existe o metoda de analizi
general-valabild. Modalitatea de abordare a textului este con-
ditionata de natura acestuia si de coordonatele sistemului critic
adoptat de executantul lecturii. Analiza apare astfel ca un tip
aparte de lectur3 sau, mai exact, ca o componentd, ca o etapd
necesard si obligatorie a lecturii-interpretare si lecturii-receptare,
pe de alta parte” (Constantinescu, 1986, 75).

Daci discursurile magice se produc in prezenta — nu abso-
lut necesard — a receptorului-beneficiar, cele initiatice, care au
avut candva acelasi statut, au devenit naratiuni, formule-urare,
iar altele, simple jocuri, ireversibil desacralizate.
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Ne vom ocupa intr-un capitol de textul poetic in general,
mai mult sau mai putin inzestrat cu virtuti estetice, dar si de dis-
curs, adicd de cele mai importante componente care constituie
obiceiurile de la nagtere.

4.2. Discurs si text

Pentru a realiza o analizi a ceea ce inseamna nagterea unui
nou membru intr-o comunitate {ardneasca traditionals, vom re-
curge la alcdtuirea unei invariante etnografice, deci la realizarea
unui scenariu ideal al obiceiurilor ce preced, insotesc i incheie
acest moment. Aceasta pentru ci atdt cuvantul, cat si celelalte
fapte culturale se raporteazi la anumite momente §i nu pot fi
rupte de anumite gesturi §i obiecte, de anumite relatii inter-
umane, dar mai ales de cadrul temporal, spatial §i social ale
evenimentului.

Intre societatea arhaici si ordinea cosmosului se stabilegte,
dup cum ardtam, o relatie modelatoare bazati pe o consonant
a ritmurilor.

4.2.1. Structural, am relevat o corespondenta intre actul de
culturd si actul de comunicare, cel dintdi avind componentele
fundamentale ale unui mesaj: emititor (actant), cod (limbaj sin-
crectic) si receptor (beneficiar) (cf. Pop, 1976, 7 squ.).

In cazul actului de cultur, ca si In cazul celui de comuni-
care, semnificatia lui functionala e data de relatiile extratextuale.
Contextul se compune din mai multe planuri concomitente intre
care functioneazi o ierarhie generatd de cea a functiilor. Astfel,
se structureaza planuri dominante i subiacente, intre ele fiind po-
sibild o rasturnare a ierarhiei determinata de mutatii functionale.
Se poate, deci, sublinia raportul de strictd dependenta dintre
planurile contextuale ale structurilor categoriale i concretizirile
lor, functia fiind cea care determina structura actului de cultura.

In cazul obiceiurilor de la nagtere, o cercetare din aceasta
perspectiva ne dezviluie un plan dominant, structurat pe functia
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integratoare a ritualurilor i alte planuri subordonate acestuia prin
funcfia auspiciald, augurald, magic profilacticd a altor acte sdvarsite.

Nagterea fiind o trecere, ea necesits un tip de celebrare care
se apropie de spectaculos, la inceput fira a fi dominata de acest
aspect. Integrarea se face, asa cum ardtam, deopotriva in ordinea
cosmica §i In cea umand, sociala.

Atunci cand planul sacral dominat lasa loc planului ceremo-
nial, acest lucru determinad schimbarea formei actului de culturd,
accentuarea caracterului siu spectacular. Componentele magice
si rituale exprimate printr-un limbaj sincretic mai mult sau mai
putin complex nu se golesc de sens, ci, dintr-o multitudine de
semnificatii, una devine dominanta. Legatura dintre logos si ethos
nu se rupe, ci gestul se infdptuieste in numele altui rost decat cel
originar.

Nagsterea, structurati la inceput intr-un plan sacral, se in-
cadreazd mai apoi intr-un plan ceremonial aflat sub primatul
functiilor ce compun spectaculosul. Fastul ce caracterizeaza un
spectacol precum cel dedicat nagterii nu este insa gratuit, ci pre-
figureaza belsugul, sporul si voia buni viitoare. Functiile rituri-
lor sunt, deci, auspiciale, augurale, uneori magic-profilactice, functia
integratoare fiind implicita, cici individul, odatd incadrat intr-un
model social §i cultural prin eficacitatea riturilor cu functiile
amintite, este incadrat intr-o ordine umanai gi, prin ea, intr-una
cosmica.

Sincretismului de planuri ii corespunde un sincretism de lim-
baje ce concurd la exprimarea multitudinii de semnificatii in-
chise In intregul ceremonial. Limbajele uzitate exprima raporturi
interumane (In cadrul aceleiasi structuri sociale), intergrup (intre
entitdti sociale structurate dupa acelasi principiu ordonator) si
raportul Uman/Cosmic (intre universul uman si universul sacru,
modelator).

4.2.2. La nivel formal, distingem limbaje de-sine-stititoare
care alcdtuiesc, insd, in cultura traditionald un limbaj sincretic,
polivalent si polifunctional: limbaj poetic, mimica gi gesticd magicd
si rituald (,teatralizare”), limbaj coregrafic, mai putin muzical i
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plastic. Limbajul poetic se bazeazi, la randul s&u, pe nigte semnifi-
cafii mitice i, de cele mai multe ori, are un rol magic-incantatoriu,
in ceremonialul nagterii (descantece, invocarea unor forte, urari).

Limbajul ceremonial se structureazi astfel incat indeplinegte
functia de comunicare interumand concretizati in formule rituali-
zate ce dezviluie o teatralizare a momentelor solemne (replici
binecunoscute si de neschimbat se incadreazi in normele de
comportare ceremoniald caracteristice momentului i grupului
performator).

4.2.3. Exprimarea comunicdrii Uman/Cosmic videste un
hieratism mai accentuat, referirea la valori modelatoare initiatic
cunoscute. Caracteristicile relevate aici explicd absenta aproape
totald a componentei muzicale din limbajul sincretic al obiceiu-
rilor, comunicarea ficindu-se intr-un cadru solemn ce trebuie
sd pund sub bune auspicii o existen{d noud. Componenta poe-
tici are aspectul invocdrii, al urdrii i al formulei de bundcuviind
arhaic traditionald. De aid un oarecare hieratism, modelarea
registrului metaforic §i apropierea vizibila a cuvantului rostit de
gestul cu rosturfmagice sau rituale.

In virtutea raporturilor pe care le exprima, limbajul ceremo-
nial include componenta poetica intr-un raport de inversd pro-
portionalitate cu cea magic-divinatorie §i rituald. Momentele
comunicarii cu Sacrul sunt marcate de gestul magic (ciruia i se
alatura si cuvdntul cu fortd rituali egald), in vreme ce momentele
comunicirii cu umanul sunt marcate de cuvdntul solemn-poetic,
care intrunegte doud functii: pe aceea de comunicare interumand
si pe aceea de modelare a noului individ, deci una augurald.

Urdrile de fertilitate sunt prezente in poezia ceremoniali a
evenimentelor de peste an, apoi §i in ceremonialul nuptial. Acest
fapt este o atestare a indelungatei inifieri premaritale, la care
sunt supusi tinerii, initiere care include toate aspectele conditiei
sociale viitoare.

Actul ritual al primirii Ursitoarelor §i inchinarea citre soare
sunt insotite, pe langd componente gestuale §i obiecte magice,
de o poezie incantatorie.
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In comunicarea Sacru/Uman, poezia apare mult mai rar
decat in comunicarea interumand, absenta ei suplinind-o gestul
magic riguros indeplinit.

4.3. Prefigurari

Cultura populari a pastrat pand tarziu o seama din struc-
turile mentalitatii arhaice atat de puternic impregnate de sacru,
incat fiecare act social sau individual poate fiinterpretat ca o re-
petare a actului primordial, sivargit intr-un moment de maxima
potentialitate sacra de citre o divinitate strdveche (ale cirei con-
tururi, neindoielnic, s-au estompat de mult) si avand finalitate
de importantd macrocosmica.

4.3.1. Ceremonialul nuptial marcheazi si el o trecere mode-
latd sacru. Eficienta actelor a fost garantatd de raportarea la
cuplul exemplar, cuplu z&mislitor al cosmosului si al vietii deo-
potriva.

Pe de alta parte, actul generator insusi e raportat la valori de
importanta vitald pentru geneza si existenta societatii umane:
fecunditatea este omoloaga fertilitatii, actul procredrii - celui de
cultivare a pimantului.

Eficacitatea actului nuptial este garantatd de o dubla inves-
titurd: sacrd — prin raportarea la cuplul primordial §i sociala -
prin raportarea la activitatea sociald determinati pentru fiinta-
rea comunitatii. De aceea nonvaloarea este consideratd deosebit
de primejdioasd pentru viata comunitatii, ea putand s& declan-
seze dezechilibrari vitdmatoare aspra fertilitatii pAmantului.

De altfel, cultul fertilitatii transpare in mai toate ritualele
care celebreazi evenimentele de peste an i, ca intruchipare a
cuplului mitic, apar tineri purtind insemnele belsugului sau
amintind unirea sacrd generatoare (e.g., Drdgaica, cununa de
seceris - cf. Pop, 1989, 171 squ.)

Este, agadar, firesc s vedem in constituirea unui cimin nou
prilejul inscrierii umanului in valorile cosmice modelatoare.
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Sensul ceremonialului nuptial este de a integra noul cuplu
intr-un model social, model dat de comunitatea traditionala.
Acest act comportd, ca orice rit de trecere, o initiere, inzestrarea
cu acele calitati pe care le cer modelul social §i cel sacru in egald
misurd. Initierea tinerilor se intinde pe o perioada indelungata,
iar primele secvente ale ceremonialului sunt menite si valideze
rezultatele ei.

Cea mai importanta dintre calitatile pe care trebuie si le
posede tanirul cuplu este fertilitatea, raportata la arhetipul cos-
mic. In acest sens, existi o suiti de acte magice si rituale sdvargite
cu scopul de a asigura perechii o progeniturd numeroasa. Aceste
acte cu aspect augural §i apotropaic se consuma in timpul cere-
monialului nuptial.

Plecarea de acasi a miresei este prima secventa in care sunt
de gasit acte magice infaptuite cu intentia de a stimula fertilita-
tea cuplului. Actantii principali sunt rudele miresei, functia lor
fiind aceea de giranti ai fecunditatii ei. Se recurge la acte rituale
in care operantd este magia prin similitudine: mama (sau alt
rud3 a miresei) {i strecoara in pantoful drept trei fire de usturoi
- deci, unrit apotropic -, ii pune in san un cep, ii desface cimaga
in timpul cununiei.

Odata ajunsa la casa socrilor §i a viitorului sof, tinira este
din nou supusi unor rituri de fertilizare ai caror principali ac-
tanti sunt, de astd dat4, rudele mirelui, cei ce doresc s asigure
perpetuarea neamului. Dupa cununie, tinerii sunt intampinati
cu grau (la aromani, cu orez) §i stropiti cu apé, ceea ce aduce fer-
tilitate si opulent3 in acelasi timp. In timpul cununiei, se desfac
toate nodurile pentru ca mirii s& aiba copii a cdror nagtere s fie
ugoard; mireasa igi pune in san un ou pe care, desfdcand braul,
il lasa s& cada in timpul cununiei pentru a nagte ugor sau atinge
usorii ugii pronaosului cu atatea degete, cati copii vrea si faca.
La despodobirea miresei, soacra mare ageazd sub pernele ei pan-
talonii mirelui sau i se ageaza pe genunchi un copil (din neamul
mirelui, de sex birbitesc), mireasa urmand si mimeze alaptarea.

Componenta poetica era nelipsitd din desfagurarea traditio-
nali a oricirui obicei de trecere, de aceea se cer analizate formu-
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larile relative la nagtere ca implinire a cuplului pe care le gasim
— cu structurd motivistic3 similari — atat in colindele de fat, cit
si In oratiile de nunta. Dacd in colinde rostul este pronuntat
initiatic §i augural, in oratia mare, ce se rostea la despartirea
miresei de familie §i neam, referirile la ,crestere si odraslire”
subliniazi sensul insugi al nuntirii.

Ritmarea intregii existenfe umane conform ciclului cosmic
face ca ceremonialele destinate evenimentelor de peste an si fie
deopotriva sirbatori ale regenerarii cosmosului si ale infiptui-
rilor omului.

Bazati tot pe corespondenta Uman/Cosmic, alegoria petirii
indicd in mod explicit calitatea de a fi fertil a oricirui individ.
Momentul petirii este marcat de prezenta unui limbaj, a unei
recuzite, a gesturilor si actelor ceremoniale, fiind momentul pre-
mergdtor testdrii initierii §i al primirii unui nou statut social.

Metafora floare-fata este prezentd pani la banalizare in li-
ricd, dar vizand numai aspectul formal, nu §i pe acela al formarii
rostului existentei. In poezia ceremonialului nuptial, aceasts
metafora capitd sensuri noi: rodirea, calitate a existentei umane
ce implicd schimbarea statutului individual o data cu depigirea
initierii, aceastd schimbare fiind marcatd de parasirea conditiei
anterioare §i de pitrunderea intr-o ordine nou structurata.
Aceastd complexitate de procese nu-si putea gisi corespondent
in ordinea cosmicd decdt invocand infertilitatea temporara
cireia trebuie si-i succead3 cu necesitate remodelarea existentei
intr-un mediu propice:

»[...] Prin campii inrourate
Prin paduri cu crengi plecate.
Am umblat dealur’le cu viile
Satele cu fetele

S$i niciunde n-am aflat

Decit la dumneavoastra in sat
O mandri floare

Sa-i fie mirelui de sofioara.
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V& rugdm ca in casd si intrati
Si mandra floare
Mirelui de sotioara s3-i dati!
[...] Iar acuma, la plecare,
Dam la mire-aceasta floare
Ca si creascd,
S&-mpupeascd,
La multi ani s& traiasca!”
(Rogcani, 2000, 295 squ.)

Alegoria este structuratd pe un contrast menit si releve
doud stadii, doud momente ale existentei: cel al virtualitatii
(caracterizat prin calititi exclusiv fizice si nefunctionale) i cel al
fecunditatii (caracterizat prin amplificarea tuturor calitatilor
anterioare, repunerea lor in valoare prin reproducerea lor).

Deseori, in momentul dramatic al despartirii miresei de
familie §i de grupul de varst4, ori in cel al , invelitului” (schim-
barea acoperdmantului capului), idilismul se spulberad pentru
un moment §i, intr-un joc subtil al fericirii §i suferintei, se contu-
reazd imaginea contrastanta a greutatilor familiale i a poverilor
maternitatii:

,Mireasd, nu licrima
Dupd cununita ta!
Las’ sd planga celelalte
C-or rdmas nemdritate!
Amu dai cununa gios,
N-&i mai i fati la gioc.
Nu-i mai sta sara-n portitd
S4 dai la figiori gurita!
Can’ fetile or hori,

Tu 1i sta §i-i ciupdi.
Can’ fetile or giuca,
Tu i sta gi-i legdna!...

”

(cantec inregistrat in ianuarie 1997,
in comuna Prundu Barg&ului,
jud. Bistrita-Nasiud, ACNCP)
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Actele rituale si magice insotite de cuvantul menit s invoce
fortele pentru indeplinirea rostului sacru odata incheiate, tinara
familie urmeaz3 un destin ancestral subordonat in continuare
valorilor modelatoare, iar incadrarea pe coordonatele modelu-
lui structurat de comunitatea arhaic3 este confirmat, in cele din
urmd, de fecunditatea cuplului.

4.3.2. fnceputul de an, ca orice inceput, este marcat de rituri
auspiciale si augurale, alituri de gestul cu functie magici, divi-
natorie, apotropaica fiind prezent cuvantul modelat poetic.

Semnificatia gestului transpare, chiar si dupa ce aceasta a
fost uitatd, In cuvantul rostit, impodobit metaforic. Gestul si cu-
vantul au menirea de a aduce belsugul si fecunditatea comuni-
tdtii, de a pune sub semn favorabil trecerea dintr-un an in altul.

Functia aceasta, de invocare a fertilitdtii, este in mod firesc
mai pronuntata la colindele ai ciror beneficiari sunt tinerii logo-
diti sau casitoriti. Starea de virtualitate, de implinire promisa
si promitatoare a tinerilor pe cale si intemeieze sau care au in-
temeiat de curdnd o familie, este considerati ca fiind de bun
augur pentru existenta comunitatii. Forma accentuat augurald si
spectaculard a colindelor prefigureazd sau continui fastul ce-
remonialului nuptial i structureazd metaforic prezente-model:
a tanarului sau tinerei logoditi, a tinerei perechi casatorite.

Acest tip de colinde face parte din suita de momente ale
initierii premaritale a tinerilor: pe de o parte, fetele sunt initiate
erotic si comportamental; pe de altd parte, flicailor li se cere
indeplinirea unor probe fizice §i morale, acest fapt urmand sa-i
incadreze intr-un model social si intr-o ordine noud, structurata
sacru.

Sensul unirii tinerilor este subliniat intr-o colinda care pre-
figureaza oratiile de nunta si strigaturile la miri:

»Printre brazi, printre molivi,
Vine-un micu milinior,
Milinior cu leganior.

Dar in leagan cine-mi gage?
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Sage-o mica fecioritd
Strigd tare-n gura mare:
- Cine-n lume s-o d’aflare
S& mi scap, sd nu mé-nec
Doamni buni ce i-as fi,
Doamna buni curtalor
Nor’ buni parintilor
Crasmarit3 butalor
Maici dalb4 fetlor!”
(Rogcani 2000, 271 squ.)

Tandra logodita trece si ea probe al ciror sens strivechi s-a
estompat, rdménand doar cel al initierii erotice sau comporta-
mentale. Ca in descantecele de ursitd, ea isi cheama mirele pe o
cale feerici ce prefigureazi existenta viitoare a cuplului:

»Facd-gi mire-atata bine
Ca sa vind pan’ la mine
Si sd vind cam gi-alin
Cam gi-alin, prin cer senin,
C-o ména tindnd de lunj,
Cu alta-nvrastind cununi,
C-o méand tindnd ge frau,
Cu alta, sabia-n brau. [...]”
(colind cules in decembrie 1998,
in satul Mihdesti, jud. Hunedoara,
(15) ACNCP)

Tot in acest moment de trecere, moment al potentialitatii,
comunitatea celebreazi constituirea tinerelor familii menite si-i
asigure perpetuarea.

Armonia §i bunistarea familiale sunt infatisate in mod sim-
bolic in colindele de familie. Imaginea gazdei inconjurata de cei
credinciosi §i de intreaga familie are ecouri medievale, dar
rdman ,lizibile” pana azi, ca o concretizare a aspiratiei implinirii
prin perpetuarea neamului si jubirii filiale, simbolurile stolurilor
de pasari: porumbeii - fiii §i turturelele - fiicele:
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,Visu ce-ai visatu
Noi l-am gizlegatu.
‘Naince gi curce
Trestie marunta
I-oastea dumitale.
La mijloc gi curce
Masi dalbi-ncinsi
Iegci si dumitale.
Giasupra gi masi
Ce verge gi d’aur
I-doamna dumitale.
Jur prejur gi masa
Stol gi porumbei
Dragi copiii tai.
Gi l4turi gi masa
Stol gi turturele,
Dragi fecile tile.
Si ce veselegce
Hai boier batranu
C4 v-o d'incindmu
Dalba-i s&nitace! [...]"”
(Rogcani 2000, 284)

Colindul de insuritei este o noud omologare a cuplului abia
constituit, o garantare a integrarii tinerei familii in comunitate.
Urarea propriu-zisa de fertilitate nu apare explicit in acest tip de
colinde; ea este implicitd, inclusd in ideea de model social sau
incifratd in metafore sau simboluri precum cele aritate mai sus.

Mai mult chiar decat poezia ceremonialului nuptial, poezia
colindelor este marcat3 de ceea ce numeam modelare, exercitati
de comunitate (incadrarea intr-un model social) si cenzurata de
Sacru (raportarea la valorile cosmice i mitice).

In colindele copiilor, ca intr-un fel de carmen saliare, sunt de
gdsit, totusi, urdri explicite de fertilitate, urari ficute pe tonul
ironic-anecdotic, cerut uneori de momentul popasului intr-un
punct liminal - cump#na anilor —, conceput ca fiind prielnic
influentelor malefice:
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»Céte pene pa cocosi,
Atatia coconi burduhosi!”
(Popa, 1986, 76)

Urdrile de fertilitate se aliturd adesea celor de belsug si
bunistare chiar fira a fi exprimate direct, ci prin raportarea la
cursul firesc al existenfei umane:

Chiralexai, Doamne!
Grau de primavara
$i-n pod si-n cAmara
$i pe lait afara.
Cati cirbuni in vatra,
Atitia petitori la fatd;
Cate paie pe cotet,
Atatia boi §i vaci s-aveti.
(Popa, 1986, 122)

Ceea cerelevi citatele de mai sus este corespondenta Uman/
Cosmic despre care vorbeam, indestructibild dintre manifestarea
fertilitatii in cadrul unei ordini §i existenfa celeilalte: belsugul
padmantului poate fi influentat de cel al oamenilor, ca intr-o
modelare reciproci si permanenti a evolutiei.

4.4. Dezechilibre

Dupd cum am vizut, aceste acte rituale §i magice au drept
beneficiar pasiv tanidra sotie. Existd, insd, si altele, avand-o ca
actant-beneficiar, acestea avand fie forma unor invocatii (ruga-
ciunile, slujbele si sirindarele, postul), fie a unor practici de me-
dicina si farmacologie empirica (bdi cu plante, infuzii de plante
s.a.). Lor li se adaugd acele acte care, In cazul intarzierii sarcinii,
se presupune ci invoca fortele benefice; aga este obiceiul de a
imparti colaci sdracilor dupi ce femeia a strans spicele rdmase
in urma seceratorilor si le-a micinat pe pietrele unei mori noi.
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Aceste acte erau eficiente in cazul in care tandra sotie nu fusese
victima unei forte malefice; ins&, atunci cand se presupunea ci
sterilitatea era datoratd unui asemenea fapt, eficiente erau doar
actele magice complexe care s3 neutralizeze efectul agresiunii
exterioare.

4.4.1. Sterilitatea este, aga cum ardtam, un fapt ce se opune
atat cerintelor modelului sacru, cat si celui social. In mentalitatea
arhaicj, sterilitatea era de riu augur pentru viata intregii comu-
nitati si ii punea in primejdie existenta, intrucat ea s-ar fi putut
transmite vegetatiei, fertilititii pAmantului §i animalelor deo-
potriva. Ca atare, femeia sterild era repudiatd de familie i de
comunitate.

Cauzele sterilitatii deterrminau anumite nuante in aceasta
atitudine: femeia care se face vinovata de propria-i sterilitate va
fi pedepsita in lumea de dincolo, iar cea care intarzie si aduci
pe lume copii se afl fie sub puterea unei forfe ascunse (blestem,
facaturd), fie a unei fiinte supranaturale sau a unei boli.

Agentii malefici sunt, agadar, forte sau fiinte supraumane,
a cdror actiune a fost declangatd de incilcarea unor interdictii
(blestem) sau de invocarea lor (facitura).

Actul magic — prin aceasta intelegand suita de practici cireia
i se aldturau recuzita §i incantatia magica - indica prezenta a trei
tipuri de agen{i malefici a cdror acfiune o poate neutraliza:
agenfi cu acfiune autonomd, nedirijatd exterior de o incilcare sau
de o invocare, acestia avind corespondenti patogeni (matrice,
izdat) sau fiinfe cu contur fabulos-mitic (Samca, Zburéatorul, Baba
Coaja, Pddureana, Paza, Mogsul Pddurii, Muma i Fata Padurii)
si, pe de alta parte, forte malefice cu acfiune controlatd magic - invo-
cate: facutul pe ursitd, intorsul, deochiul, toate fiind vazute ca
ipostaze ale Rdului de citre omul societatii traditionale.

4.4.2. Se poate dovedi, ins4, ca in chiar contextul culturii tra-
ditionale romanesti, opera un control asupra fecunditdtii cuplului
inci de la cununie. In Oltenia, cite hornuri numira mireasa pe
drumul spre bisericé, atatia ani urma si intarzie venirea pe lume
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a primului copil (6). Miresele chiorene atingeau ugorii ugilor bi-
sericii cu atdtea degete cati copii isi doreau, iar pentru a intarzia
venirea lor pe lume, i§i strecurau in san nuci coapte, pe care
apoi, venind de la cununie, le ingropau intr-un loc numai de ele
stiut (cand se hotirau si aiba copii, le dezgropau si le aruncau
in fantani) (2). In Nisiud, soacra mici o invati pe mireas3 si
innoade ,peteaua” (panglica de la nasi, cu care erau legati mirii
in timpul cununiei), fiecare nod insemnand un an ,,ragéz”, pand
la nagterea primului copil, sau oferd mirilor un ou rascopt cand
se ageazd la masi (16). Tot la nuntd se consumau rituri care,
odatd ocolite, amédnau grijile de parinte ale tinerilor casatoriti:
astfel, mireasa putea omite si-gi punal in san bani, s& ia copii in
brate si s& mdnance anumite parti din giina impodobit, care
se aducea nanagilor la incheierea ospatului. Ne aflim, agadar, in
fata unor practici magice de asigurare a fecunditatii i a unor
gesturi rituale care, citite ,pe dos” sau omise, exercitau un con-
trol prealabil asupra prolificitatii.

Multe dintre datele importante ale calendarului agrar
implicau abstinenta (,,curatenie trupeascd”). Aga erau Micinicii,
dat la care ,porneau plugurile”, Aliseilul, Vartolomeiul, Lisata
Secului, ,legatul roadelor”, Sdngeorzul, Armindenul (sem&natul
cinepei), Rusaliile, Drigaica, Sintdmaria, Varvara etc. , plasan-
du-se, totodats, in anumite decade ale lunilor bine ritmate. Fe-
meile I5i pAstrau un calendar al lor, impus §i de anumite munci
agricole sau gospodaresti, isi alegeau ca patroni spirituali ai casei
si familiei anumiti sfin{i sau ,, pdzeau” acele sirbétori din calen-
darul babelor, care se plasau in concordanti cu observatiile lor
si cu sfaturile primite de la , babele gtiutoare” sau in perioada de
intensa initiere petrecuta la gezitori, clici si furci. ,Interdictiile
sexuale impuse de calendarul religios i de calendarul popular
insumau peste 230 zile” (Trebid si Ghinoiu, 1986, 210).

La aparitia primului nascut, se ivea o singura grija: sd nu i
se ia tinerei mame , mana laptelui”. Este stiut cd acest lucru nu
numai ci ar fi pus sinitatea (uneori chiar viata!) nou-nascutului
in primejdie, dar este unul dintre mijloacele contraceptive tem-
porare cele mai eficente. Infuziile de busuioc, soc i chimion,
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aldturi de gesturile §i practicile magice pe care le vom infitisa
mai jos, ajutau femeile si evite sarcinile nedorite.

Acestora li se addugau practici de etnoiatrie adesea eficiente:
~feredeiele” (bdile) si ,aburelele” cu plante precum: florile de
fan, cele de salcdm, mesteacinul, rozmarinul, boziile, pelinul,
buruiana-dulce, florile de ruja, oleandrul, florile de bujor, coaja
de cireg, vigin §i prun...Asa se tratau afectiunile numite generic
»mdtrice” si ,rdceald”, urmand ca, dacd rezultatele intarziau sa
vind, sd se recurgd la ,tratamente” mai complexe precum ,,vinul
luat in scdlddtoare” cu iarba-ciutei, trandafir, ridiche neagra,
patrunjel, jneapan si condimente puternic vasodilatatoare. Erau
ocolite plantele cu virtuti afrodisiace §i progestative, ca spanzul,
bujorul-de-camp, afinul, sinzienele, care, luate cu stiintd, inla-
turau sterilitatea. Exista gi atestadri ale administrarii de ,,anticon-
ceptionale vegetale”, , rizomi ai unor plante care se mancau cu
pdine, fard o anume ritmicitate” (ibidem).

De altfel, noaptea de Sanziene, ca §i revirsatul zorilor de
Santoader sau de Ziua Crucii erau momente in care se culegeau
toate aceste ,buruieni de leac” de citre ,femeile gtiutoare” atat
de cdutate in lumea satului. Alte ,flori” precum oleandrul,
poala-Maicii-Domnului, nalba, steregoanea, nasu-curcanului §i
dragostea-fetelor erau cultivate in mare taind de neveste in gra-
dinile sau in ghivecele lor, dupa o stiintd cu totul tainicd, pentru
proprietdtile lor avortive. Existau, in paralel, prescriptii §i inter-
dictii ce tineau de o logica a sensibilului: femeilor care nu doreau
copii li se recomanda sd nu m#nance carne de iepure, dar sa bea
apd din urma de catar, s nu iasi (sd nu se scalde) in noptile cu
lund plind, sd nu foloseasc plante care stimuleazi fecunditatea
precum rodul-pdmantului (c¢f. Sevastos, 1990).

E de presupus, de asemenea, cd o progeniturd numeroasi se
putea evita si prin nepracticarea prea de timpuriu a anumitor
acte magico-rituale inscrise in contextul obiceiurilor agrare, pre-
cum Caloianul, Paparudele, Sdngeorzul, Dragaica sau cununa
de seceris. Aga era posibil ca viata femeilor si fie mai rar pusa in
primejdie, ca §i reputatia lor, dar, totodatd, in zone intinse (e.g.,
in Banat), majoritatea familiilor sa aibd doar cate doi copii, fapt
ce consolida averea familiei (cf. Ghinoiu, 1999).
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4.4.3. Daca despre practicile de evitare a sarcinii se formulau
numai aluzii din care transpare o anumitd indulgentd a comu-
nitdtii, despre pierderea sarcinii (din neglijents, din nepasare sau
intentionat) se vorbeste ca despre o crimd de neiertat. Vom
vedea intr-un alt capitol cd spaima de sacrul impur nagte plas-
muirile monstruoase - nelinigtite i tulburitoare de ordine -
numite ,moroi”. Ca §i in cazul copiilor morti nebotezati, se exe-
cuta rituri reparatorii de citre moaga, nagd sau alta rudj, rituri
care simuleaz3 botezul §i asigura neutralizarea fortelor malefice.
,In multe locuri din Moldova, parintii copilului nebotezat,
adecd a celui oprit ca si-gi mantuiascd sufletul, fac in ziua de
Mosii Duminicei Mari praznic, la care invitd 40 de baieti si
copile de aceeagi masurd, de la 2-3 ani, §i le dau de sufletul
copilului pierdut sau mort nebotezat, 40 de ulcele cu apa curata
si 40 de covrigi cite cu o lumina aprinsa. [...] In Transilvania se
fac pentru mantuirea sufletelor copiilor pierduti 40 de cocoloa-
se, coapte din aluat de faina de grau. Treizeci i cinci din acestea
se dau la 35 de copii, iar 5 cocoloage se arunci pe apd pentru ca,
precum izvoraste apa din izvor, aga s3 apara si sufletele celor
morti-nendscuti in Rai” (Marian, 1995, 52 squ.).

La roménii din Ungaria, primejdia pierderii sarcinii se in-
latura cu o bduturd preparatd din palinci si seminfe de mac. Se
spunea c3 acest lucru se intampla atunci cand femeia gravida
poftea ceva, cand isi tigdduia sarcina sau daci se mira i se spe-
ria de ceva (Nikula, 1996, 223 squ.) Naratiunile sunt si in acest
caz numeroase, dezvoltarea temei in moduri sensibil asemana-
toare confirmand credinte §i practici general valabile.

4.5. Preliminalitate

Nu numai sterilitatea e pusd pe seama influentelor nocive,
ci si incidentele ivite pe parcursul sarcinii §i cele de la nagtere.

4.5.1. Sarcina, stare liminald pentru viitoarea mama, mai
este si azi marcatd de abundenta riturilor pozitive i negative,
de vulnerabilitatea ei i a fatului deopotriva si de inzestrarea cu
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puteri auspicial-divinatorii. Initierea viitoarei mame este facuta
de comunitate prin membri care, de reguld, aparfin familiei
(soacrd, mamd, moagd). Cele mai numeroase sunt interdictiile,
de la aceea de a nu vesti multd vreme comunitatea privind sar-
cina, pentru a nu intra in puterea cuiva (la aromani), pana la cele
privitoare la acte care ar provoca semne fatului.

Interdictiile sunt legate de gesturile obignuite ale femeii
(depanatul lanii, coacerea painii, ajutorul dat celor din jur, par-
ticiparea la acte ceremoniale, precum nunta §i iInmormantarea),
dar si intrarea in contact cu agenti involuntar nocivi gi inlesnir :a
acestuia datorita ignorarii propriei sale vulnerabilitati.

Gesturile cotidiene, conform principiului simpatiei, pot
provoca si ele semne copilului (femeia sd nu-gi innoade péarul,
cici copilul va avea limba impiedicat¥; s nu depene o legitura
tindnd-o pe dupi gat, ca s& nu aibd copilul cordonul pe dupa
cap; sd nu sufle in cuptorul de péine, cici copilul va avea limba
prins&; sd nu dea cirbuni apringi cuiva, cici face copilul cu bube
pe la gurd; sd nu se uite la mort, cici va fi copilul palid la fats;
sd nu ducl secera sau sapa pe umdr, ca si nu-l facd ghebos; si
nu manance din oald §i nici sd nu ,tipireascd” mamaliga, ca sa
nu facd copilul fird par pe cap) sau pot face ca nagterea sd fie grea
(dacd d& api cuiva, nu va putea nagte pand ce acela nu-i va da,
la rdndu-i, ap&; daca vor sti multi oameni ci se afla in chinurile
nagterii, acestea se vor prelungi de-a lungul atator ceasuri, cati
strdini au aflat; dacd manancd poame crude, va nagte prematur).
Cele mai multe interdictii se leaga de hrand, cu atat mai mult, cu
cit este stiut ci orice pofta ar avea o femeie insircinatd, trebuie
sa-i fie implinitd. Atunci cand este vorba, ins&, despre infitisarea
copilului pe care il poarti, interdictiile sunt foarte severe: sa nu
minance aripi de pasire, cici copilul ,se aripeste” (nu std infa-
sat); nici ,,inima de pasire rea” precum este cocogul (mai ales cel
negru!) nu e bine s manance, pentru a nu face copil rdu; acelagi
lucru il evitd daci se fereste de contactul cu céinii; legumele pis-
tdioase consumate duminica aduc prostie, timpenie §i nevolni-
cie; carnea de peste si melcii transmit copiilor defecte estetice (se
fac ,bélogi si mucogi”) si chiar mutenie, sau micar intarzierea
vorbirii.
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4.5.2. Pentru preintimpinarea tuturor actiunilor malefice,
viitoarea mama e inzestratd cu doud tipuri de antidoturi magice:
unele dintre ele au eficacitate permanentd garantatd mistic (cartile
sfinte, relicvele sfintite, obiectele si plantele cu rol magic recu-
noscut — usturoi, busuioc, atd innodaté, de obicei rosie), celelalte
au o eficacitate momentand, sincrond si sunt de tip imanent (femeia
poate, prin gestul §i cuvantul indepértirii i al amintirii s& neu-
tralizeze contactul cu o fortd sau agent malefic ce ar provoca, in
caz contrar, semne fitului).

Inzestrarea diferentiati este dependenta de agentul malefic:
primul tip de antidoturi magice este eficient in protectia fatd de
fiintele supraumane §i de fortele malefice invocate (Samca, de-
ochiul); al doilea tip, gesturile neutralizante pe care le poate face
femeia insircinatd preintimpina influenta involuntar malefica
a unor animale intalnite, a oamenilor insemnati etc., insusirile
animalelor (porc, cdine, pisica) putand fi transmise fatului, ca gi
alte defecte fiziologice.

Ca o contrapondere, apar riturile pozitive, prescriptiile. Ac-
tiunea lor este eficientd in virtutea inzestrarii viitoarei mame cu
facultati auspicial-divinatorii, corespondent pozitiv al vulnera-
bilitdtii sale. Prescriptiile au ca beneficiar direct copilul (calita-
tile sale fizice si morale), mama (aducandu-i ugurarea nagterii),
comunitatea (prin riturile de fertilitate §i apotropaice inféptuite
de femeia aflati ,,in starea rodului”).

Incadrarea copilului intr-un model cerut de Sacru si social
se face incd din perioada preliminald, mama fiind aceea prin
intermediul cireia {i sunt date unele calitati: ia carcei in poali ca
sa facd un copil cu piarul cret; priveste flori ca sa aibd un copil
drigistos ca florile; se gandeste la un om vrednic pentru ca fiul
sd-i semene. La romanii din Muntii Apuseni, un reputat etnolog
roman remarca: ,Din contrd, cind o femeie insircinat3 vede un
om frumos, i calcd pe urmd, zicind urmatoarele versuri: «Cal-
cu-ti urma, / lau-ti forma: / Pruncul meu / In chipul tu»” (Pa-
velescu, 1998, 36).

Se poate remarca faptul ci acest tip de rituri este mult mai
vag reprezentat, comunicarea intre lumea ordonatd, modelata si
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cea a preformalului, necunoscutd, ficindu-se anevoie. Un tip
deosebit de comunicare, oniricd, poate realiza, totusi, mama. Ea
este vestitd prin vis, simbolic, mai mult sau mai putin criptic,
despre sexul copilului: daci va visa un pom roditor, fructe fru-
moase sau busuioc, va avea baiat; daci va visa flori, va fi fati; de
asemenea, anumite animale visate puteau fi purtitoarele infor-
matiei privind sexul copilului (cocogul, berbecul etc.) (12).

Nagterea ugoard este pregititd prin masuri de profilaxie
magic4, potrivit principiului similitudinii. Inc4 din cursul cere-
monialului nuptial, unele practici amintite vizeaza asigurarea
unei nagteri ugoare: mireasa isi priveste mirele printr-un colac
sau prin inelul de logodn4; i se desfac toate nodurile si i se des-
cheie cdmaga in timpul cununiei etc. In timpul sarcinii, femeia
rosteste — ori de cate ori matura §i aruncad gunoiul — o formula
magica avand acelasi rol: ,,Cum arunc gunoiul acesta de iute, aga
s si fac de lesne!” (5) In Chioar, bea ap4 de pe ou, pentru a nagte
la fel de ugor cum oud gdina sau bea ap# de pe fiecare deget al
unei femei care a niscut ugor (Pop si Chig-Ster, 1983, 149). In
apropierea momentului nagterii, grija pentru buna ei desfa-
surare sporeste; la aromani, femeia insircinatd mima nagterea
rostind o formula magica: ,,Cumu treasi suvalnita pitu cimeasi,
asi s-treaci tecnulu pitu mini!” (Caraiani-Saramandu, 1982, 380),
iar in Banat femeia arunca ap# pe streagind spunand: , Cat pes-
tesce apa pa streagina atdta sd pesteascd pruncul sau prunca!”
(Marian, 1995, 31).

In fine, comunitatea, beneficiar implicit al tuturor mésurilor
magic-profilactice, devine beneficiar explicit si deplin al riturilor
apotropaice infaptuite de femeia insircinats, inzestrata tempo-
rar cu fortd divinatorie. Conform mentalitatii traditionale, femeia
aflata ,in stare binecuvantati” poate transmite fertilitatea ei ve-
getatiei si animalelor. Mai mult, poate anula sterilitatea prin acte
magice: aruncd mac in fintana in timpul secetei sau se lasa udata
ca sa ploud (17), presard cu mac §i canepd locul (cdmaga) unui
vitel ndscut dintr-o junicd, pentru ca nimeni s nu-i poata lua
mana §i sd rdmand rodnicd in continuare, iar dacd seamani,
roadele au s3 creascd asemenea pruncului din péntece (10).

. 95
https: MWW B8 EI@tala.ro



Tot in virtutea acestei facultdti divinatorii, viitoarea mama
putea sdvarsi acte magice pentru a ghici sexul copilului. Semni-
ficatia folosirii unor obiecte nu e motivata decét prin constitutia
lor biforma (prasnelul), obiectul de recuzitd magic ales este
vergeaua (fugsteiul) de la rdzboiul de tesut, care, prin contact cu
o persoand de sex barbitesc sau femeiesc, putea prevesti (poate
intr-un timp mai vechi aduce) un copil de sexul dorit de mama.

Ghicirea sexului fitului dupd anumite semne legate de
infatisarea §i comportamentul viitoarei mame era o preocupare
constant. Astfel, la romanii din Ungaria se mai pastreazi amin-
tirea acestora: ,Se va nagte bdiat dacd mamei: ii place slaning; ii
plac dulciurile; si beie vin; nu se ferea de fumul de pip4; fata fi
era cu pete; burta fuguiatd; avea greturi; nistea cu oarecare
intarziere sau in timpul sarcinei nu se ferea de barbatul ei. Se va
nagte fatd dacd mamei: ii placea sd bea lapte; s& mdnédnce acru;
daci era ,folticoasd” (se ingrosea de tot); daca avea fata curats;
nistea mai devreme; avea buze umflate” (Nikula, 1996, 223 squ.).

Mai mult, prescriptiile magice vizau schimbarea sexului in
functie de dorintele mamei: ,Pentru ca femeia si faci baiet, s&
mandnce seminte de buruiani ce ii zice Veronica - cele cu flori
albastre sunt pentru baieti, iar cele cu flori albe sunt pentru fete”
(Sevastos, 1990, 134).

Asadar, femeia ins3rcinatd avea un statut bivalent numinos:
vulnerabilitate §i capacitate de divinatie in acelagi timp. Statutul
ei, in societatea arhaici era, intr-un fel, privilegiat, acest fapt fiind
dovedit, pe de o parte, de protectia magica si rituali exercitats,
iar pe de altd parte, de recunoasterea lui de citre ceilalti membri
ai comunitatii traditionale; de aici o serie de interdictii de res-
pectat de citre membrii familiei sau de toti cei care o inconjoara
(de asemenea lucruri precum: poftele, sperietura, oferitul apei,
desciltatul, agezarea la masad in fata sotului, intrarea in casi
inaintea sau in timpul nagterii, depinzand chiar bunul mers al
sarcinii §i al nagterii).

Pentru a contracara cel putin o parte din incircitura magica
a femeii insidrcinate - fie ea pozitiva ori negativa - se formuleazi
un adevarat cod comportamental ad-hoc, dar pentru protejarea ei
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insdsi, pentru vindecarea de anumite boli sau, in general, pentru
bunul mers al sarcinii, se structureaza o refea de protecfie pe care
ne propunem s-o analizdm in cele ce urmeaza.

Membrii comunitatii tradifionale uzeazi de practici magice
atunci cand influenta (actiunea) malefica este de tip magic (faca-
turd) si de practici magico-medicale sau farmaceutic empirice,
atunci cand actiunea malefici este datoratd unui agent patogen
sau magic patogen.

4.5.3. Asa cum ardtam, refeaua de acte de protecfie a vulne-
rabilitatii individului este deosebit de complexa: de la interdictii
si prescriptii care, respectate, asigurd o protectie circumstantiald,
provizorie, pand la inzestrarea cu obiecte magice §i cu facultati
magic neutralizante, care aduc o protectie permanentd completd.
Aceste componente au, agadar, un caracter profilactic, prein-
tampinand influentele malefice. Exista insi si componente neu-
tralizante curative cu mult mai complexe prin insdsi functia lor
de eliminare a efectelor actiunilor malefice. Complexitatea lor
constd In recurgerea la o recuziti si la formule tipice rostite, ce
insotesc actele magice propriu-zise; eficacitatea lor e garantati
de rigoarea cu care sunt indeplinite §i de competenta profesio-
nald, consacratd a performerului.

Aceste doud tipuri de componente ale retelei de protectie
functioneazi din plin in perioada prenatald, mai intai in cazul
unei binuite sterilitati, apoi pe toatd perioada ,stirii darului” gi
pregétirii unei nagteri normale.

Pornind de la cateva caracteristici ale structurdrii textului
poetic ce insoteste practica magicd, vomn incerca si relevim im-
portanta comunicirii Uman/Sacru pentru péstrarea echilibrului
firesc atat in perioada preliminal (sarcina), cét §i in cea liminald
(lehuzia).

Este necesar sd subliniem importanta considerdrii practicii
magico-medicale in ansamblul ei, ca pe un tot indestructibil,
si nu fragmentat in partile constituente. De aceea, 0 vom numi
texturd (magico-medicali §i magicd) in vreme ce text va fi con-
siderat numai constituentul ,,poezie” urmand si stabilim multi-
plele posibilititi de conectare a acestora.
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Stabileam mai sus trei tipuri de agenti malefici: agenti cu
actiune autonoma, neprovocati si fiinfe supraumane cu contur
fabulos-mitic, pe de o parte, iar pe de altd parte, forte malefice
controlate magic (invocate). Interesant de subliniat este faptul cd
aceste trei tipuri de agenti malefici nu au o actiune circumstantial
specializatd, ci ei pot fi nodvi chiar in cazul unei vulnerabilitati
neamplificate de ,starea darului”. Efectele actiunii nocive sunt
identice, indiferent de momentul in care apar. De aceea, vom
avea texte identice, nesubordonate cerintelor stirii exceptionale
a femeii insircinate.

Actul magic este in principal o comunicare cu fortele latente,
comunicare ce nu poate fi intotdeauna facild. Abordarea de
tonuri diferite, de atitudini, oferirea darurilor, gesturile care par
sd dovedeascd prezenta manifestd, imateriala a fortei cu care se
comunicd duc la ideea structurdrii dramatice a texturii magice.
Unele dintre texte au acest caracter dominant, subliniat de pro-
cedeul dialogului, de invocarea sau de adresarea directd citre
agentul malefic.

Este de observat cd adresarea directa este posibild mai ales
in cazul cunoagterii agentului malefic, deci al unei prediagnos-
ticdri §i mai putin explicita in textele ce se dezvolta epic si in cele
descriptive. Uneori, comunicarea este incercats, forta malefic
are un contur cu totul vag, nemanifest, ceea ce reclama o medie-
re a contactului cu ea (fie prin invocarea celui care a determinat
actiunea malefic, fie prin explicitarea gesturilor magice):

prediagnosticare:
- Stidi, matriciu!

- Crepi, izdate
necurate!

— Borzd imborzati,
Borzi blastimati,
Cu dintii ranjiti...
— Pazd veniti,
Pazi napratita...
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numirea mediatorului (actului magic):
- Ho, vacd rogd-porosa!

— Buni vremea, juncan negru!
— Multumescu-ti tie, N.N. !

- Hochi inapoi s te-ntorci
Ci de nu te-i intumna...

explicitarea gestului magic neutralizant:

Nu tai brecirile,

Ci tai muma codrului,
Mosul codrului,

Cu fata codrului...

Cine-o ficut cu una
Io-i intorc cu doud,
Cine-o ficut cu doui
Io-i intorc cu trei...

Nu suflai sufletul,
Numai suflai deochetu,
Din creierii capului,
Din merele obrazului...

Analizand aceste modele de structurare a textului, se poate
observa ci:

¢ la contactul cu agenti malefici cu actiune nedirijata de tipul
~Métrice”, ,Izdat” si de tipul ,Zburitor”, ,Samci”, ,Pazd”,
,Muma Pidurii”, ,,Pidureana”, comunicarea relevd un anumit
grad de cunoagtere sau micar de reprezentare mentali a carac-
teristicilor formale ale agentului §i de estimare a efectelor nocive
ale actiunii sale, ceea ce implic# posibilitatea invocarii, a adresa-
rii directe;

¢ la contactul cu agenti malefici de tipul ,ficutului pe ursi-
ta”, ,facaturii”, ,deochiului”, comunicarea nu mai poate fi facila,
intrucat forfa scapd reprezentdrii, structurarii mentale pe baza
componentelor fantastice cunoscute, efectele actiunii ei sunt im-
previzibile, necontrolabile §i, deci, greu de numit §i de localizat.
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Se incearcy, totugi, un dialog, nu cu agentul malefic propriu-zis,
ci cu cel care 1i dirijeazi actiunea (,vaca rosa”, ,juncan negru”
sunt apelative destinate celei sau celui ce a invocat forta male-
fica).

Sunt, deci, de disociat doud tipuri de texte din punctul de
vedere al comunicirii planului uman cu cel numenal: cel in care
agentul malefic este invocat (comunicarea este nemediata, textul
are forma de dialog cu marci caracteristice - vocativul §i impe-
rativul) si cel in care agentul malefic este numit (comunicarea
este indirectd, textul dezvoltandu-se epic, fie descriptiv, forta
sau agentul malefic primegste o multitudine de nume menite s
includi toate ipostazele Riului manifestate sau latente, cunos-
cute sau banuite, pentru ca imposibilitatea reprezentdrii - ded,
a anihilarii in effigiem §i a comunicirii directe si fie suplinite de
impresia — care este l4satd agentului malefic - de omniscienta si
omnipotentd. Anihilarea va avea loc prin incilcarea interdictiei
numirii.

Invocarea agentului malefic implic3 o cunoagtere amdnuntita
a efectelor actiunii sale, iar numirea lui este posibild si cunoscan-
du-i numai actiunea. In aceast ultimj categorie, preponderent
este rolul cuvantului ce reitereazi gestul magic.

Complexitatea textului e mai mare, cici el include, pe langa
comunicarea cu ordinea numenald, §i descrierea intregii texturi
magico-medicale, avand §i o functie mnemotehnica.

Conform gandirii arhaice, orice act magic debuteazi cu o
actiune prin care se intrd in posesia persoanei sau fortei careia 1i
este destinatd s3vargirea acestuia: descintarea de diferite boli
sau vrdji care pot ataca femeia aflati ,,in starea darului” se face
punand fata in fatd obiecte ale beneficiarei cu numirea agentului
malefic §i/sau a ipostazelor actiunii sale gi ale efectelor acesteia:
~launou,il sparge, punein el buciti din unghiile bolnavei si un
fir «de aruncat», de lungimea bolnavei §i, amestecand in ou cu
un fir de maturj, zice: «Cum se miturd gunoiul din cas, aga si
se mature fiorile, tremurile, frigurile de la N.». Apoi duce oul la
o propta de gard unde il ingroap rostind descantecul:
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«Cand din 4st ou pui va mai invia,
Dupi cloti a pleca

Si clota o pleca,

Si demancare le-o da

Si puii or manca,

Cu picioare or umbla,

Cu ochii or vedea,

Cu aripi or zbura,

Atunci s3 mai vini frigurile,
Fiorile,

Tremurile

La cutare.

Cum se despart drumurile,

Aga si se despartd de N. fiorile,
Tremurile

Si toate frigurile»”.

(Marian, 1995, 42)

Odati descoperit, vulnerabilitatea agentului malefic este
exploatata: se crede ci, prin trecerea in revista a tuturor iposta-
zelor ,Mdtricelor” si a localizirii §i efectului actiunii lor, prin
numirea tuturor posibililor invocatori sau mediatori ai actiunii
malefice insotitd de imprecatie actiunea poate fi neutralizata:

Mdtrici prin sete,
Miitrici prin foame]...]

...suflai deochetu

Din crierii capului,
Din merele obrazului,
Din zgércele nasului...

Uneori, chiar numai descriind gesturile magice si amintind
recuzita, e posibild sau se produce anihilarea agentului malefic,

cuvdntul avand pondere egald cu infdptuirea.

Un alt tip de exercitare a efidentei cuvantului este cel in
care se face apel la mediatori apartinind ordinii numenale, dar
avand caracter benefic: Maica Sfantd, Sfintii Doctori Cosma si
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Damian, Arhanghelul Mihail (uneori prin reluarea unor fapte
exemplare petrecute intr-un timp mitic). Aceste for{e-auxiliare
sunt adesea invocate in textele magice destinate protejirii femeii
insircinate, lehuzei si pruncului, afirmandu-se ca model de fer-
tilitate gi invulnerabilitate sau ca agent neutralizant investit cu o
fortd magico-medicala sau imolatoare. In aceste cadre nu se mai
desfdgoard un dialog cu agentul malefic, d cuvantul magic are
rostul de a reitera momente de declin ale acestuia, de a numi
forte potrivnice lui, urmand ca, prin aceasta, sd se obtina acelagi
efect anihilant.

Agsadar, gandirea arhaicd modeleazi antropomorf ordinea
numenald, dand spiritelor vitimaitoare calitdfile unui individ
sortit desfiintirii sau alungdrii §i exildrii. Acest fapt este relevant
in constituirea formuldrilor propriu-zise:

agentul malefic este rugat, induplecat:

- ...Jac4, te cinstesc,
Si te ddruiesc...

oprit:

— Stai, mdtriciu!
blestemat:

- Crepi, izdate

Necurate!
exilat:

— Te-oi lua

Si-n Marea Neagra te-oi mana
Si-acolo te-oi ageza [...]

jignit si amenintat:
- Ho, vacd neagrd-poneagra!
...Ci de nu te-i Inturna,
Eu focu mi-oi atata,
Bolohani oi infierbanta
Si te-oi arde i te-oi frige
Pani ce mi te vei stange!
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Formulele sunt multiple, fiind determinate de o deosebita
varietate de atitudini ale performerului. Important este faptul ci
acest ,aer de familiaritate” este de gasit in textele din primul tip
delimitat, in care, dupd cum ardtam, agentul intrd intr-un tip de
comunicare explicitd, i mai putin in al doilea tip, constituit pe
o schemi epic-descriptiva.

Fiecdrei formuldri ii corespunde o formuld nu intotdeauna
stereotipd, dar structuratd pe nigte date stilistice concretizate in
antiteze, negatii repetate etc., cea mai interesanti fiind formula
exildrii constituitd pe o simetrie bipolard, pornind de la ordinea
modelatd cosmic §i social:

Unde nu-i iegchie sarita

De voinic t3iatJ,

Nici glas de cocos,

S4 se duci-n petri mugchiate,
Nemaiumblate!

Peste marea neagri 1-a arunca
Unde popa nu toaci
Lui Dumnezeu nu se roagi.

O alti formuli e cea a desfiintdrii, pe care o gisim in finalul
unor texte insofind urarea prin comparatie ficut3 beneficiarei:

Acolo si periti

Ca roua de soare,
Ca spuma de mare,
N. si rdmadie curati,
si luminata...

Pe acest gen de formulare este bazat - in linii generale - cel
de-al doilea tip, actul magic sau gestul originar repovestit con-
stituindu-se intr-o formula amplificata a desfiintarii.

Ins3si detalierea gestului magic al descéntarii obfinuti prin-
tr-o gradare este un procedeu menit s distruga sistematic, fara
a omite vreun aminunt, efectele fortei nocive §i apoi forta insisi:
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... te-oi lua,

Si-n moara te-oi micina,

Si-n vant te-oi vantura,

S4 nu radmai de fel

Cat un graunte de mac

In patruzeci §i patru despicat
mare aruncat...

(fragmente de texte culese
de lainf. 3, 4, 6, 14, 16 ACNCP)

Raportarea la un act malefic cu rol distructiv, la o ordine
exemplard cum este cea a cosmosului sau la un fapt imposibil
aduce nu numai anihilarea agentului nociv, ci o anumita invul-
nerabilitate magica a celei descantate, la aceasta contribuind i
raportarea starii sale ulterioare la statutul unor valori absolute:
soarele, aurul, argintul.

Din datele oferite de cateva aspecte ale constituirii textului
magic cirora li se aldturi cele privind celelalte componente ale
texturii magico-medicale se poate reconstitui ceva din intelegerea
raportului uman/numenal. Mai intai, putem constata ci este
operanta si la acest nivel logica sensibilului: spiritele, fiintele cu
care comunitatea intrd in contact avind multe atribute umane
(uneori deformate sau augmentate grotesc) si se manifestd ca
atare (sunt lacome, rele, dar §i usor de umilit, de induplecat,
temandu-se de blestem, de mo-lestare); si in caracterizarea lor
functioneazi interdictii legate de numire §i de localizarea fortei.
Se stabilegte in acest fel o comunicare intre mediatorul in-zestrat
cu facultati incantatorii §i divinatorii §i agentii malefici, comu-
nicare ce se poate constitui in criteriu operant pentru di-socierea
mai multor tipuri de texte.

Reteaua de protectie functioneazi aici cu scopul de a prein-
tampina orice influentd maleficd — nu numai la nivelul textului,
ca formule ale exilarii sau desfiin{drii, ci §i sub forma practicilor
conformate principiilor magiei simpatetice (bolnava isi poarta
hainele pe dos dupi ce a fost descantatd ,,de intors”; bea leacuri
descantate §i se scaldi in apa descintati pentru a alunga ,,Zbu-
ratorul”; poarti talismane ca s3 alunge deochiul, ,,Samca” etc.).
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Grija deosebita pentru ocrotirea femeii de spiritele rele care
i-ar putea ziddmici rodnicia o dubleazi pe aceea destinata si
compenseze vulnerabilitatea individuald. De altfel, actele ma-
gice si magico-medicale indeplinite au drept beneficiar implicit
comunitatea interesatd in a-gi pistra permanenta si echilibrul.

Vulnerabilitatea femeii manifestata prin sterilitate sau a celei
aflate in ,starea darului” nu sunt tipuri speciale de vulnerabili-
tate. Agentii malefici sunt dintre cei ,consacrati”, cu multiple
ipostaze de afirmare a fortei patogene: ,Zburitorul” - o fiin{a
de constitutie fabulos-miticd — domind perioada adolescentei si
a tineretii femeilor gi vaduvelor tinere; ,Samca” - fiintd consa-
cratd de mitologia crestind — poate pune stipénire pe nou-ndscut
si pe copilul mic; in fine, ,facutul pe ursitd” poate intarzia cadsa-
toria fetelor, aga cum intarzie nagterea etc. Ca atare, textele nu se
remodeleazi conform circumstantei, nu este amintitd conditia
cu totul speciald a femeii insarcinate.

Textura magico-medicald, gesturile, recuzita, leacurile des-
cantate marcheazi specializarea actului magic, conformarea lui
circumstantelor. Putem, deci, aprecia ci statutul femeii aflate in
,Starea darului” este aseminitor cu al oricirui individ aflat in
stare preliminala-liminala (cf. Turner, 1995).

Sunt foarte putine textele destinate anume ugurdrii nagterii,
de aceea vom cita aici integral doud asemenea culegeri consem-
nate la mijlocul, respectiv la sfargitul secolului XX:

»~Cand nu poate nagte femeia:

Doamne ajutd, Sfantd Marie,
Sfanti zi de astizi.

Cei mie a cutare muiere,

De a si ficior cu ochii cdprii,
Cu péru rogu,

Cu piru negru,

Cu pdru galbin,

S4 graghiasci i sd nascd,
Ca-] agteaptd plug negata,
Car neferecat.
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S& grigheasci §i sd nascd,
Ca-] agteaptd boi neadapati,
Breazdi risturnati,
Grau ravarsat (simanat).
S4 graghiasca i sd nasca.
De-o fi fata

Cu ochii caprii,

Cu ochii rogii,

Cu ochii galbeni,

Cu ochii negri,

Cu ochii merui,

Sa graghiascy,

Si sd nascd,

Ci o agteaptd

Casi nemaiturats,

Casi nechitits,

Oi nepornite,

Rizboiu netisut,

Sa graghiasca

Si s& nasca.

Atunci ii dezleg crerii,

In crerii capului,

fi dezleg muruna parului,
Bobosii ochilor,

Zgarcii nérilor,

Fata obrazului,
Ridicinile dintilor,
Dricul spatelor,

Bairile inimii,

fi dezleg maiu,
Plumanile, rirunchii,
Foalele, crucile gelelor,

i dezleg nagterea,

li dezleg apele,

ti dezleg foaia,

ti dezleg stratu,

li dezleg pidioarele.
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Dezlegati si sii.
Si de mine §i de Dumnezo
Si de sfanta zi de ast3zi”.
(Pavelescu, 1998, 176)

*

»S& pune apd intr-o cand §i sd stang cdrbuni. Si cu cdrbunele la
stdns cofi pd picior la femeie sd vezi dd bube.

Hei, buba bubelor!

Hei moima moimelor!
Hei, bubi de 99 di feluri!
Hei, buba di 99 di tipuri!
Nu coace,

Nu face,

Nu ustura,

Nu pitiga,

Nu sipa ca porcii,

Nu roade ca cainii.

Ci te-ntoarce,

Si nu te coace,

Cum s-o-ntors

Soarele d-amiazi

Si piei

Cum piere roua da soare
S scopitu su picioare.

Si tu te topegte,

Si te modelegte

Cum s-a topit cirbunele aiesta
$i cum s3 topegte

Si sd modelegte

99 de lumine,

99 de biserici,

99 de fAclii,

99 de altaruri,

Ase si pieri §i tu,

Bube rele §i spurcate,
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Cipitate pan rele,

Ciapitate pan osteneald,
Ciapitate pan potca cea mare.
Piei cum piere roua de soare
Si scopitu su picioare.

CA4 femeia asta,

Nu v-a pute adipa,

Nu v-a pute situra,

C4 sunteti dan coarnele bibolilor tapate,
Cu legie dan covaty,

Cu cenuge da su vatra.

Age si peiei si tu,

Buba re §i spurcati,

Cum piere roua de soare,

Si scopitu su picioare.

fn sfanta minuti d-acum,
Si-n sfant ceas d-acum,

S3 n-aibA nimica,

Cum n-o avut

Cand s-o niscut

Si popa nume i-o pus.

Asta-i pdntru bubele care-s la picioarele umflate. Stdnji 9 cdrbuni
apringi §i la fiecare cdrbune 2Aci zdcala §i faci pd picioar, age, inddrdpt,
inddrdpt (Jurcut Sanza, Drighiu, jud. Silaj)”.

(Burghele, 1999, 142 squ.)

Primul text este de fapt o dubla invocare: citre fit, ca ba-
nuit ,cauzi” a intdrzierii nagterii, acesta fiind imbiat, ademenit,
promitindu-i-se un destin incadrat pe coordonatele firesti ale
existentei traditionale §i citre forfele benefice, cirora li se cere
ajutorul in practica magico-medicald descrisi mai apoi in mod
detaliat. Daci in cel dintai text citat se intrevad relatii cu invo-
catiile citre Ursitoare §i regdsim formule citate de S.Fl. Marian
intre practicile de ugurare a nagterii atribuite moagei (cf. infra), in
al doilea text diagnosticarea rdiméne vagi (,,bube”, ,moime”) si
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la fel gesturile si restul practicii descrise, aga cd numai specifica-
rea informatoarei ne confirma cd avem de-a face cu un remediu
specializat.

4.6. Apex

Momentul nagterii, pregititd, asa cum ardtam, chiar cu mult
timp inaintea sarcinii, era marcat de unele acte magice menite
sa-i asigure o desfagurare fireasca.

Mai mult ca oricind, in acest moment, viitoarea mama3 era
expusd influentelor malefice. De aceea, atunci cind nagterea se
anunta grea, se presupunea ca faptul s-ar fi datorat unei aseme-
nea interventii.

Existau doud tipuri de acte magice sdvarsite cu scopuri uni-
voce, dar cu determindri deosebite: unele incercau si protejeze
femeia de eventuale interventii malefice posesoare ale unei forte
relativ reduse (spirite sau incercdri involuntare anterioare care
intarzie nagterea), celelalte apdreau ca neutralizante ale actiunii
agentilor malefici despre care aminteam intr-un capitol anterior.

De asta datd, actantul principal este moaga, ea manifestan-
du-se de pe pozitiile initiatului. In cazul unei intarzieri a nagte-
rii, dar §i atunci cand nagterea se anunta normald, ea cduta s
alunge orice posibilitate de ,legare”, determinata fie de mediu,
fie de o eventuald invocare a spiritelor latente: deschidea toate
incuietorile, usile si ferestrele (mimand, in acest fel, deschiderea
asteptatd), infigea topoare sau cutite in praguri, in acoperisul ori
grinda casei, sau le ageza in agternutul femeii pentru a alunga
spiritele ascunse, oprea orice vizitator sa plece inainte de a efec-
tua un act prin care si asigure ,dezlegarea”, inlesnirea nasterii.
In cele din urma, se recurgea chiar la practici magice complexe.

Important de relevat e faptul ci, mai ales in acest moment,
comunitatea participa efectiv sau controla buna desfisurare a
ceremonialului. Astfel, In anumite zone ale tarii (Chioar), ,,...se
tragea clopotul la bisericd, asa cum se trigea cand ardea o casi
(intr-o dungd)”. De asemenea, in unele cazuri de nagtere grea,
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erau chemate nou femei care sd se roage (,ruga vaduvelor”)
(Pop si Chis-Ster, 1983, 251).

S.Fl. Marian arati ci numai in cazul ,,...cind o femeie nasce
greu, se pune in genunchi §i incepe a se ruga”; dar date recente
confirma pastrarea pana de curand a strdvechiului ritual al ,,nag-
terii pe pAmant”, cu rosturi magice si apotropaice evidente, dar
si foarte eficient din punct de vedere obstetrical. fn Chioar,
femeile erau izolate in momentul nagterii intr-o camera lipita cu
pamant unde nisteau ,in genunchi, {indndu-se cu mainile de un
scaun”, iar in satele aromane, femeia era agezatd pe podea, pe
paie etc. (ibidem).

Ritualul nagterii pe pdmant, ca i agezarea pe pimant a
copilului imediat dupa nagtere par si semnifice, in comunitatea
tradifionald romaneascd, un mod de a incredinta copilul princi-
piului generator de la care primegste fortd magica si fertilitate gi
constituia, in acelasi timp, un exemplu de modelare a umanului
conform evenimentelor cosmice.

4.6.1. Nagterea era un moment conceput ca determinant
pentru existenta copilului; el se petrecea in contextul unei ,vul-
nerabilitd{i” a comunitatii, aflatd in dezechilibru §i in primejdia
de a primi in sanul ei un individ care, fie datoritd neinitierii
(nepurificarii), fie datoritd punerii existentei sale sub semnul
nefastului, putea exercita asupra ei o agresiune (Nicolau si
Popescu, 1983). Aprobarea ulterioard de cdtre Sacru incerca s
preintimpine eventualele dezechilibre existentiale, dar nu era
menitd s modifice esential traiectul generat de raportarea la
calitatea momentului nagterii fast/nefast. Comunitatea traditio-
nald descifra in semnele momentului nagterii marcarea definitiva
a existentei individului: cdita — eventual purtitoare de noroc;
plansul nepotolit — prevestitor al unei existente pline de primej-
dii; nagterea grea — prevestitoare a mortii grele, nipraznice etc.

Spaima de semne provocate de actiunile mamei capita sens
abia acum, daci ne raportdm la credinta generald potrivit cireia
orice om insemnat este , farmacator”, lucru ce trebuie neaparat
pus in legiturd cu intregul ansamblu de credinte, de practici
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magico-rituale §i naratiuni legate de strigoi. Dar semnul corpo-
ral putea fi nefavorabil pentru propriul destin al nou-nascutului
si de aceea se proceda atét la o evaluare a lui cat §i la neutraliza-
rea sau atenuarea predictiei pe care o contine. Acestea amintesc,
dupi cum vom avea ocazia si aritim, de practicile sacrificiale
citre ,schima casei” sau atestd puterea moagei de a conferi un
alt sens prevestirii, limitand, practic, forta negativa sau pozitiva
a nou-niscutului. Pe acestea, Intrucét sunt formulate atat ca pre-
scriptii, cat i ca nuclee mitice cu scop persuasiv, deci mod-la-
tor, le vom analiza intr-un capitol de-sine-statator.

Existd numeroase naratiuni care vorbesc despre spaima de
semne §i spaima de prevestire, concretizatd mitic in ,ursealad”.
De obicei, eroii nu se pot sustrage destinului anuntat de semne,
in ciuda eforturilor ficute de cei ce le interpreteazi i cauta si
contracareze esenta lor malefici. Exceptie fac eroii din basme,
care intotdeauna reugesc s converteasca sacrul nefavorabil in
sacru favorabil, prin aventura lor exceptionald, sau care se as-
cund in spatele semnului, disimuldndu-gi astfel fie descendenta
semidiving, fie calitafile exceptionale.

Si momentul insusi al venirii pe lume, corelat cu acela al
zdmislirii copilului, poate spune initiatilor multe despre viata
acestuia §i despre raporturile lui cu semenii. Ca orice intaimplare
petrecutd lunea, nagterea in aceastd zi pare a fi beneficd (este
ziua celor norocosi, ce se vor bucura de viatd lung, dar si ceaa
#lunaticilor”, adic a strigoilor ce rdpesc din belsugul celorlalti).
Copiii ,mintiogi” se nasc, de obicei, dimineata, mai ales de sir-
batori; 1a fel si cei care se nasc ugor sau ,,pici pe mana dreapta”
(ei se vor bucura, de asemenea, numai de fapte bune §i ,,vor tréi
cu dreptate”, in opozitie cu cei care ,picd pe mana-stingd” si
care ,vor trdi numai cu strambul”...). Ne vom ocupa in detaliu
de toate aceste mesaje ale Sacrului privind destinul intr-un capi-
tol aparte, incercind si descifrdim mecanismele mentale care
genereazd o interpretare sau alta.

Moagsa devenea, incepand din acest moment, principalul re-
prezentant al comunititii, investit cu functii multiple (medicale,
divinatorii, magice, sociale).

https: MWW SHEBEGH@tala. ro



Primele rituri erau augurale (moaga ficand urdri nou-nis-
cutului prin formule ceremoniale) si de separare (implicit, de
purificare) de mediul anterior (tdierea cordonului ombilical §i
pastrarea lui i a placentei, prima baie - cu rost propitiator).

4.6.2. Tdierea §i pdstrarea cordonului ombilical §i ingroparea
placentei erau componente magice care incifrau sensuri mitice si
magic-protectoare. Separarea de mediul anterior i pitrunderea
in altul nu se putea face decat asigurand protectia nou-niscutu-
lui. Dupa principiul simpatiei prin contact, cordonul ombilical
si placenta sunt embleme ale sufletului exterior, a ciror posesie
aduce implicit dependenta magicd a individului fatd de forta
(persoana) posesoare.

comunitatea traditionald romaneasc, pastrarea cordonu-
lui ombilical constituia un importantaspect al riturilor de inrudire,
apoi §i un act magic ce ficea legdtura cu momentele de trecere.
Prin semnificatia dintai intelegem structurarea unei dependente
fatd de pistritorul cordonului ombilical (de obicei, mama sau
moaga), dependenti care urmeazi imediat integrarii in familie
si prin care se asigurd o protectie magicd a copilului. Cea de-a
doua semnificatie este de tip auspicial si compune, aldturi de alte
ritualuri, momentul initierii de la varsta de 7 ani, cind copilului
i se di sd desfacd buricul, acest fapt, odatd implinit, prevestind
indemaénarea si destoinicia lui (3).

Placenta (casa, locul, locuful) este si ea ocrotitd, fiind ingropa-
ti fiela ,loc curat” (ferit de orice contact cu impuritatile de orice
gen, chiar de tot ceea ce apartine profanului), fie la ridicina
unui pom roditor (rit care asigura rodnicia, sénétatea i bogatia
copilului). Contactul ulterior — in caz de dezechilibru — cu locul
unde a fost ingropata placenta avea rol purificator, fortifiant §i

asigura imunitatea magica. Ingroparea in locul stiut numai de
moag, ca si ingroparea in tinda casei (sub masa sau dupé ugé)
impreund cu plante magice (usturoi, piper, timaie, busuioc)
semnifica integrarea, ca §i dependenta de neam si familie, con-
sfintirea apartenentei totale i permanente la aceste structuri
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sociale. Mai mult chiar decat cordonul ombilical, placenta este
emblemd a sufletului exterior, cici in urma unui act magic com-
plex, prin care ea intra in contact cu valori superioare ale ordinii
umane, transmite atributele acestora nou-niscutului. Pe de alt3
parte, placenta se constituie in semn absolut al fecundititii, care,
la randul ei, poate fi stimulatd sau diminuatd prin acte rituale
complexe. Fecunditatea unui cuplu, odatd verificat3, putea sti-
mula fertilitatea pAmantului: barbatul, patronator al microuni-
versului exterior vetrei casei, infiptuia un act ritual menit sa
asigure, conform principiului simpatiei, fertilitatea pAmant: ui.
Acest act ritual, alituri de un altul, in care schimbul este invers
- de la fertilitate la fecunditate — puneau in evidentd principiul
de modelare a ordinii umane conformat celei cosmice: acela al
omologérii umanului de citre sacru numai cu conditia verificarii
fertilitatii esentiale pentru existenta.

Ingroparea placentei intr-o oal4 nou3, pusi cu gura in jos,
sau la rispantia a trei drumuri elimina posibilitatea de a aduce
pe lume alti urmagi, acest act magic punand in evidenta valoarea
de emblema a fecundititii posedatd de placenti si capacitatea
omului de a o controla (restrange sau stimula). Placenta este,
asadar, semn al comuniunii intre membrii nucleului familial
precum si intre acestia §i neam sau societatea traditionald, iar la
dimensiuni amplificate, al modelarii umanului de citre valorile
cosmice.

Atunci cand este vorba despre primul copil, moaga are rolul
de a o initia pe tandra mama. Faptul ci si la asistarea nagterilor
urmadtoare moasga isi ingrijeste ,,nepotul” si ajuta ,nepoata” si se
refacd dovedesgte, insd, ci, pe linga rolul ei initiatic, moaga mai
indeplineste si pe acela de reprezentant al neamului i al comu-
nitatii pe perioada in care mama este izolatd de nou-niscut,
moment consemnat §i de Amold van Gennep in Les rites de pas-
sage.

fn acest moment, se sivirseau de citre moasa doui acte de
cea mai mare importan{3 pentru existenta copilului: prima scaldd,
cu rol propitiator si augural si primirea Ursitoarelor.
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4.7. Liminalitate

4.7.1. Prima scaldd se ficea in apd neinceputa (uneori chiar
rece), in care se puneau bani, miere, paine, ou, busuioc, lapte, di-
ferite plante cu virtuti farmaceutice empiric cunoscute. Nu sunt
excluse, dupd cum vom vedea, variatiile individuale generate
de principiul similia similibus curantur. Scdldatul trebuia si aiba
loc In momentul neprielnic actiunii spiritelor malefice: dup4 ra-
sdritul si inainte de apusul soarelui. Apa de la scildugca (scalda,
ciupd) se arunca la un pom roditor (dacd nou-nascutul era béiat)
sau la flori (daci era fatd), niciodatd la gard, pe apa curgitoare
sau in foc. Aceasta, in virtutea principiului magiei prin contact,
aduce date noi despre refeaua de interdictii la care erau supusi
membrii comunitatii, retea avand ca scop protejarea si influen-
tarea existentei viitoare a nou-nascutului. De asemenea, prime-
nelile (pelincile) copilului nu erau lisate noaptea afard, pentru a
nu intra in contact cu spiritele malefice, iar daci acest fapt s-ar
fi intamplat, copilul putea fi crutat de ,plansori” numai daci
primenelile i-ar fi fost scuturate in foc §i afumate cu seciricd
pentru a alunga ,rdul” (12). In Banat, moaga era cea care menea
copilului s poata face curdnd §i cu ugurintd primii pagi, atunci
cand, uscandu-i scutecele pe o roatd, ii rostea: ,Cum e roata de
iute si de agerd, aga si fie §i nepotelul sau nepoata mea, de iute,
agerd si indemanateca!” (Marian, 1995, 80). O datd cu prima scal-
da rituald a copilului, moaga scalda si pe mama acestuia cu api
neinceputd si aghiazma (,,sloboade casa”). Cimaga in care a nis-
cut — dacd primul copil este biiat— o d4 fetelor mari, ca si treacd
de noud ori printr-insa, urmand ca apoi si se mirite curdnd”
(Marian, 1995, 48).

Era oarecurn firesc ca acest moment hotirétor si fie insotit
de formule de consacrare §i de urare pe care numai moaga — ca
personaj inifiat - le putea rosti la indeplinirea gesturilor cu pro-
nuntat rol integrator si de protectie. Aceste texte sunt tipologic
specializate, conformate evenimentului. Fiecirui moment impor-
tant urmator nagterii ii corespunde un ansamblu de texte poetice
marcate de sensuri augurale, auspiciale, de politete ceremoniala.
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O caracteristica principald a poeziei obiceiurilor de la nagte-
rea copiilor e folosirea unui limbaj sincretic mai putin complex;
poezia era recitata i rareori cantatd pe parcursul desfisurarii
obiceiurilor, textele avand forma unei urdri, a unei invocatii sau
a formulelor protocolare. Aceste trei tipuri de formuldri corespund
celor trei rosturi enuntate mai sus.

4.7.2. Urdrile au o functie predictiva i, se pare, la origine,
unele dintre ele au fost formulate ca invocatii. Pierzandu-gi ca-
racterul divinatoriu, cuvintele rostite de citre moasa la nagt-re
sunt menite s3-i aducd nou-nascutului calitatile fizice si morale
care si-i asigure integrarea in ordinea sociali §i cosmica.

Structurarea textului este simpld, asemanitoare celei pre-
zentate de poezia colindelor performate de copii: versurile sunt
scurte, fird podoabe stilistice, marcand calititi umane dimensio-
nate firesc. Textele subliniazi, prin aceste calitati, structurarea
unei retele de modelare conform calititilor umane si sociale con-
sacrate in societatea arhaica.

Urarea consacra astfel un model uman diferentiat masculin/
feminin calitdfile pAstrandu-se in linii generale, ceea ce atestd
caracterul lor exemplar:

»Acest biiat »Aceastd fati

Ce l-am rddicat S3 fie frumoasa
S4 fie norocos Si mintoasa

Si mintos Si voioasd

Si voios Dragastoasd,

Si dragistos Sanitoasad

Si sdndtos Si-nvitats,
Si-nvitat Si bogatd,

Si bogat, Femeie de treaba
Om de treaba Si luatd-n seama!”
Si luat in seama!” (Marian, 1995, 39 squ.)

Nou-n3scutul este destinat deci unei existente incadrate pe
coordonate obligatorii §i suficiente pentru a garanta eficacitatea
si permanenta ordinii instituite.
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Ca in colindele destinate fetei sau fliciului, urarea instituie
un model ale cirui componente se refer la calitati fizice mani-
feste (sinitate, voie buni, infitigare placutd), calititile morale
cerute de cenzura sociala fiind, ins3, cu mult mai numeroase §i
determinante pentru destinul individului §i, prin aceasta, pentru
integrarea lui in comunitate: ,Om de treabd // Femeie de treaba
// Si luat in seam”.

De la menirea de a incadra un nou individ intr-o ordine
umand raportata la valori sacre, poezia devine una de urare §i
de predictiune, sau chiar de predestinare a unei existente in care
primeazi valorile sociale.

Cenzura comunitatii se instituie, ardtam, prin reprezentan-
tul ei - moaga. Moaga rdmane, in majoritatea momentelor cere-
monialului, actantul principal cu rol predictoriu §i augural, fapt
ce ne trimite la garantarea actelor sale printr-o functie divinato-
rie ulterior estompati. Moasa este cea care, in unele zone, dedic
nou-nascutul unui statut social ales, in care primeazi, totusi,
calitatea esentiala cerutd de comunitatea arhaica - omenia:

— Cine-i acesta? Ori vornicul?

- Vomicul! (r&spunde tot moaga)

— Cine-i acesta? Ori dascalul?

— Dascilul! (rdspunde iardsi moaga)
- Ori 1i om de omenie!

- Ba 1i om de omenie!

—Om cuminte §i de treaba

Si de toti luat in seama!”
(Marian, 1995, 40)

Urarea are forma unui dialog, o reminiscent a comunicarii
cu ordinea sacrd - dialog mimat de moagi: pentru copil se cere
conditia sociald de prim rang intr-o epoca datd, implicind buna-
stare si infelepciune, calitatea determinanta rdiménand, ins3, cea
enuntat In celelalte urdri.

Daca in textele analizate anterior poezia capitd accente sub-
liniat augurale, estompand raportarea la Sacru, unul dintre tex-
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tele poetice inregistrate de S.Fl. Marian mai pastra totugi mércile
unei raportdri la aceasta valoare modelatoare primordiald. Valoa-
rea poeticd, independenti de raportarea la Sacru doar in masura
redusy, trimite la imaginile mirifice ale personajului de basm:

,-Din gdoaza de rogoz

A iegit ist fat-frumos

Si cere scufd si salbd

S se ducd-n lumea albs,

Cere cal de céldrie

Si o stea la palirie

Ca si treacd de pustie;

Si mai cere un cal breaz

Cé-i fecior de om viteaz.

Dé-i médicut-un oboroc

Ca sd-si cate de noroc

Si mai da-i mdicut-o sitd

Ca sd-si cate de ursits;

Si mai fd maic-o placintd

S-o méncdm pani la nunti.

Ca graul N.N. sa creasca

Si-ntru multi ani s& trdiasca!”
(Marian, 1995, 158 squ.)

Textul structureazi opozitia dintre lumea preformalului §i
cea modelatd cultural, dintre ,pustie” si ,lumea albd”. Toate
atributele conferite de uririle mai putin modelate poetic se re-
duc la epitetul , fit-frumos” ce aduce conotatiile exceptionalului.
Sunt prezente aici §i obiectele de recuzitd magicd menite si facd
posibild integrarea nou-nascutului in ,lumea albd”; actele divi-
natorii sunt cele care povestesc existenta viitoare a copilului
(ghicitul in bobi) sau vor invoca fortele menite si-1 integreze in
ordinea cosmicd, sacrd (primirea Ursitoarelor).

Tinuta noului membru al societ&tii traditionale se cerea a
purta toate insemnele ceremoniale ale momentului solemn, con-
ferindu-i atribute eroic-fabuloase (cal de calirie, stea la pilarie),
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insemne amintind vestmantul cu simboluri cosmice al copilului
ales s& conduci oastea striluciti din colindele ,,de cocon”, ca si
comportamentul flicdului-cavaler ce trece cu bine toate probele
initiatice ajutat de calul nizdravan din colindele de fecior sau
chiar din cantecul epic eroic.

Textul poetic mai marcheaza i momentul desavarsirii inte-
grarii in comunitate: masa, sirbitoarea familiald (rodinul) care
trebuie si prevesteasca prin fastul §i voia bund arborate buna-
starea viitoare a nou-ndscutului, cum §i garantarea participarii
comunititii la urmatoarele momente de trecere.

Urarea finald e relevantd pentru ilustrarea corespondentei
uman/cosmic §i a interdetermindrilor ei multiple: comparatia
»~Ca graul N.N. s creascd” trimite la simbolistica fertilitatii, la
corespondenta glie/femeie // rod/progeniturd, dar si la atribu-
tele ,rodnic”, ,cinstit (de semeni)” pe care le presupune modelul
social.

»Primele zile de la nagtere — aratd Gh. Pavelescu in lucrarea
sa despre romanii din Apuseni (1998, 36) — constituie timpul
«critic» In viata fiecdrui om, deoarece atunci i se scrie ursita. De
aceea, orice actiune, orice obiect din apropierea copilului ii poate
influenta in bine sau in riu viata. [...] Intrezirim aici credinta c4
omul matur nu se formeazi ca personalitate in copilarie §i pu-
bertate, ci in primele zile de la nagtere, cand i se urzegte intregul
fir al vietii. Ursitoarele, fiinte mitologice variabile ca numir, nu
sunt, dupa parerea noastrd, decat personificarea tarzie a acestei
strdvechi credinte.”

4.7.3. Primirea Ursitoarelor era unul dintre cele mai impor-
tante momente pentru marcarea destinului viitorului membru
al comunitétii. Acum, nou-néscutul intrd pentru prima oard in
contact cu Sacrul. De modul in care omologarea divina s-a ficut
depinde intregul destin al copilului, cici Ursitoarele intrunesc
bivalenta polara a sacrului. De aceea, ca in cazul intririi in con-
tact cu forte deosebit de puternice (Ielele, lumea de dincolo etc.),
comunitatea se izoleaz3 intr-o retea de tabu-uri, incepand cu
numirea Ursitoarelor (,zane”, ,mire”, ,albe”, ,hirazite”) si pana
la pregatirea mesei rituale menita sa faca favorabile aceste forte.
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Ritualul primirii lor era complex in raport cu celelalte prezente
in ceremonialul nagterii, acest fapt fiind determinat de concepe-
rea acestui moment ca pe unul de maxima potentialitate sacra.

Ursitoarele sunt o prezentd atestata in intreg spatiul cultural
indo-european, atributele i functia lor (chiar i reprezentarea)
pastrandu-se aproape intacte de la anticele Moirai si Parcae, la
Samodive (bg.), Suienite (sb.), Roganice (rus.) din spatiul rdsaritean.
Zeitati strdvechi, Ursitoarele au o existentd emblematic sacré,
purtand atributele acestei valori absolute: sunt fie ,trei femei
foarte frumoase, cu vesminte albe ca zipada...”, fie ,trei fec ja-
re curate”, locuiesc ,la locuri curate, de picior de om necilcate,
cu flori seminate si de pasiri cantate” (Pamfile, 1997, 15).

Atat numadrul, cdt si numele lor sunt vag sau deloc cunos-
cute, acest fapt atestand comportamentul de tip interdictie al
membrilor comunittii la contactul cu ele. Treptat, interdictiile
si prescriptiile legate de aceste puternice si atat de himerice fiinte
sacre au exercitat o puternicd fascinatie asupra comunititii
traditionale romaénegti; s-au imbogétit nu numai datele privind
existenta lor, ci au aparut chiar nuclee mitologice narative. Ast-
fel, ele sunt destinate uneori momentului nagterii propriu-zise,
existenta lor, usor abstractizati, reflectaindu-se in ,numele” lor:
»Capul lunii”, ,Ziua”, ,,Ceasul” (in care s-a ndscut pruncul), sau
»Ursitoarea”, ,Soartea”, ,Moartea”, sau ,a nasterii, a nuntii, a
mortii” (ibidem).

Dupd cum apar in mitologia vechilor civilizatii europene,
Ursitoarele sunt purtitoare ale insemnelor ordinii, ale curgerii i
evolutiei; uneltele tesutului sunt insemne ce trimit la existenta
microcosmica ordonata casnic, dar si la geneza macrocosmosu-
lui, cdci multe dintre legendele cosmogonice romanesti vorbesc
despre , urzirea pAmantului”. Cea din urma Ursitoare este cea al
cdrei cuvant stigmatizeazi existenta individului (ea este adesea
schioapd) sau i prevesteste moartea (,,curma firul” — cf. Athropds,
in mitologia greac).

~Masa” (,cina”, ,cinigoara”, ,ospdtul”) Ursitoarelor era
compusd din alimente cu valente recunoscute manifestate sacru
si in alte momente ceremoniale: fiina de grau, vinul, apa, graul,
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colacul de grau (azima). Importanta este prezenta in acest ritual
a trei obiecte: banul, lumina §i colacul (azima), la care se adauga
uneori un fir de atd (matase) rogie avind lungimea nou-nascu-
tului (cf. ,statutul” - lumanare de lungimea mortului, care il
insoteste in lumea de dincolo). Prezenta acestor obiecte struc-
tureazd o anumita simetrie intre ,primirea” §i , petrecerea” in i
din ,lumea alba”; primirea, ca §i inlesnirea petrecerii se fac in
schimbul unui ban - vama conceputd de comunitatea traditio-
nald asemenea celei plétite la trecerile prin lumea alba.

Lumina, la rdndul ej, este prezent4 in toate ceremonialele,
marcand ciclul existential, fiind, poate, emblema unui strdvechi
cult solar si ignic. Colacul devine hrani ceremoniald prin exce-
lentd, prezenta lui fiind, mai mult decét orice text sau secventd
ritualicd, o ilustrare a faptului cd, in cultura traditionald roma-
neascd, orice act ceremonial existd in virtutea celebririi sau a
stimuldrii valorilor — cosmice §i umane deopotriva - fertilitate/
fecunditate. Colacul apare atat in ample rituri de peste an (colin-
dat, seceris), cét si in ceremonialele destinate trecerilor umane
(nagtere, nuntd, moarte), ca semn al comuniunii uman-cosmic gi
al implinirii actului z&mislitor. In relatiile interumane, colacul
este semn al unei deosebite cinstiri, ca §i al parentrii temporare,
prin simbolistica cercului §i prin gestul consumdrii in comun a
aceleiasi hrane, iar in cele de tipul Uman/Sacru, este un mijloc
de a atrage fortele benefice (belsugul tinerilor miri), de a alunga
intentiile destructive ale spiritelor malefice sau temporar male-
fice (mortii veniti in lumea albd de sarbatori). Asa stind lucrurile,
colacul are aici functia primordiald de determinare a fortelor
sacrului de a fi favorabile (,,Bune ca painea!”); ulterior ea intre-
gindu-se cu semnificatii augurale: dacd masa pregititd pentru
Ursitoare este imbelsugati, la fel va fi traiul copilului.

Romanii din Ungaria ,citeau” in aceastd vizitd bunistarea
nou-nascutului: ,Pentru intimpinarea lor se presard pe masi -
sub form3 de cerc - fiini. Jumitate din cerc era formati din
fdind de grau, celdlalt semicerc era formatdin fdind de porumb.
In acest cerc se turnau mid grimijoare de grau, orz, oviz. Apoi
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urmadreau §i «tdlmdceau» marimea acestor gramezi. Dacd ursi-
toarele «duceau mai mult grau», insemna cd nou-nascutul va fi
om bogat. Daci lipsea orz, atunci pe nou-nascut il agtepta soarta
tdranului mijlocas. Iar daca lipsea din ovaz, acest lucru insemna
ci cel nascut va fi om sirac” (Hotopan, A., 1996, 149 squ.).

Invocarea Ursitoarelor aduce date in plus privind esenta si
existenta lor, marcheazi dependenta fati de o divinitate supre-
ma ale cirei reprezentante sunt acestea. Astfel, Ursitoarele devin
interprete ale destinului §i nu fauritoarele lui, citd vreme noul
individ a intrat deja in ordinea sociala §i cosmica intr-un mor 2nt
marcat calitativ (sacru). intreg ritualul are, prin urmare, rostul
de a face favorabild interpretarea faptului sdvargit. Comporta-
mentul de tip interdictie se pastreaza si dupa incheierea actului
ritual, cici nimanui nu-i e ingdduit sd cunoasca hotdrarea ursi-
toarelor; pedeapsa este una asemanitoare celei aplicate de Iele.

Reminiscentd miticd strdveche, Ursitoarele pastreazad, in
structura lor, semnele unei forte inexorabile ce motiveaza insugi
comportamentul de tip interdictie/protectie/profilaxie magica.
Ursitoarele rdman, dupd cum aridtam, concretizarea unic expli-
citd a omologgdrii existentei individuale de citre Sacru, valenta
cireia i s-au suprapus cele predictorii §i auspiciale intr-un stadiu
arhaic al'societafii romanesti.

Actul ritual al primirii Ursitoarelor §i inchinarea citre soare
sunt insotite, pe langd componente gestuale §i obiecte magice,
de o poezie incantatorie.

Asa cum ardtam, in comunicarea Sacru/Uman, poezia apare
mult mai rar decit in comunicarea interumand, in cea dintéi
absenta ei suplinind-o gestul magic riguros indeplinit.

Invocarea Ursitoarelor este indirectd, moaga, mediator intre
cele doud planuri §i reprezentant al traditiei (neamului), cu un
cuvant ,initiat”, adresandu-se unei divinitati supreme, unui zeu
unic, purtitor al efigiei omnipotentei. Pregatirea mesei rituale
are rolul de a le face favorabile, de a le determina si aduci ,,ne-
potului” belsug. Forma textului impleteste invocarea cu urarea
si amintegte rosturile pregitirii ospdtului ritual:
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,— Doamne, Dumnezeule!
Trimite Ursitorile,
Si vini toate voioase,
Voioase §i bucuroase,
La sanie sd gusteascd,
Lui N. bine sd-mpdrteasca
N. putinelu s munceasca
Si mult bine s3 traiasca!”
(Marian, 1995, 99)

Fiinfele supraumane, reprezentante ale Sacrului, se cere a fi
binevoitoare, favorabile (,,voioase”) si darnice, dupa principiul
strdvechi do ut des. Tmplinirea urdrii cere, agadar, validarea ei de
citre Sacru si inchide in ea exemplaritatea existentei.

Un alt text se referd numai la tinuta favorabild a Ursitoare-
lor, fird a contine vreo urare explicita:

Sfintelor,
Bunelor,
S4 v3 aducd Dumnezeu
Curate,
Luminate,
Bune ca pénea,
Dulci ca mierea
Si line ca apa!”
(Pamfile, 1997, 19)

Este o invocare directd, ce descrie ritul primirii Ursitoarelor
ca fiind destinat si aducd acestora calitati similare, in esent3,
releva tot acelasi principiu al invocatiilor amintite ce sta la baza
actului comunicirii Sacru/Uman.

Ceea ce subliniazd ambele texte este subordonarea Ursitoa-
relor unei forte supreme; lor li se recunoagte mult mai putina
fortd decat aveau divinitatile Destinului in Antichitate. Comuni-
tatea tradifionald romaneascd le socoteste spirite inzestrate cu
acele calititi pe care le conferd si spiritelor malefice citate in
capitolul anterior, fapt determinat de conformarea existentei lor
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pe principiile logicii sensibilului. Nucleele mitice pun in luming,
deopotrivd, forta de predictare inexorabild, cat si capacitatea
omului de a li se sustrage doar arareori. Toate datele privitoare
la aceste fiinfe mitice poartd semnele impecabilei functiondri a
sistemului interdictie/protectie.

Cunoagterea insdsi in profunzime a mitului Ursitoarelor
(sau poate doar difuzarea lui) este pusi adesea sub interdictie,
majoritatea evocdarilor conturandu-se vag: ,,...trei femei foarte
frumoase cu vestminte albe ca z&pada”, ,trei fecioare curate”
sau ,trei fete Imbricate in alb”. Numirea lor este §i ea pusa sub
semnul interdictiei: ,fecioarele”, ,zdnele”, ,albele” ,hirizite.e”,
au sediul: ,la locuri curate... de picior de om necilcate, cu flori
semanate si de pAsiri cantate”; in ceea ce priveste contactul cu
muritorii, ,nimeni nu are voie si asculte ursala”; ,este pedepsit
cel ce umbld pe urmele Ursitoarelor; unul ca acela ologeste”
(Mugslea si Barlea, 1970, 173).

Ideea patronirii tuturor momentelor existenei umane ar
putea decurge din faptul ci primul contact cu individul pare a
fi determinant pentru desfdsurarea evenimentelor de maxima
importanta din viata sa, dar, cum imaginea Ursitoarelor in tex-
tele rituale de la nunt §i inmormantare este vagd, nu putem, in
lipsa si a unor date extrapoetice, etnografice, si recunoagtem
deocamdatd, decat rolul lor predictiv, oricat de tentanti ni s-ar
pdrea imaginea coerentd si completd a patronajului lor sacru
asupra celor trei momente de trecere.

Faptul ci in credintele insider-ilor Ursitoarele si Mdiestrele
se suprapun, cele din urmi fiind divinitdti ale recoltei §i ale
mortii deopotrivj, este interesant pentru evolutia sentimentelor
umane fat3 de forta Sacrului. Poate tocmai in aceastd ,,confuzie”
aparentinexplicabild am putea gisi candva suportul real al inter-
pretérilor despre care vorbeam.

Subliniem, fideli ideii de a infatisa dinamica obiceiurilor de
la nagtere, disparitia din memoria activi a textului configurat ca
invocatie, suplinit, ins, de o bogitie deosebitd a naratiunilor
legate de Ursitoare, chiar §i acolo unde nici mécar ,cina” nu le
mai este pregétita.
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Nou-nascutul continud s3 fie vulnerabil, cum, de altfel, si
mama sa. Pentru prevenirea actiunilor spiritelor malefice, moaga
pregitea talismane asemandtoare celor purtate de mama in tim-
pul sarcinii. Patruzeci de zile, mama era supusa interdictiei de a
parasi gospoddria si chiar de a atinge piméntul (mai ales in tim-
pul favorabil influentelor rauficitoare — dupa apusul soarelui),
cici starea liminald, suspendata intre parasirea conditiei ante-
rioare §i agteptarea integrarii, ii conferea lehuzei statutul de ins
impur §i vulnerabil in acelasi timp.

Integrarea, ardtam, se facea treptat, intai in familie, apoi in
neam s§i comunitate. Primul gest care confirma intrarea intr-o
etapd noud integrarii era gestul de terram tollere (acum inlocuit
de cel al rdscumparirii) care dovedea recunoagterea copilului si
a apartenentei lui §i schimba statutul femeii in nucleul familial
si in neam. In gestul punerii copilului pe pAmant de citre moas3,
M. Eliade vedea un rit de dedicare si apotropaic. Gestul devine
apoi numai un rit de dedicare §i de parentare, o datd cu punerea
copilului nu pe pamant, ci pe straiele mamei sau ale tatilui.
Dupad contactul purificator cu principiul generator, nou-nascutul,
integrat deja in ordinea cosmici, era primit in nucleul familiei,
mama ocupa un loc nou in familie §i neam, apoi in comunitate,
legdtura de afinitate era validata.

»Ciupucul rogu”, creanga de mices sau crucea de catran de
la fereastra casei anunta comunitatii nasterea unui nou membru,
fiind, totodatd, un antidot magic. Comunititile de aromani mai
pastreazd incd intampinarea nagterii unui copil ca pe un eveni-
ment de exceptie asteptat de toti membrii lor.

4.7.4. Venirea cu rodin (poclon, cinstd, crdvai) marca mo-
mentul integrarii in neam si in colectivitate. Cei veniti aduceau
daruri mamei si nou-nascutului §i fidceau urdri lui i parintilor.
Darurile ficute nou-niscutului erau menite si aduci sinitate,
frumusete, cinstire, avutie (busuioc, trandafiri, cinepd, grau etc.).

La aromani, celebrarea nagterii de citre colectivitate avea
aspectul unui ospat cu alimente ceremonial consacrate. Era un
ospdt la care participau numai femei §i la care era chemat un
biiat, pe capul cdruia se rupea ,turta ali Stimarii” (paine rituald
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care marcheaz3 uniunea participantelor §i consfinfirea unei noi
existente, dar contribuie §i la structurarea unei relatii speciale
intre nou-niscut §i bdiatul prezent la ospit — Caraiani §i Sara-
mandu, 1982, 383).

Si cu acest prilej, moaga lua toate misurile pentru a proteja
nou-nidscutul si mama de contactul cu elementele malefice sau
impure. Vulnerabilitatea mamei putea primejdui chiar viata co-
pilului: ,luarea laptelui” era un astfel de caz pus si el pe seama
unui agent malefic declangat de o interventie umana (ficitura)
sau a incilcdrii unei interdictii (de citre mama sau de altcineva
cu care a intrat in contact). In ambele cazuri, eficiente erau actele
magice complexe, care ziddmniceau eventualele influente male-
fice.

Dupi trei zile, mama putea si se ingrijeascd de nou-niscut,
ajutatd de moagd sau de altcineva din familie. In continuare, ea
respecta interdictia de a iesi din cas# i altele privind ingrijirea
copilului expus spiritelor rele §i influentirii negative a destinu-
lui. Mama era inca socotitd ca inzestratd cu o serie de atribute
magice: ea era cea care putea si inliture eventualele semne ale
copilului aldptindu-l §i descantindu-i pe prag, era posesoarea
unor antidoturi magice menite s inliture orice influentd male-
fica (talismane §i descantece).

Mama cireia i-ar fi murit alti copii il incredinta pe ultimul
nascut altei familii, printr-un ritual ce mimeazi adoptiunea: co-
pilul era vindut prin fereastrd, mama adoptiva dddea in schimb
citiva bani, i schimba numele, apoi il aducea in casd, dezva-
luind numele cel nou. De obicei, noul nume punea copilul sub
semnul unui totem, existdnd credinta cd riul nu se va apropia
cici se va teme de acesta (1) (in mentalitatea arhaic, legitura
cuvént-prezentd fiind una de tip invocare-interventie). La fel se
intampla in cazul in care copilul suferea de ,baiul cel rdu” (epi-
lepsie) sau de orice altd boald: mama il vindea ,peste hotare”,
in prezenga preotului care i citea ca la un nou botez, schimban-
du-i numele (7). Pronuntarea vechiului nume putea readuce
vechea amenintare in deplinitatea fortei sale, fiindci astfel ea igi
,recunogtea” victima.
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Atunci cand intr-o familie existau mai multi copii de acelagi
sex, mama sau moaga simulau abandonul, schimbarea copilului
cu altul de aceeasi varsta (ultimul n3scut) rostind o formuld ma-
gicd. Vom avea ocazia, intr-un alt capitol, de a intelege ce spaime
genera nagterea unui numar prea mare de biieti sau de fete i ce
pericole pindeau comunitatea in acest sens.

Desi separat si purificat de apartenenta la mediul generator,
copilul era socotit ca apartindind umanului, firi a fi, ins4, mode-
lat cultural - o dovad4 fiind apelativele lui la aromani: turcaciu
(turculet), ghicifiu ({ig&nus), piji (copil nebotezat), ciubdnici (lin-
gurd de lemn). Aceste apelative se refera la faptul cd nou-nascu-
tul nu a primit inca botezul, ceea ce atesta intelegerea acestui rit
in dubla lui functie de rit de numire gi de desdvargire a unei in-
tegrdri multiple (in familie, neam, comunitate §i macrounivers).

~Epoca de sensibilitate magici a copilului - remarci Pave-
lescu (1998, 37) - se prelungeste aproximativ 6 siptimani dupa
nagtere. In acest timp, trebuiesc luate toate precautiile necesare
pentru impiedicarea spiritelor rele de a face vreun riu copilului,
de a-l schimba sau de a-1 poci”.

Se pune aici problema ,,neinitiatului”, a ,neofitului” aflat in
primejdioasa stare liminals, atit de bine caracterizats, printre
altii, de Victor Tumner, in The Ritual Process. Structure and Anti-
Structure.

Dupd cum vom incerca s3 aritdm in capitolul urmaitor, se
urmiregte integrarea fira riscuri de ambele pirti a nou-niscu-
tului, purificarea lui, convertirea semnelor din malefic in benefic,
interpretarea stigmatelor si neutralizarea lor etc.

4.8. Postliminalitate

4.8.1. Botezul avea loc la 8-15 zile, uneori mai tarziu, iar dacd
viata copilului era in primejdie, chiar inainte de nagtere.

In cazul unei nagteri care pericliteaza viata copilului, moaga
suplinegte institutia religioas in implinirea ritualului: ,,...facea
semnul crudi pe pantecele gravidei §i spunea: «Dac# biiat egti,
Ion si te numegti; daci fata egti, Ioana s3 te numegti” (10, 17).
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Aceasta pentru ca, in cazul mortii copilului Inaintea botezului,
acesta sd nu se transforme in moroi. Copilului mort dupa nagtere,
tot moaga i implinea toate randuielile pentru a nu trece in ran-
dul spiritelor malefice; suplinind preotul, ea ii rostea taina
botezului ,,ca la botez viu” si ii punea un nume.

Dar, intr-un timp mai vechi, se pare c& in momentul nagterii
moaga era cea care didea nume nou-niscutului, potrivit traditiei
neamului (cf. Stiuca, 1996).

Botezul este, agadar, incheierea etapei liminale gi realizarea
integrarii propriu-zise. Botezul e unul dintre cele mai complexe
acte rituale, cici, pe langa caracterul lui propitiator (ca materiali-
zare a trecerii din lumea preformalului in cea a existentei mar-
cate cultural), apotropaic (din acest moment, nou-niscutul capata
un fel de imunitate magic¥) si de integrare, contine datele unei
inifieri implicite, prin acumularea imaginii mortii §i a resurectiei.
Raportand actul ritual la configuratia scheletului mitic pe care
se fundamenteaza cultura populari roméaneascd, am putea apre-
cia cd semnificatia arhaic3 a botezului cu ap4, nedeosebindu-se
esential de cel cu pimant, a fost aceea de a aduce individului
atributele principiilor generatoare: fertilitate, vigoare, invulne-
rabilitate magici (cf. Branigte, 1980).

Prin primirea numelui, nou-ndscutul intrd sub protectorat
divin (atunci cdnd numele e legat de sirbitoarea cea mai impor-
tantd din preajma zilei de nagtere), totemic (mai ales in cazurile
de schimbare a numelui ilustrate mai sus), familial (dacd numele
primit este al bunicului, tatalui, nagului).

Rolul de integrator si de initiat se manifestd din plin gi in
acest moment al integrarii. Inrudirea moagei cu copilul pe linie
paterni determini o griji deosebitd pentru indeplinirea ritualu-
lui de trecere - de aici, patronajul ei, instituit in toate etapele ce
insotesc si succed nagterea. Aceastd multitudine de functii mani-
festate intr-un cadru social precis (neamul) a fost determinat de
existenta unui cuplu patronator mog-moaga. Calitatea de factor
activ al acestui patronat este acordati femeii (moagei); mogul ra-
mane, in principiu, cel prin care se realizeazd inrudirea (legitura
sangvind). Cuplul mog-moagé e prezent la infiptuirea botezului
- odinioar4 §i ca nagi - apoi doar ca cenzori ai pastrarii traditiei.
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Desi nésia a fost preluata ulterior de membri ai comunitatii
ce nu apar{in neamului, atributele moagei sunt incd recunoscute:
moaga este cea care duce nagei copilul pregitit de botez §i cere
rdscumpdrarea lui simbolicd. Agsadar, drepturile moagei sunt
recunoscute de nagi §i, ca atare, preluate. La masa ceremoniald,
moagei i se aduc in continuare dovezi de cinstire deosebita.

Ea participd, alituri de nag4, la ,scildugcd”, scalda rituald
a nou-nascutului botezat. Tot acum se consuma unele acte rituale
cu sens augural (In apd se pun obiecte care si transmitd copilu-
lui calitdtile cerute de modelul social), fertilizator (moaga §i naga
executd un dans ritual - cu sarituri peste albia in care a fost scil-
dat copilul - rostind urri de a avea cit mai curand gi mai multi
copii adresate atat ,nepoatei”, cit §i celorlalte neveste prezente
la cumadtrie) §i integrator (copilul este dat nagilor §i mesenilor
pentru a i se face urdri §i daruri, apoi este agezat pe masi, pe
cojoc, pe straiele unuia dintre parinti).

Intre moas i mama, pe de o parte, si copil 5i moagi, pe de
alta parte, se instaleazi relafii de politefe ceremoniald, pastrate, in
cazul in care moagsa are ,,un nepot” vreme indelungata (aceasta
in virtutea faptului cd naga §i moaga vor patrona urmaitoarele
evenimente ale existentei sale, devenind naga gi moaga ale fiilor
acestuia). Aceste raporturi sunt marcate de prezenta la , ritez”
(prima tdiere rituala a parului), la ,,coldcirie” (inchinarea finilor
citre nagi, de Lisata Secului), la ,ziua mogilor”, a doua zi de
Criciun, sau de Anul Nou, zi in care femeile din acelagi neam
(.,nepoatele”), uneori impreun cu sotii i cu fiii mosgiti cu totii
de aceeagi moagd, vin la mosi, unde are loc un ospit. Latura ce-
remoniald a relatiilor dintre moag4 si farnilia celui mogit are acest
caracter manifestat cu preponderenti in cazul in care moaga nu
mai face parte din neam. Daci o legiturd de rudenie se mai pas-
treazi, caracterul ceremonial este dublat de cel de inrudire, care
il si.subordoneaza.

Institutia ,,mogitului” este, in acest context, mult mai com-
plexd, ea extinzadndu-se la un patronaj menit s3 asigure pastrarea
traditiei si fireasca integrare a fiecdrui nucleu familial in parte in
neam (inteles in perspectivd temporald — strdmosgi, mogi, parinti,
fii) si in comunitate (in modelul §i ordinea propuse de aceasta).
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Prin ceremonialul nagterii se poate studia relatia indestruc-
tibila dintre existenta modelat3 sacru §i manifestatd ceremonial
si normele vietii sociale instituite in cadrul neamului.

Tendinta de simplificare a functiilor rituale §i sociale a dus
la aparifia unei noi relatii, neconsanguine, aceea de nisie. Mosii
riman, ins3, cei ce patroneazid momentul nagterii (sau micar al
riturilor auspiciale, augurale si integratoare), momentul pregi-
titor si pe cel ce succede botezului.

Intre familie i nagi se instituie o relatie de ,,inrudire spiri-
tuald” care, asemenea celei instituite odinioara intre familie gi
mogii-nagi, era ereditard. Raporturile se traduc tot in randuieli
cu aspect ceremonial (coldcirie, daruri la sirbatori, patronaj la
momentele importante ale existentei), deci avand linia celor din-
tre mosii-nagi si nucleul familial. Vechile relatii de rudenie de
sange se pastreazi doar in apelative, desi criteriul alegerii moagei
nu mai este operant sau chiar atunci cand institutia insasi a fost
restrans3 funcfionand formal, imediat dupd momentul nagterii.

Momentul familial sirbatoresc al cumetriei se intregea cu
formulele de politete ceremoniald §i de integrare sociald, cu orafii §i
urdri. Mult mai inchegate functional, dar simplificate stilistic,
formulele de adresare ceremoniala sunt generate de raporturile
interumane modelate conform esteticii sociale; totodats, ele se
dovedesc a fi o expresie a complexitatii actelor de integrare in
comunitate consumat in etape. Acestea apar in cursul intregului
ansamblu numit de noi obiceiurile de la nagstere.

Ca o componentd necesard, gratie integririi, apare urarea
explicitd adresatd nou-ndscutului i parintilor:

»Bine v-am gasit!

Intr-un cias bun cu noroc!

Si tot bine si vi fie

De-acum pani-n vecie.

Dar cu ce va laudati:

Cu fete ori cu feciori?

S¥ vi triiasc3 odrasla

Intru multi ani fericiti.

S-ajungeti s-o botezati

Si s-o cununati!” (Marian, 1995, 90)
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In urare este cuprinsi si garantarea participArii comunitatii
la consurnarea celorlalte rituri de trecere (in special a cisitoriei).
Asemenea formule vor fi prezent in dialogul dintre principalii
actanti din cursul ultimei etape a integrarii: moagd, nagi, parinti:

»Sd-1i fie bratele pline,
Casa cu noroc si bine!
Acesta bine s3 nu creascj,
Dumnezeu altul s3 vi diruiasci!
Precum ati ajuns pe acest’ de l-ati botezat,
Si incregtinat,
Asa sd ajungeti
Ca s&-l cregteti,
Si s4 vi invredniciti
Ca s3-1 si casatoriti!”
(Marian, 1995, 123)

»Multumim, cumetre, mulfumim!

De unde v-ati cheltuit,

Dumnezeu si vi-mplineasci

Insutit

Si Inmiit!

S4 triiti,

S4 sporiti

Tot din fin

In fin!

Cum ati ajuns s botezati,

S-ajungeti s3-i cununati!”
(Marian, 1995, 173)

In virtutea instituirii unei legaturi de rudenie de tip spedial,
nasii devin parinti spirituali ai nou-ndscutului, meniti sd pre-
zideze celelalte rituri de trecere §i initierea premergétoare lor,
fapt care explica postura de beneficiari ai uririi citate, aldturi de
parinti.

Dupi etapa preliminard desivargirii integrarii, rodinul, se
pregitegte ritul increstindrii i ceremonia familiald a cumetriei.
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Parintii sunt cei care cheama membrii comunitatii printr-o
formula similara celei de chemare la nuntd, dar mai putin ampla:

»Poftim s& faceti un bine
S4 veniti pina la mine,
C4 fac astazi botejune!”
(Marian, 1995, 171)

Din acest moment, ceremonialul se desfisoar3 in cadrele
unei teatralizdri cerute de solemnitatea gi de caracterul festiv;
formulele de adresare sunt marcate de respectul reciproc cuve-
nit, dar §i de voia bund menita sa puna evenimentul sub auspicii
favorabile.

Botezul aduce nou-niscutului protectia Sacrului i primirea
statutului de membru al comunitatii, de fati prin reprezentantii
sdi la acest eveniment. Textele poetice subliniaz caracterul ar-
haic de rit de integrare si de purificare, de initiere §i consacrare,
ca si structurarea unor raporturi noi in cadrul comunitatii.

Nasii sunt cei care, impreuni cu parintii, vegheazi existenta
copilului §i aceasta debuteazi cu riturile augurale §i predictorii
insotite de formulidri modelate poetic.

Componentele rituale sunt de regasit in chiar formulele de
adresare, urarea fiind cea care expliciteazi ritul:

»Finule, s traiegti,
$i sa cregti
Si s& te-nmultesti,
S-ai atitea oi cu miei
Si vaci cu vitei
Si noroc,
Cati peri in acest cojoc!”
(Marian, 1995, 124)

Comunitatea predestineazi adesea nou-nascutul unei exis-
tente inscrise pe coordonatele traditionale care o caracterizeaza:
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»— Cinstite cumitre mare!
Poftim un cioban la oi,
C4 pe dealuri §i pe vdi
Toati vara le-ar purta
Sile-ar pagte si-ntuma [...])”
(Marian, 1995, 171)

Gesturile rituale amintite intr-un capitol anterior sunt dubla-
te de uriri destinate, ca in tehnica descantecelor, si le faci efi-
ciente; la scdldugcd, formulele de urare se aseamana celor rostite
de moas3, subliniind importanta patronajului spiritual al nagilor:

»— Poftim, cumatrd, finul

Cu panesi cu sare,

Cu darul sfintiei sale.

Eu l-am scildat,

L-am spdlat,

L-am imbricat,

$i l-am infrumusetat.

Iar domnia-ta il tine

Si mi-l cregte bine

Cu noroc si sdnitate

Ca si ai de dansul parte!”
(Marian, 1995, 173)

Formule de politete ceremoniald sunt rostite §i in dialogul
cu mesenii al moagei aflati la loc de cinste la ospat:

»,— Buni vremea la Domnia-voastrj,
Cinstiti meseni i gospodari,

Dar mai ales la cumatrii igti mari!
Iati ci v-aduc lumini frumoase,
Strilucite, luminoase,

Inaintea Domniilor-voastre,

Si seadd,

S3 ardi,

Sa va vedeti de voiosi,
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De bucurosi
$i de frumosi;
S4 le priviti,
S4 cinstiti
Si si v veseliti;
La ele s& catati,
S4 ospitati
Si s3 va bucurati!
—Buni vremea la Domnia-voastr3,
Cinstiti meseni i gospodari,
Dar mai de-ales
La Dumnia-voastrd, cumitri mari!
Bine v-am gésit sanitogi
Si voiosi!
Iat3 v-aduc un fin al Dumneavoastrj,
De la nanagsi pocinoc,
De la Dumnezeu noroc!
Poftim, cumitr3 mare,
Daéruiegte finului dumitale
Ce te trage inima,
Ce-i voi, ce ti-a placea!”
(Marian, 1995, 146)

Urdrile au ca beneficiari ,,cumetrii mari” gi ,,cinstitii meseni
si gospodari”; cuvantul moagei este asemandtor, in structurarea
si rostul lui, cu cel al starostelui de la nunta. Este o formuld de
inchinare, de urare de voie buni i sdnitate, dar si de inveselire
a mesenilor. Adresarea e marcata de respectul cuvenit, de tinuta
solemnd, ceremoniali ale performerei, de statutul ei privilegiat.

Textul poetic subliniazi cinstirea deosebitd a moagei pis-
trand imaginea tradifionald a patronajului exclusiv al perechii
mosilor-nagi, reprezentanti ai datinei neamului §i ai comunitatii:

~Poftim, gospodari cinstiti,
Cum stati aici §i cinstiti,
Tot aga binevoiti

$i-n pungd mana bigati
Parale albe citati;
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Si de madrunte n-aflati,
Chiar i intregi s& luati,

In pupizi le-mplantati

Si mogichei i le dati

S-aibi si ea in ist an
Macar de un pegtiman

$i mogoiul de-un caftan,
Ci agteaptd mai de-un an.
Fiti buni, fiti buni si-mplantati,
Nicidecum s& n-agteptati,
Ca si fiti prea mult rugati,
C4 si moaga de trdiegte,
Fiecdrui trebuiegte;

Azi la unul, mani la altul,

Si tot aga la-ntreg satul!”
(Marian, 1995, 149)

Primirea darului este, ca §i in ceremonialul nuptial, momen-
tul stimuldrii veseliei prin modul de adresare vesel-amenintitor
al moagei. Cuvintele de rispuns ale mesenilor se supun acelo-
ragi cerinte ale bunei cuviinte traditionale continand si ele urari
adresate nou-ndscutului §i multumiri moagei.

4.8.2. Scdldugca este momentul ce succede botezului, uneori
urmat de un ospit. Urdrile adresate nou-nascutului au o struc-
tur3 similar3 celor ce urmiresc incadrarea intr-un model validat
de comunitate i, In acelagi timp, sporirea eficientei recuzitei
magice si a gesturilor:

54 sii bun i tare

S4 sii om cu minte mare;

Ca clopotu sa-{’ sie glasu,

Cine l-o asculta, si-i sie draga lumea! [...]”
(Antologie, 1980, 147)

Alte urdri amintesc de ,strigaturile la mireasd” (socri, mire,
nagi) fiind menite s3 dozeze solemnitatea ceremoniald §i s
aduci voia buna:
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»— Dragu mamii sugator
Sa trdiesti, sd cresti ugor,
S4 fii tatii de bun spor
Si mamii de ajutor

De pe vatri pe cuptor!”

»— Draga mamii papusd,
S4 trdiegti, s-ajungi matugd,
S4 fii bun juciugsa!”
(Marian, 1995, 168 sau.)

Are loc apoi un joc ritual in jurul covetii in care a fost scil-
dat nou-niscutul; cuvintele rostite acum sunt uriri-de fertilitate
si insotesc gesturile magice ale moagei:

»S-a risturnat covat

S4 tridiasci nepoata,

S-a risturnat o dat3

S4 mai fac3 inci o fat3,
S-a rdsturnat pe un picior,
S34 mai fac3 un fecior”

»— Iy, iy, iu, nagd mare,

Ia si sufld-n luménare,
Doar o arde §i mai tare.
S-azvarlim cea scilditoare,
In gradini cu florile,

S4 strangem nurorile”

»— Hai, sdriti peste covati,
S-aveti si voi cate-o fatd,
Sariti mai naltigor,
S4 aveti cate-un fecior”.
(Marian, 1995, 169)

Ceremonialul se incheie dupa acest din urm3 moment, in
aceeasi notd dominantd de solemnitate protocolara si voie buna.
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O formula de acest tip, simetric plasatd fatd de chemarea la
ospdt, este rostitd de gazdele care multumesc astfel pentru
dovada de cinstire primita din partea membrilor comunitaii:

»— Dragu mi-i, boieri, de voi,
C-ati venit pana la noi,
Si mi-i drag de Dumnia-voastrj,
C-ati venit la casa noastr3,
Da’ de-acum mai dragi mi-ti fi
C4 si mai des mi-ti veni!”
(Marian, 1995, 155)

Prin aceastd formula se subliniazd acceptarea legiturii de
rudenie nou formata gi respectarea ei: parintii vor vizita pe mosgi
intr-o anumita zi din an, iar nagii vor fi §i ei dnstiti de fini la sar-
bitori — semn de pastrare a legiturii spirituale. Strigéturile la
~stansul nepoatelor”, ca si , colicariile” sunt astdzi tot mai rare:
gestul si darul oferit suplinesc, dupd cum ardtam, cuvantul mo-
delat poetic.

Am prezentat, totusi, aceastd componenta a obiceiurilor de
la nagtere tocmai pentru a releva faptul c3, asemenea celorlalte
elemente analizate, poezia reflectd, sau, mai bine spus, reflecta,
un tip special de receptare a evenimentului intrdrii in cultural.
Aceastd receptare este pusd nu doar sub semnul metaforei, ci §i
al reminiscentelor incantatorii, putand fi socotita printre faptele
de cultura supuse dinamicii pe care o urmarim in cadrul obice-
iurilor familiale. O dovadi este insusgi faptul disparitiei textului
poetic, al substituirii ei cu gesturi si obiecte ce conoteaz aceleasi
idei in comunicarea interurmana.

De altfel, componenta , poezie” nu a fost niciodata la fel de
spectaculoasa in cadrul obiceiurilor pe care le analizim, pe cat
este in cadrul nuntii sau Inmormantarii. Cele trei structurari cu
finalitate marcat¥ ideatic (urarea, invocarea gi formula de polite-
te) corespund, totusi, celor doud tipuri de comunicare specifice
tuturor riturilor de trecere: cea dintre Sacru si Uman gi cea inter-
umand.
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Vom analiza, in cele ce urmeazi, creatii folclorice gravitand
in jurul evenimentului nagterii, pe care il decodeazi intr-un cu
totul alt mod. Fondul comun de credinte si practici, filonul mitic
arhaic pastrat fragmentat ar putea crea iluzia unei posibile re-
constituiri complete a obiceiurilor de la nagtere pe baza acestor
categorii extraceremoniale. O asemenea reconstituire nu poate fi
convingitoare, intrucat functia pregnant estetici a unora dintre
acestea a facut ca unele date oferite sd devina fabulos pur, in
vreme ce categoriile ce au constituit , miezul poetic” al obiceiu-
rilor de la nagtere sunt consolidate de informatii etnografice gi
de intregul esafodaj realizat de gandirea simbolica.

4.8.3. Inchinarea nou-ndscutului cdtre Soare este, probabil,
o reminiscentd a unui rit stradvechi bazat pe cultul solar, astizi
inlocuit §i el de rituri augurale, un rit atestat doar in Maramures,
ce se indeplinea dupa botez, si se contura ca unul de integrare
in ordinea cosmici:

,— Mandru soare, mindru soare,
Risai cu patruzeci i patru de razigoare,
Da nu risai numa pé Tibles ori pi tau,
Risai pe capu §i pe trupsoru coconului meu,
Si din cap pani-n picioare
S3& striluceasci ca tine, mindre Soare!”
(Antologie, 1980, 146)

O dati in plus, atributele cosmice, valorile exemplare devin
etalon pentru existenta umand §i punerea sub protectia cosmici
inseamnd garantarea integrarii.

Acest rit de invocare a fortelor cosmice este comparabil cu
un altul, purtdtor de sensuri augurale. Forta invocati este un
etalon cu conotatii cu totul diferite: copilul botezat este inchinat
la icoane, nu numai ca rit de dedicare Sacrului, ci, dupd cum
aratd textul poetic, pentru ca el si fie integrat favorabil in comu-
nitate:
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— 5S4 fii, finule, cinsit,
De toti oamenii iubit,
Ca i sfintele icoane!
Toti s& se uite la tine,
Si aga sd ti se-nchine
Cum se-nchini la icoane”.
(Marian, 1995, 124)

4.8.4. Consfintirea existentei umane de citre Sacru se face,
apreciem, sub diferite forme i in momente ce succed nagterea,
pentru ca acest eveniment s pastreze intactd perfecta sincroni-
zare a vietii comunitatii cu ritmurile cosmice.

Unul dintre cele mai vechi rituri de acest tip este acela prin
care existenta unui individ e legatd de cea a unui dublet vegetal
(initial un brad, arbore sacru prin excelents, apoi un pom fruc-
tifer, aducand insemnele certe ale fertilitatii). Acest rit, aga cum
il infatiseazd Romulus Vulcinescu in Coloana cerului, pare a avea
un substrat mitic mai ales daci addugdm datele privitoare si la
»arborele de nunta” si cel ,de inmormantare”, deosebit de bine
conservate.

Bradul este, pentru comunitatea traditionald romaneascy,
Arborele prin excelentd, simbol al perenitatii si axa, mijlocind
comunicarea dintre pidmantesc si celest, ca §i pe aceea dintre
lumea de aici §i cea de dincolo. Pastrarea lui cu aceste atribute
in ceremonialul nuptial si in cel funebru, deopotrivd, aduce ca
acceptabild aprecierea cd, in ceremonialul nagterii, ritualul fra-
terniz&rii, dar nu gi al dedicarii nou-nascutului unui brad, este
forma cea mai veche dintre cele dou3 amintite, constituind tot-
odata o reminiscenta certd dintr-un cult dendrolatric.

Pomul fructifer ar fi putut lua locul bradului in ceremonialul
nagterii datoritd transgresarii planurilor: cel subordonat - pur-
tand functiile auspiciale, augurale, magic profilactice ~ devine
dominant si il inlocuiegte pe cel purtator al functiei integratoare.
Astfel, acceptarea/integrarea/dedicarea cedeazi locul uririi -
atunci cand gestului i se d& sensul unui act infiptuit pentru a
influenta destinul copilului, pentru a-i conferi atributele necesare
unei integrari firesti in modelul uman §i sacru deopotriva - si
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structurii unei comuniuni vegetal/uman pe baza coresponden-
tei fertilitate/fecunditate — atunci cand gestului i se d4, in per-
spectivd, sens auspicial.

Un ritual complex ca acela descris de cercetdtorul mentionat
ar putea fi de o exceptionald valoare, chiar dacd se dovedeste
unic in literatura de specialitate, el purtind datele unei dezechi-
libréri care 1-au precedat §i determinat.

~Ruga bradului” e similara invocarii Ursitoarelor, purtand
insemnele subordondrii umanului unei matrice sacre capabile
sd pistreze ordinea initiald mitic instauratd. Bradul ar dev.ni
patronator al destinului individual care ameninta s violenteze
ordinea comunitatii. C4 acest rit complex, care pune intreaga
existentd sub semnul unei adoptiuni sacre a fost precedat si apoi
a fiintat aldturi de un altul, prin care nou-niscutul era pus sub
semnul unei infratiri simbolice cu un arbore tanir silbatic, pare
a fi un faptcert. Aproape cd am putea reconstitui structura ritu-
lui din datele etnografice si mitice pistrate pind acum. Dacj, aga
cum ardtau date culese in secolul trecut, era posibild si acceptata
de comunitate ,cununia la salcd” si chiar ,botezul langi loza”,
dac# bradul tine locul impératului (mirelui) intr-un anumit mo-
ment din ceremonialul nuptial sau insoteste ,, dalbul de pribeag
nelumit”, in drumul s&u in ,lumea firad dor”, fiindu-i tovaris
(fie printr-o nuntire simbolicy, fie ca semn al unei comuniuni de
destin), atunci pare neindoielnic faptul cd un ritual care sd mar-
cheze, s& celebreze chiar legarea destinului uman de fiintarea
unui dublet vegetal cu potente sacre consacrate a existat. Pe de
altd parte, gestul sidirii sau al alegerii unui pom fructifer este
inteles ca unul de structurare a comuniunii de destin in planuri
percepute ca egale sau omoloage calitativ, mai precis, compor-
tamentul pe care il au fatd de dubletul siu vegetal familia gi apoi
individul insusi pare a fi pastrarea unui ritual strdvechi in care
transgresarea de planuri amintitd a operat inlocuirea unui sim-
bol cu altul, a unor functii cu altele.

Textul poetic ne indica o prezenta sacri ale cirei atribute -
exemplaritatea gi invulnerabilitatea ~ sunt cerute de integrarea
neagresivd, fireascd, a unui individ in comunitatea striveche.
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Actul pare a fi unul de schimbare a identitatii individului prin
schimbarea parentarii. Ar putea fi comparat cu cel menit si re-
echilibreze existenta copilului bolnav prin vinzarea simbolica.
Totusi, noua apartenenta este menita si se pastreze de-a lungul
intregii existente:

,— Brade marii!

Brad,

Nu te minia,

Nu te infoia,

Rogu-mg, brad, tie,

Sa-1 primesti pe...

Fit s3-ti fie,

Fit iubit

Rupt din tine,

Si cat trdiegti

S&-1 ocrotegti

De toate cele...”
(Vulcinescu, 1972, 55)

Legdtura aceasta circumstantiala se stabilegte in numele unei
comuniuni preexistente gi, prin aceasta, subintelese uman/ve-
getal. Datele acestei comuniuni sunt continute in poezia cere-
monialelor nuptial si funebru, dar i in unele mutatii functionale
petrecute In Insugi ceremonialul nagterii. Nagterea era, in acest
context, momentul inaugurdrii la nivel ontologic a acestei comu-
niuni, deci un moment de maxima importan{d pentru pastrarea
acesteia.

Mai mult chiar decat nunta, nagterea marca validarea legi-
turii instituite prin acte rituale menite si repete actul savarsit illo
tempore si s& defineascd statutul magic si social al noului individ.
Faptul ci forma actual¥ a obiceiurilor de la nagtere este mult mai
simplificatd decdt aceea a celorlalte momente existentiale se
explica prin transgresarea de planuri despre care vorbeam, pe
de o parte, iar pe de alta parte, de pierderea intelegerii adanci a
comuniunii Cosmic/Uman.

140 https: MWW SHEBEGH@tala. ro



Pastrarea vestigiilor unei comuniuni vegetal/uman in poe-
zia ceremonialului nuntii, ca i in cantecele rituale funerare ne
conduce la ideea existentei manifeste a unui act ritual care ar fi
inaugurat cumva aceastd comuniune. Corespondenta in planul
calitatilor fizice ale mirelui cu acelea ale bradului nu este numai
o frumoas3 metafor3, ci ea inchide in sine ideea unei existente
paralele, interdependente si substituibile ritual. Alegerea bradu-
lui care are fie menirea de a suplini absenta temporara a mirelui
la casa miresei, fie pe aceea de a insoti un tanar ,nelumit” in lu-
mea de dincolo pare s reugeasca — gratie textului poetic citat -
completarea credintei c3 la nagterea unui copil se zimisleste un
arbore in varful ciruia ,1i st3 scris destinul” (cf. Vulcanescu,
1974). Ar fi deci subinteleasa o infrdtire simbolicd, in nici un caz o
subordonare de tipul tatad/fiu, aritatd de textul citat. Asemenea
relatie releva textul poetic funerar: bradul este ,fratele cel jurat”,
Jfartat”, cel care ,,0 dat, s-o ficut” la nagterea pruncului sortit s&
moard nelumit:

— Mandr3 sulisioars,
Cin’ ti-a porancitu
De mi-ai coboratu
Din poale de muntiu,
Din brazii-di maruntiu?
—Mie Ion mi-o poréncitu,
Fratele meu il juratu
De m-am coborétu [...]
(cules in iulie 1994,
in comuna Pades, jud. Gorj,
6 si 7 - ACNCP)

Descrierea etnologului amintit vorbegte despre inchinarea
la intruchiparea vegetald a vreunui zeu arhaic, fard asemanari
deesentd silogicd a mitului cu ceea ce s-a consemnat indeobste.
Pare a fi vorba, agadar, despre un stadiu cu mult mai vechi si
despre o atestare unicd, nesusfinutd decat de textul consemnat
de R. Vulcanescu insugi. Cel putin teoretic, socotim necesar ca o
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asemenea manifestare ritual ceremoniald covarsitor de impor-
tantd pentru relatia nou-nascutului cu macrocosmosul si fi tre-
buit s3 dovedeascd o coerentd reald cu secvente similare din
celelalte doud momente de trecere umand, cdsitoria §i moartea.
Ins3 aceastx coerentd nu numai c3 lipsegte, dar chiar este contra-
zisd de textele poetico-rituale §i de stratul de credinte care le-a
generat.

4.8.5. ,Uspdtul de daruri”, act ceremonial atestat numai in
Maramureg (Chioar), este deosebit de reprezentativ pentru rolul
ceremonialului nagterii in integrarea si modelarea individului
apartinand comunitatii traditionale romanegti (Pop si Chis-Ster,
1983, 260 squ.).

Desi are loc la mai multi ani — de obicei, 10 - de la nagterea
ultimului copil, ,,uspatul de daruri” poate fi considerat o com-
ponentd a ceremonialului nagterii, intrucat marcheazi un proces
indelungat de integrare a copilului in comunitatea tradifionala
(chioreanad), iar, pe de altd parte, schimbarea statutului social al
nucleului familial in sdnul acesteia.

Se crede péand astizi cd legdtura instauratd in primele sec-
vente ale ceremonialului nagterii e cu mult mai puternica decat
cea de parentare. Sub doud denumiri ale acestui act se ascund
doud semnificatii independente: ,rdscumpdrarea cu daruri” ar
semnifica — mai ales, credem - rdscumpdrarea fiilor de la moaga
si nagi, iar ,rdscumpdrarea (plata) ustenelii” aduce in prim plan
semnificatia rasplatirii §i a purificirii de citre parinti a nagilor gi
moagei, care ,,au umblat cu lucruri necurate”.

Un asemenea act ceremonial demonstreaza forta legaturii
individ/comunitate: copilul aparfine practic comunitatii traditio-
nale, catd vreme statutul siu este de ins vulnerabil, iar inifierea
lui este incompletd. Nucleul familial isi definitiveazi si el sta-
tutul in timp: périntii isi exercitd protectia asupra urmasilor sub
controlul reprezentantilor comunititii, pentru ca existenta fa-
miliei s3 se incadreze armonios in ordinea sociald (c¢f. Mauss,
1993, 47). Gestul ritual al spaldrii mainilor este menit s aduca
purificarea moagei §i recunoagterea rolului ei covargitor in cere-
monialul nagterii de citre nepoata.
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Forma mai veche a ,,uspatului de daruri”, este una de ospét
comunitar, cu o participare materiald aproape egali. Calitatea
spectaculard a ospatului de ,,cumetrie” rdmane, deci, unic, acest
moment final fiind marcat de o sobrietate izvoratd din respec-
tarea strictd a ierarhiilor, dar §i din intelegerea actului ca pe unul
de manifestare a coeziunii comunitatii, neamului si familiei §i,
prin aceasta, a dependentei existentei individuale de ordinea
sociala.

Desi este un act ceremonial izolat, ,,uspatul de daruri” ofera
datele incheierii firesti a ceremonialului nagterii printr-o rca-
niune comunitar3 ce subliniazi rolul s4u integrator si protector.

Pentru alte zone ale tirii, consemndm ,,pomul de botez” (V-
duva, 1996, 138 squ.) si ,zilele mogilor” (Anul Nou sau a doua zi
de Criciun), cind moaga ,d4 de grind4” nepotul urandu-i ,Tata
mare!” si L3sata Secului, zi de Impdcare §i de fortificare a rela-
tiilor spirituale dintre nasi si fini (11).
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Capitolul V

LECTURI ST INTERPRETARI

5.1. Conditia nou-niscﬂt‘tili.i_i

Am aritat, in capitolele anterioare, -Ir' ce masurd existen{a
umand marcata de relatia cu Sacrul implica o serie de acte si ges-
turi menite si refacd echilibrul comunitar, actionand, totodats,
pentru integrarea noului membru. Conditia lui este definitd de
insdsi situarea pe un prag, la limita dintre preexistenta si exis-
tentd (pe care unele texte incantatorii o numesc ,lumea alba”).
Este situatia incertd a oricdrui neofit - fie ca trece dintr-o varsta
intr-alta, fie de la o conditie la alta, fie dintr-o lume intr-alta.

In termenii lui Turner (1998, 127) nou-niscutul opune prin
condifia sa o antistructurd structurii (i.e., ordini) comunitare,
manifestd pe multiple planuri: “A mystical character is assigned
to the sentiment of humankindness in most types of liminality,
and in most cultures this stage of transition is brought closely
in touch with beliefs in the protective and punitive powers of
divine or preterhumanum beings powers. [...] The powers that
shape the neophytes in liminality for the incumbency of new
status are felt, in rites all over the world, to be more than human
powers, though they are invoked and channeled by the repre-
sentatives of the community.”

Ordonand in opozitii binare calitatile liminalitatii i cele ale
starii de echilibru, Turner obtine un profil general al neinitiatului,
din ale cdrui trdsituri mentiondm: tranzitie/stare de echilibru;
totalitate/partialitate; omogenitate/eterogenitate; sociabilitate/
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structurd; lipsd de statut/statut; goliciune, imbréciminte nedife-
rentiatd/distinctie vestimentara; nesigurantd/sigurantd; sacra-
litate/secularitate (laicitate).

Se cer comentati cativa termeni, precum cel de communitas
(in traducerea noastrd, ,,sociabilitate”), ce implicd dispozitia nou-
lui membru de a se lisa modelat, supus rigorilor comunitare,
de arenunta treptat, prin demersuri rituale §i sociale, la statutul
sdu incert care aminteste de ambiguitatea Sacrului generator de
haos (cf. Caillois, 1983). De altfel, si alte calitati atagate de Turner
starii liminale se inscriu in constelatia Sacrului: omogenitatea (ne-
diferentiere, amalgam de bine, favorabil §i riu, nefavorabil), ca
si lipsa de statut bine precizat (individual, social, dar si religios),
sacralitatea, ,imbibare” cu valori mistice §i raportare unilaterald
la fortele sacre dominatoare, fira intentia unei cunoagteri inde-
pedente de acestea i, in fine, nesiguranta, care formuleaz¥ ideea
de vulnerabilitate fizic §i magica, de dependentd totald de initiati
(in cazul dat, fatd de moag, preot si de microuniversul familial).

Putem raporta ins3si ceremonia ortodoxa a botezului, care
are ca scop asimilarea completd a nou-nascutului la conditia de
crestin, prin implinirea fiecarei ,lipse nelinistitoare”, caracteris-
tici stdrii liminale. Astfel, o data cu imbisericirea, cu mirungerea
si cu impdrtdsirea pruncului, el primeste o identitate marcata
prin imbrdcdmintea simbolicd (panza de mir sau crijma), tunderea
pdrului §i tdierea unghiilor (separare simbolicd de ,reziduurile”
apartenentei la vechea-i stare de neinitiat) si primirea numelui
(individualizare complex4, in fata dumnezeirii §i a comunitatii,
deopotriva - ¢f. Branigte, 1980, passim).

~Ca religie universalistd, crestinismul a fost silit s giseascd
un numitor comun pentru toate expresiile regionale, religioase si
culturale, ale lumii cunoscute. Aceasta unificare grandioasi s-a
putut realiza numai traducand in termeni cregtini toate formele,
figurile si valorile cirora trebuia s li se giseascd corespondente”
(Eliade, 1995, 158). Socotim c3, mai mult decét orice comentariu,
aprecierea lui Mircea Eliade este convingitoare pentru universa-
litatea structurii riturilor de initiere, ce se bazeaz4, la randul ej,
pe conceperea universala a conditiei neofitului.
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Societatea traditionald , exploateaza” altfel relatia cu Sacrul
si, implicit, conditia nou-nascutului. O serie de credinte, traduse
aproape totdeauna prin gesturi si acte magice si magico-rituale,
au nu atat un rol divinatoriu sau predictiv, cat unul care dove-
degste aspiratia omului spre favorurile Sacrului. Ne vom opri
asupra lor intr-un subcapitol aparte, intrucit mecanismele men-
talitare antreneazi o serie de categorii §i de reprezentdri ce fac
functionale regulile sociale.

Aici ne propunem, insi, si prezentdm céteva credinte care
genereazd un anumit comportament traditional, perpetuat pana
in zilele noastre. Astfel, momentul si circumstantele nagterii sunt
interpretate conform legilor gandirii magice: ,cind mama nagte
copilul ugor, acel copil are si trdiasci in belsug” (Gorovei, 1995,
158 squ.); ,,cand facerea a fost ugoard, copilul va fi mintios” (ibid.);
»copilul ndscut lunea are noroc si viatd indelungata” (ibid.); ,,co-
piii ndscuti duminica se {in de norocosi, iaré cei ndscuti vinerea,
de fird noroc” (ibid.); ,,copilul ndscut miercuri va trdi cam 30 de
ani si va fi sérdcicios” (ibid.); ,copiii ndscuti dupa miezul noptei
sunt mai norocogi” (ibid.); ,.copii mintiosi sunt acei cari se nasc
dimineata, mai ales sirbitoarea” (ibid.); ,se crede ci copiii care
se nasc sambdata mor curand” (ibid.).

In exemplele de mai sus se afirm3 in mod evident prind-
piul similitudinii: ceea ce se produce ugor va genera un traiect
fara asperitati, iar ceea ce are loc la inceput de interval temporal
(zi, siptimana) prefigureazi un curs complet si fira sinuozitati.
Altfel spus, cine se nagte ugor va trdi ugor, cine se nagte in zi de
sirbitoare va avea parte numai de sirbdtori etc. Nagterea intr-un
moment vldguit din punct de vedere energetic (sfarsitul sipta-
manii, al sarbatorii, miezul postului etc.) este, conform legilor
gandirii bazate pe similitudine, un eveniment supus efemeritatii
si chiar egecului.

Este interesanti conjugarea elementelor de gandire arhaici
cu cele cregtine. Ziua de vineri, ca si cea de miercuri fiind de
~5ec”, vor stigmatiza existenta copilului tot potrivit principiului
enuntat mai sus; de asemenea, ,,zimislirea” in zi de sirbitoare,
adic¥ intr-un timp destinat rugdciunii §i privatiunilor, produce
monstri, pedepse vii i perpetue ale périntilor, asa cum am mai
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aritat intr-un subcapitol anterior (,,copilul zimislit spre sarba-
toare iese ghebos”). E lesne de inteles ci, proportional cu aceste
predictiuni, se vor dezvolta practicile compensatorii, reparatorii
si se vor inmulti actele magice de influentare a destinului.

Am aritat intr-un alt capitol cd semnele corporale stamesc
nelinistea comunitatii, pentru ci ii contureazi pe indivizi altfel,
de aceea se cer neutralizate sau cel putin redirectionate benefic.
Existd, ins3, i semne ce indicd unele incélciri minore ale pre-
scriptiilor din perioada graviditatii, ce pot fi ,citite” ca atare sau,
eventual, convertite pozitiv: ,copilul care se nagte avand pet. pe
ochi aratd cd mama-sa, cind il purta in pantece, s-a culcat intr-un
loc unde erau ingropati bani” (Gorovei, 1995, 16); copilul care se
nagte avand o pati rogie pe el aratd cd mama-sa, cind il purta in
pantece, a bigat in san amici rosu” (Gorovei, 1995, 158 squ.);
»copilul care se nagte cu semn pe fata are si fie fArmacitor”
(Gorovei, 1995, 16). De la lustratii sivargsite in momente propice
magiei albe, pani la slujbe de purificare si de dezlegare, aceste
semne pot fi anulate - potrivit mentalitatii magice traditionale -
desi, adeseori, marturia incalcirii rAmane, ea generand comen-
tarii, atitudini echivoce sau cognomene.

In fine, semnele comportamentale sunt cvasigenerale, ele pu-
tand fi adesea invocate in existenta individuald, evident, cu un
repros subinteles, destinat celor care ar fi putut si le echilibreze,
insd nu au avut gtiinta de a o face. Cele mai multe se bazeazi tot
pe principiul similitudinii, de aceea ne vom limita la enumerarea
lor: ,,copilul care tot tipd mic va fi guraliv i sfidaret, dar iute,
cand o cregte odata” (Gorovei, 1995, 158 squ.); ,,se crede ci acel
copil mic care totdeauna tine manele strinse pumni, acela cres-
cand mare va fi zgarcit; iard dacd {ine manele deschise va fi im-
prastietor” (ibid.), insi ,,copilul care doarme cu fata in sus si cu
maénele peste cap e copil cu noroc i trage a belsug” (ibid.).

Desigur, intalnim si formulari ce se lasa cu greu decriptate
si care nici nu pot fi supuse decat unor asocieri semantice arbi-
trare (n-ar fi exclus, date fiind modalitatea de culegere si de cla-
sificare a lucrdrilor pe care le citim, ca acestea s& fie rodul unor
interpretdri individuale). Aga sunt ,,semnele” care, dupi toate
aparentele, s-ar putea incadra in randul curiozitatilor compor-
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tamentale sau al raritatilor fiziologice, de aceea, probabil, si sunt
prevestiri ale unui destin aparte: »COpiii cu fruntea despicatd
vertical sunt degtepti” (Gorovei, 1995, 158 squ.); ,,cdnd unui copil
li cresc intdi dintii in falca de jos, copilul are si triasci lung
timp; iar cand ies dintéi in falca de sus, are s& moar4 degraba”
(ibid. — empirico-medical, faptul e extrem de rar, de aceea, a fost
citit poate ca 0 marca a unui destin exemplar); ,,cdnd un copil
doarme cu gezutul in sus, cobeste a moarte” (ibid. - ar putea fi
semnul unei atitudini ireverentioase fati de lume, in general,
fatd de comunitate, in special i, ca atare, demn de a fi sanctio-
natd, i.e. ,lecturatd magic”, intr-un mod nefavorabil destinului);
»dacd chiar in ziua facerii copilul niscut va plange, e semn bun”
(ibid. — tot in sens empirico-medical, comportamentul se inter-
preteazi ca semn al vigorii §i robustetii); ,,copiii cu parul zburlit
si manciciosi trag a sardcie” (ibid.); ,,cand se uitd copilul drept in
soare, va fi prea iubitor” (ibid. - ,,semn” ce poate fi legat de toat
simbolistica solara - perechile soare/lund; masculin/feminin -,
dar si de o anumita ,,conectare” la valori exemplare ce cer calitati
superlative); ,,copilul cu urechile prinse jos este copil de cipitat,
sau are si fie om mare” (ibid. - nefiind un ,semn” propriu-zis,
rdmane un ,amanunt somatic” foarte greu de descifrat i de mo-
tivat, mai ales in conditiile absentei unor culegeri de credinte si
formuliri legate strict de fizionomie).

Conchizénd, putem sublinia interesul pe care comunitatea
il manifesta in scrutarea destinului individual §i ingeniozitatea
cu care ndscocea forme de interpretare si mijloace de influentare
ale semnelor descifrate i analizate in fizionomia §i comporta-
mentul timpuriu ale nou-nascutului. Toate acestea constituie un
~comentariu paralel” privind conditia liminala — vulnerabila si
incertd — a nou-nascutului, la care practica traditionald nu in-
venteazi totdeauna antidoturi general valabile.

In schimb, cum vom vedea mai departe, pentru ceea ce se
considerd primejdios sau doar defavorabil, ca i pentru ceea ce
poate fi stimulat pani la grade supelative, se nasc o multitudine
de gesturi si acte nu intotdeauna complicate, dar care tin de
ecourile aceleiagi gandiri magice.
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5.2. Tentatia Sacrului

Sunt ugor sesizabile anumite practici augurale, divinatorii
si magic profilactice inscrise in mod evident in comportamentul
prudent cerut de relatia generald cu Sacrul.

Cu acestea coexistd, insa, unele gesturi gi acte cu vadit rost
de influentare a fortelor ascunse, de la modelarea individului
(atat ca infatigare, cat si ca relatii cu semenii, {inutd morali etc.),
pand la invocarea §i chiar deturnarea intentiilor ascunse ale
reprezentdrilor Sortii.

Daci cele dintédi sunt implinite iIn momentele circumscrise
momentului propriu-zis al nagterii de citre moagad ~ ca mijloci-
tor si initiat in relatia uman/sacru si in calitate de reprezentant
al neamului §i comunitatii -, celelalte sunt presarate de-a lungul
intregii etape postliminale pand dupa botez si sunt formulate ca
interdictii/prescriptii facultative pentru parinti si nagi.

Ele au o mare variabilitate, putand fi socotite excrescente
rituale bazate pe o ,lecturare individuald” a materiei mitico-
simbolice i ritual-ceremoniale (cf. Graur, 1997). Daci practicile
generale, despre care am vorbit intr-un subcapitol anterior, se
inscriu intr-un comportament specific riturilor de trecere avand
ca scop protejarea atit a nou-nidscutului, cat §i a comunitatii
dezechilibrate momentan, celelalte tin de o anumité tentatie a
Sacrului 1n ideea — enuntatd si de Caillois — a controldrii lui, a
influentarii in interes individual.

Printre aceste gesturi, acte i amanunte rituale, se disting cate-
va dominante intentionale: unele asigura protejarea nou-nascu-
tului de RAu In general (concret, de boala §i deochi), altele tintesc
spre ugurarea conditiilor de cregtere (somnul, mersul, vorbirea,
intircarea), apoi, cu eficientd mai ampla in timp, sunt cele ce asi-
gurd bunéstarea copilului, statutul social, raporturile cu oamenii
si, nu In ultimul rand, aspectul fizic §i conduita morala.

Cel mai bun prilej pentru influentarea viitorului §i modela-
rea existentei nou-nascutului rdmane botezul, moment con-sacrat
(i.e., dedicat scopurilor sacre) si marcat de prezenta persoanelor
cu cele mai importante roluri in initierea (nagii §i moaga) si ocro-
tirea lui (parintii).
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Prin cateva prescriptii generate de increderea in esenta pu-
ternici a momentului §i in capacititile de influentare ale princi-
palilor actanti, vom incerca s ilustrdm modul cum e conceput
fiecare gest si atributiile magice si auspicial-augurale ale fiecarui
obiect. Adesea, acestea se supun legilor magiei homeopatice sau
prin contagiune: ,,din luméanarea de la botezul unui copil, s se
opreascd o bucatd, ca s-o arate copilului cand se va imbolnavi,
cici se va face bine, iar restul si se lese la biserici” (Gorovei,
1995, 25 squ.); ,ducandu-se un copil la botez, este obiceiu a
infrumuseta crijmele, care se invaldtucesc imprejurul luminelor,
cu busuioc, vdzdoage si alte flori; din aceste flori nu se poate
sd-i ieie cineva vreuna, cici se crede ci la din contra i se ia res-
pectivului copil somnul” (ibid.); ,aducandu-se un copil la botez,
poporul ii pune pane si sare in fagd, cam pe piept, si crede ci
ficand aga, copilul crescind mare va avea intotdeauna indestu-
lare de péine gi sare” (ibid.); ,s4 pastrezi micar o sticld cu apa de
la botez, dacd vrei si ai cu ce-1tdmadui cand il va apuca, fereas-
cd Dumnezeu, poate, rdul” (ibid.); ,la botezul unui copil, se da
moagei un ciug de fdind, cu cius cu tot, in care se infige un fir
de busuioc, ca copilul si tie degraba capul sus” (ibid.); ,,cand se
scoate copilul din casd spre a-1 duce la biserici si se boteze, se
umple un paner cu ale mancdrii §i se duce cu copilul, ca viata
pruncului si fie imbelgugatd” (ibid.); ,,covata din care s-a virsat
scalditoarea de la botez se rdstoarna cu fundul in sus §i toti joacd
cu un §ip de bautura in mand, imprejurul pomului langi care
s-a virsat apa, ca nou-niscutul si fie vesel si juciug, iar moaga
joacd pe dosul covetii, ca copilul s& aiba noroc la cai” (ibid., ¢f. si
Bernea, 1934); ,,in timpul cat un nag tine pe un copil, la botez, si
nu-l sasaiasca dacd plange, ci ii sasaie norocul” (ibid.); ,,cand bo-
tezi, nu da bete lungi, cd nu se mai insoara finul sau fina” (ibid.);
»dacd la botez cura vreo lumind, apoi se zice cd copilul prin toata
viata lui va plange” (ibid.); ,poporul crede ci copiii care se ne-
curdtesc sau udd pe timpul sdvarsgirii tainei sfantului botez, cres-
cand mari, vor fi ugori de principii, vor duce o viatd nemorala si
vor avea copii nelegitimi” (ibid.); ,dupi ce un copil este botezat,
adus acasd de la biserici, se pune pe o baligd de vaca din obor,
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apoi se duce mé-sa gi-1 ia de acolo; asta se face ca s aibd copilul
parte de vite” (ibid.)

Un alt prilej de a actiona in sensul influentarii pozitive este
cel al scaldei zilnice; plasati si ea intr-un interval de timp dictat
magic, atunci cand fortele Rdului nu pot actiona, aceasta se efec-
tua cu apa neinceputd, luati si apoi aruncata in anumite locuri,
cu anumite recipiente si i se addugau alte , ingrediente magice”.
Astfel, un act care fine de igiena obligatorie capitd sensuri au-
gurale si magic profilactice, prelungind eficienta ritului primei
scalde indeplinite de moag ori pe aceea de dupa botez: ,in scil-
datoarea noului-nascut se pune:lemnie (o plantd), ca copilul sd
umble degraba in picioare; zdrevet, popchisor si citugnic, ca sd
fie vartogel, cinepd, ca sd creascd ca canepa; unturd de porc, ca
sd se ingrage ca un purcel” (Gorovei, 1995, 212 squ.); ,,se pune
orz, porumb si flori pentru ca copilul si aiba parte de cereale i
s4 fie placut ca florile” (ibid.); ,in scilddtoarea unui copil mic se
pune sare, ca sd nu se opareascd §i se sparge un ou in ea, ca s
creascd copilul i sd se implineasca ca oul” (ibid.); ,apa in care
or ciupdit pruncutu dupa nagtere o trabuit si o {ipe pa pene, ca
si nu calce uarecine in ie §i s& umple pruncu da uarice boala re”
(Petrugan, 1997, 24 squ.); ,,apa in care or ciupdit pruncutu dupa
nagtere o trabuit §i o {dpe pd pomi pa pene §i pd pomi, ca si fie
mandru ca penele §i sindtos ca pomii” (ibid.); ,in apa care ciu-
pdiei bidgam busuioc, ca acela aduce noroc §i mai bdgam si nigte
crengutd da rug cd ierau bune agte lucruri” (ibid.); ,un copil adus
acasi de la botez se scaldi cu o oald noud, pundndu-se in apa o
coardi de vioarj, ca in viata lui s cante frumos” (Gorovei, 1995,
212 squ); ,in scdldatoarea unui copil nebotezat, moasa isi spald
picioarele, ca copilul sd umble curdnd in picioare i si fie iute la
mers” (ibid.); ,copiii mici sd nu se scalde in apa din ulcea, cici
nu mai cresc; rdman ca ulcelele” (ibid.); ,,copiful si se scalde nu-
mai dimineata, dupa rasaritul soarelui, i seara mai inainte de a
apune, ca sd nu-i piara vederile cind se va face in varstad” (ibid.).

Aldptatul avea si el o importanta covargitoare pentru cregte-
rea copilului, dar §i pentru protejarea lui §i a mamei §i, asa cum
arjtam mai sus, pentru asigurarea ritmicittii nagterilor. Era,
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deci, firesc — mai ales in cazul primei nagteri - si se formuleze
un set de prescriptii, unele absolut obligatorii, altele facultative
sau cerute de situatii-limita, adesea construite dupi logica sen-
sibilului: ,nu iera sclobod §i sezi pd patu la muiere cu pruncut
mic cd i-ai putut duce tata” (Petrugan, 1997, 24 squ.); ,daci se da
unui copil nou-ndscut mai intai lapte acru §i apoi abia s sugy,
acel copil pani la batranete nu va fi bolnav nicicand” (Gorovei,
1995, 115 squ.); ,in cea dintdi dumineca de la nagterea unui copil,
sd i se dea de ma-sa tatd pe pragul usii, ca sd nu capete la plans
artag” (ibid.); ,,unui copil nou-nascut si i se dea mai intai tata de
ma-sa, iar nu de alt3 femeie, ca in viatd s3 nu atirme de bucitura
altuia” (ibid.); ,copilul care suge mult din tita stingi va fi na-
tang” (Gorovei, 1995, 41); , pruncul s& nu fie aliptat fiind mama
despletitd, cici capdtd bube in gurd” (Gorovei, 1995, 29); ,,cu cat
un copil e intircat mai de timpuriu, cu atat e mai degtept” (Go-
rovei, 1995, 115 squ.).

S& remarcadm cateva constante ale gandirii arhaice, precum
obsesia pentru ordine i puritate (parul despletit), raportarea la
sacrul pur in opozitie cu sacrul impur (duminicd/zi de lucry,
drept/stang, martea si joia, ca zile nefaste), impunerea rituali a
unui ritm al cregterii gi chiar al precocitatii care, in cazul cregterii
unui copil, constituia finalmente o despovirare a familiei.

Astfel, fiindca aldptatul rimanea o sarcini ce ingreuna viata
mamei §i 0 finea nepermis de mult in interiorul gospodairiei, se
cdutau solutii cdt mai bune pentru ca, prin intircare, copilul
sd-gi continue dezvoltarea oarecum mai putin dependent. Dar si
acest fapt era resimtit in existenta traditionald ca fiind incircat
de valente augurale; era, intr-un anurmit fel, o incheiere de etapa
(cea postliminald) si un inceput de drum (cel al existentei indi-
viduale, dincolo de entitatea, pAnad acum indestructibild, mama-
nou-néscut): ,copiii se infarca lunea, si astfel: de dumineci seara
se pune dupi uga casei un pahar cu vin si un covrig; luni dimi-
neatd, cind copilul se scoal, se lasd s se ducd singur si le ia de
acolo, apoi si i se dea s manance; aceasta se face ca si uite tafa
curand si s n-o doreascd” (Gorovei, 1995, 115 squ.); ,,cind femeia
infarca copilul, s& imbrace o cimagi cu gura la spate §i si zica:
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«Cum am intors cdmaga, aga sd se intoarca X de la tata»” (ibid.);
»5& nu intarci copilul in post, ori in zi de sec, ca tot rdu are s-o
ducéd-n viata” (ibid.).

Cum am mai subliniat, reminiscente ale unui comportament
reglat de gandirea arhaicd determinad pastrarea cu griji a tot ce
face parte sau intrd in contact cu trupul nou-nascutului: placenta
si buricul, unghiile si pdrul, apa de la scdldat si scutecele.

De obicei, gisim formulari vagi, puse sub semnul nefastului,
al nepotrivitului sau al raului augur; verbal, acestea se rezu ni
la ,,nu este bine...” sau ,,nu este voie”, fira alte explicatii. Pentru
a fi mai convingitoare §i pentru a nu fi incilcate, aceste pre-
scriptii s-au formulat apelandu-se la detalii bazate pe analogii,
adic3 exact pe aceeasi logici a sensibilului caracteristici gandirii
arhaice: ,Iin locul unde se ingroapa casa unei liuze se pune o
para deargint, ca si aiba copilul care a stat in acea casd noroc de
bani” (Gorovei, 1995, 169); ,buricul unui copil nou-nascut se
leagd c-o atd de canepd de toamnd, gi nu de vard, cici se crede
cd-n altfel acei copii nu vor avea urmagi, asa cum canepa de vara
n-are simanti” (Gorovei, 1995, 31 squ.); ,mama care pastreazi
buricul §i motul copilului s3u, si i-1 dea cand se face mare; si-1
rupd singur in bucitele, §i sd-1 arunce peste ogoare primavara,
cdci va fi foarte degtept acel copil, §i ce va vedea cu ochii, va face
cu mainile” (ibid.); ,buricu care s-o uscat jos mama l-o legat cu
noduri, l-o invilit intr-o zdrénfuti si 1-o pus pand ce pruncu o
fost d& igcoald; in ziua cdnd pruncu o mirs la igcoald, dimineata
ma-sa l-o dat la iel buricu uscat i il dizleje, adeci §i-1 ddznoade;
daci l-o putut diznoda cu greu, atunci a fi invaticel rdu; cind o
fost pruncu da sapte ai o trabuit i tdpe buricu aista uscat pe aciie
mogind d& care soacma o vrut mé-sa §i aib&; daci o vrut i fie da
pilda fata sibditd, atunci fata o tribuit §i-1 {dpe pd magina di
cosat; dart-acee ci a fi harnic pd soacma aciie” (Petrugan, 1997,
24 squ.); ,,copilului mic, pand la anul, s& nu i se tunda parul, ca-i
rdu de foc”; ,copilului mic sd nu-i tai unghiile, cici iese hot”
(Gorovei, 1995, 240); ,femeia s& nu batd hainele copilului cu
maiul pani la un an, ci se face bataug” (Gorovei, 1995, 214); , s&
nu usuci pelincele copilului la vant ci se face furtunatec” (ibid.).
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Prima etapd a cresterii implica o relatie complexd, un fel de
prelungire a perioadei pre- si perinatale, de-a lungul cireia mama
putea influenta, prin actele ei - niciodata ficute la intimplare -,
integritatea si devenirea pruncului. Odatd explicate, anumite
prescriptii rituale sau magico-medicale devin persuasive, avind,
din punct de vedere psihologic, o inraurire maxima asupra ma-
mei, mai ales pentru ci rezultatul scontat nu este altul decat
atingerea modelului ideal traditional: ,,copilului nou-niscuti se
d& de baut apd dintr-un clopotel sleit ca si fie cintdret mare”
(Gorovei, 1995, 58 squ.); ,Doamne feri §i sd uite micutu in coto-
toare ci nu a gti vorovil” (Petrugan, 1997, 24 squ.); ,,copilul, ca s&
vorbeasci iute, e bine s4 minance cir de turtd crudj, cind e mic”
(Gorovei, 1995, 58 squ.); ,ca s& poatd vorbi copilul degrabd, i se
d& sd manadnce pane de la cersitor” (ibid.); ,,cand copilul nu umbla
in picioare la timp, i se leagd degetul mare de la piciorul drept
de degetul de la piciorul stang, cu un fir de 1ana rosie si se taie
firul drept in doud, cu o secure; cineva intreabd: «Da’ ce faci
acolo?» si i se rdspunde: «Tai frica copilului»” (ibid.); , pe primii
dinti ce iese unui copil sd dea tatil bani de argint, apoi acei bani
sd-i ddruiasca copilului, ca s nu-i miroase gura vreodata” (ibid.);
»cand un copil are obiceiul de plange noaptea, seara sd-i se puna
faga de-a curmezisul drumului, ca vitele ce vin de la pisune s&
treacd peste ea, si astfel incingdnd copilul cu ea nu mai plange;
sau sd ia somnigor dupa tufe, care si lege la fasd, si atunci nu
mai plange” (Gorovei, 1995, 195 squ.); ,,dupé ce o femeie a nis-
cut, se face cruce de tirate de grau, in mijlocul casei i alta la uga
si cine intrd zice: «Aci de casa de tdrate s te apuci, iar de copil
sd nu te atingi!»; aceasta se face ca copilul si nu planga cat va fi
mic” (ibid.); ,se crede cd, daci un copil noaptea nu poate dormi,
apoi e bine a lua de la o scroafd cu purcel baligi de a purceilor,
aga ca sd nu simteascd scroafa, gi sa se puie sub perina copilului,
si apoi el va dormi aga de bine, cum dorm purceii” (ibid.).

O seamd de gesturi i acte din viata de zi cu zi sunt vizute
ca purtdtoare de semnificatii augurale sau auspiciale, iar atitu-
dinile mamei fatd de copil erau vazute ca posibile elemente de-
clangatoare de transformdri nedorite ale traiectului existential.

154 .
https: MWW B8 EI@tala.ro



Se poate remarca lesne cd asemenea prescriptii au pronuntate
finalititi educative, ce converg citre o afeciune retinuta a parin-
tilor: ,nu-i bine s& sdrute mama copilul la ceafd, ci se face rau”
(Gorovei, 1995, 58 squ.); ,se crede ci nu e bine a siruta unui co-
pil mic piciorul, i anume la cilcai, c-apoi acesta crescind mare
nu va fi ascultétor, ci va cilca cuvantul parintilor” (ibid.); ,nu-i
bine ca mama si sarute pe copil in palm¥, ca se face talhar” (ibid.);
»s4 nu lovesti copilul cu gadvanul lingurei, ci-i cregte bardanul”
(ibid.); ,s& nu se dea cu vreo miturd sau ghem in vreun copil, ci
nu mai cregte” (ibid.); ,nu este bine a pune copilul mic, ce r1 a
implinit un an, si se uite in oglindd, cici cand va fi mare va iesi
curvar” (ibid.); ,copilul nou-nascut pani la sase siptdmani nu e
bine ca mama si-1 puie in pat la spate, cici la din contra, cres-
cand el mare si devenind el cat de invétat i cuminte, tot nu este
tinut in sama” (ibid.); ,0 mama s& nu stea cu spatele la copilul
sdu, pand ce nu-l boteazi, cici va dobandi miros la gurd” (ibid.);
»nou-niscutul nu se culci cu fata la lund, pand nuimplinegte un
an, cici slabegte” (ibid.); ,un copil mic sd nu se tina acoperit pe
fata, cici ficindu-se mare va fi ruginos” (ibid.).

Semnificatiile i decodarile pe care omul societatii traditio-
nale le acorda propriilor gesturi §i acte par si asigure cateva ele-
mente de relationare a nou-n3scutului cu lumea (tinuta morala
§i comportamentul), cu neamul §i familia (apropierea, armonia,
respectul) si abia dupa aceea calititile ciutate in folos strict indi-
vidual (starea sociald, aprecierea de citre ceilalti, aspectul fizic).
De fapt, actele magice si cele ritual modelatoare se doresc a fi
definitive si ireversibile, de aceea, spre a li se asigura eficienta,
ele trebuie si fie indeplinite cu exactitate — fard omisiuni sau
substituiri - §i cu o perfectd cunoagtere a sensului fiecirei com-
ponente.

Existd, insd, si prescriptii sau credinte care se lasa greu de-
criptate i altele, In care sesizdm pierderea intelesurilor arhaice
bazate pe un fond mitologic coerent (e.g., , prezente magice” stra-
vechi precum: péinea, sarea, argintul, busuiocul, fierul nu par sa
mai aiba virtufile magice cunoscute cindva, ci sunt raportate la
abundentd, frumusete, sinitate etc). S-a produs, agadar, o muta-
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tie functionald, de la magic la augural, ceea ce ne indici o slibire
a increderii in forfa intrinsec3 a obiectelor, substantelor si gestu-
rilor i utilizarea lor ca elemente de raportare auxiliare i practici
mai complexe. Cele mai multe formulari ilustreaza principiile
magiei simpatetice, de aceea par adeseori naive, hazardate sau
contradictorii. Aceste aspecte pot izvori din interpretdrile indi-
viduale (cf. Graur, 1997), dar si din polivalenta semnelor §i din
suprapuneri culturale multiple (e.g., credintele privind stabilirea
numelui).

Fard indoiald, cele mai interesante §i spectaculoase sunt
practicile prescrise spre a asigura protectia magici si profilaxia
medicald. Acestea au la bazi acelagi substrat de credinte pe care
il g&sim in componenta gestuala a descantatului si se raporteaza,
in general, la reprezentarile malefice foarte active atat pe durata
graviditatii, cat si In momentul nagterii. Alaturi de prescriptii si
indicatii magico-medicale, sporindu-le eficienta, vor aparea nara-
tiunile de tip mitologic (memoratele) construite adeseori, dupa
regulile narativititii populare, la persoana intai: ,,0 sama de ma-
me bortesc §i biietilor o ureche si le pun cercei, ca s nu-i doara
capul” (Gorovei, 1995, 58 squ.); ,ca un copil si trdiascd, i se
patrunde urechea pe care se nagte; apoi i se pune tortitad” (ibid.);
»sd-ifaci copilului un cinaf de ceara in par, daca vrei si fie pazit
de rdu” (ibid.); ,ca sd nu fie deocheat copilul, taie-i o suvita de
par, leag-o cu un fir de ati rosie si pastreaz-o dupa icoand”
(ibid.); ,,copilul care va suge tatd de la o tigancd nu se va deo-
chea” (ibid.); ,indata ce un copil se nagte, s se cantireasci, ca si
nu se lipeascad farmecele de el niciodatd” (ibid.); ,cand infagd
moaga prima oara un copil, il incinge cu un lant de fier, ca si fie
tare ca fierul” (ibid.); ,ca s& nu se prinda blastimul de copii,
femeile s poarte inele §i cruci, de care, in acest caz, se lipesc”
(ibid.); ,,io am pus in belci la pruncii mnei furtita, ai, grau curat;
dart-ace le-am pus agte lucruri, i anume: furtita, ca si s impun-
ga stragoile daci or vre si sa atingd da pruncut; aiu dart-acee cd
si-i putd stragoaii cand a vre gi-1 ingtimbe pa pruncut; grau, ci pa
grau ii pelita lui Iisus Cristos, iel si nu lese stragoile i sd apropie
da prunc” (Petrugan, 1997, 24 squ.); ,.i-am legat coarda d4 hidede,
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age nu-1 puteu si-1 dioate!” (ibid.); ,marta §i vinere sara aprindem
tdmaie §i timaiem patu, ci §i nu s apropie lucru rdu da prun-
cut; cd dd multe udri aveu di pildd pruncii bai d& supdrare dan
lucrurile grele” (ibid.); ,1a Vecherd, in timpul noptii, mamele igi
acopereau copilagii cu o haind intoarsd pe dos, pentru a-i feri
in acest fel de duhurile rele” (Laurinyeczné Sinké, 1996, 31 squ.).

5.3. Ipostaze ale Riului

Critica teoriei lui René Girard aduce in discutie prezenta
nelinigtitoare a femeii in riturile de inceput §i, cu precidere, in
cele de intemeiere a familiei §i existentei.

Astfel, Lucien Scubla (Contribution a la théorie du sacrifice, in
René Girard et le probléme du Mal) arita: ,,.En particulier, elle [teo-
ria —n.n.] échoue a rendre compte du fait que, dans toutes les so-
ciétés, le religion est d'abord et avant tout 1’affaire des hommes,
et que les femmes n’y jouent qu'un rdle secondaire et marginal,
en d’autres termes, que la religion est un privilége masculin”
(Scubla, 1982, 112 squ.). Autorul studiului continud analizand
cateva momente de trecere, in cadrul cirora prezenta, devenirea
si actul creator datorate femeii instituie anumite interdictii, un
comportament de maxima prudent3 al membrilor comunitatii.

Sangele este obiectul celor mai stricte interdictii, al celor mai
riguroase delimitari temporare intre indivizi. Fie ci este vorba
de sangele sacrificial, de cel menstrual sau de cel aparut post par-
turitionem, reactia este aceeasi: de pastrare a distantei, de sistare
a oricarui contact, de purificare ulterioard a femeii.

Observdm pand astdzi pastrarea unor interdictii legate de
contactul cu femeia care abia a n3scut: izolarea acesteia, inter-
dictia de a iesi din incinta gospodariei mai ales dupa asfintitul
soarelui, de a intra in bisericd, de a imparti acelasi pat cu sotul
etc. Entitatea mama-nou-nascut este, insd, supusa partial acestor
interdictii, cici se instituie o legdturd intima, de interdependenta
si de schimb reciproc de antidoturi magice intre acegtia.

Daca oricirei femei aflate in timpul ciclului i se interzice
un anumit tip de contact cu nou-nascutul spre a nu-1 spurca sau
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a-i aduce plansul nelinigtitor, nu acelasi lucru e valabil si pentru
mamad. Ea are voie numai dupi trei zile si doarm alituri de
prunc (Laugier, f.a., 21) si i se interzice ,,...sd treacd peste ape
curgitoare §i peste hotar [...] sau s& iasd din casd decat cu un
vitrai in mand, ca si nu o poceascd sfintele” (Laugier, f.a., 25).

fn schimb, acelagi autor consemneaz: ,Un obicei practicat
cu ocazia téierii cordonului ombilical este de a se lua singe din
taieturs si a se unge copilul in guri si pe obraji, pentru ca copilul
s3 nu iese cu dintii mari (nu va fi coltat), s& nu se imbolnaveasca
de falcarniti [...] ci, dimpotriv4, si fie rosu si frumos” (Laugier,
fa., 23). Contactul cu singele matern avea un rost magic profi-
lactic explicit: ,,...cum se nagte, pand a nu fi intrat inci nici o bo-
reasd in casd, se petrece copilul prin iia murdar4 (in care l-a nas-
cut) a mamei sale; il bagi pe dedesubt si-1 scoate pe gat de trei ori
spunand: «Cand l-oi mai biga eu pe-aici, atunci s se mai spurce
copilul!»” (Cristescu-Golopentia, 1940, 48). Primele trei zile, nu-
mai moaga intra in casd, iar pragul era apirat de ,spurcare” cu
,»un peticut mic rosu din gnur o’ din iie” (ibid.). Ca element prin
excelentd sacru, singele devine propriul antidot.

Stefania Cristescu-Golopentia nota, in privin{a ,spurcarii”:
»«il petrece de trei ori prin iia patata cu randurile», ori «il afura
cu petec pastrat din iia murdara cu care l-a ndscut»” (Cristescu-
Golopentia, 1940, 55); ,mai rogi pe femeia pe care-o banuiegti
«sd petreacd copilul de trei ori printre picioarele ei»; presupusa
vinovatd spune: «si hie leacul de la mine»” (ibid.); ,,...cand e
greu si bénuiesti pe cineva, «zice ci e bine si-1 petreac3 printre
picioarele a trei muieri care-au ficut copii foachi (nelegitimi) sau
a trei borese iertate ori a trei copile micute”; ,,zice sd aduni noua
borese si sd-1 petreaca pe sub ele de noo ori. Poate s3 lovegte gi-i
trece la copil!” (ibid.).

Putem lesne observa ci , diagnosticul” magic este vag con-
turat: numai agentul patologic este cunoscut, nu si cea (cel) care
l-a vehiculat. Roger Caillois (1983) nota cd singele menstrual era
socotit mai energetic, pentru ci este impur (era preferat, de fapt,
cel al unei tinere fete sau al unei primipare). Si totusi, i se atribu-
iau acestui ,flux terifiant” toate puterile mortii. Remediul impur

158 .
https: MWW B8 EI@tala.ro



este cel mai eficient — mai ales cind a declangat dezechilibrul -
si devin obiecte obligatorii ale consfintirii, astfel, nu doar obiec-
tele si substantele, ci si fiintele capitd forfa ambigud a Sacrului
(¢f. Caillois, 1983). Copilul nebotezat este el insugi un focar de
contagiune, de aceea, conform unei mentalita{i cu totul arhaice
el este sacer, ca i mama sa: vulnerabil §i potential malefic in
acelagi timp.

O informatie din deceniul al cincilea al secolului XX vor-
beste despre sangele sacrificial oferit ca jertfa: ,Spre a indeparta
aceste pericole [vana albastrd din frunte, prevestind moartea
prin ap4; cea rogie, prevestind moartea prin foc §i cdifa, semn al
norocului dependent de cuvantul spus - n.n.], tatdl i mama
copilului se taie la degetul mic de la mana stang i lasd s3 cad
trei picituri de sange sub leaginul copilului zicand: «Ia §i ne
apira pe noi toti de foc si de ap4, de fier si de piatr, de boali i
de nepricepere!» Aceste cuvinte sunt indreptate citre schima casei
pe care fiecare familie o venereazi” (Olinescu, 1944, 215).

Datele de mai sus propun nu numai o lectura aparte a sem-
nelor fizice, ci §i una a antidoturilor. Potrivit credintelor, opozitia
drept/sting vizeazd Sacrul pur, opus aceluia impur. Existd o
seamd de acte destinate si ocoleascd, s atenueze, si eufemizeze
fortele malefice. Ideea de sting este eludata prin denumire (,,co-
pil din flori”, ,urzicari”), prin simulacru (,,cununia la salci, la
proptd”, ,invelirea miresei de citre birdu”), prin aluzie (,dupa
cei perifi” — este primul copil nascut viu, dupa mai mul{i morti),
prin neutralizare (,,cu noroc” este copilul ndscut cu ,,c3itd”, ,cu
coditd” sau ,in chemegsd”, semne ale strigoilor). Gestul parinti-
lor de ajertfi singe din degetul mic al mainii stangi in schimbul
neutralizdrii semnului malefic conferd cheia recunoasgterii aces-
tuia ca venind dinspre distructie, disolutie, nefiresc, infirmitate,
magie malefic.

Am atins deja ideea predestinirii datorate unei incalcari sau
cdderii sub puterile cuvantului rostit. Acest fapt genereazi ceea
ce am numit nagterile malefice.

Am ar#tat intr-un capitol anterior ci destinul e perceput ca
apartinand sferei Sacrului, ins3 acesta poate fi influentat pozitiv
sau negativ.
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Momentul procreirii, ca si cel al nagterii sunt adesea hotara-
toare, cici pot fi puse sub semnul fast/nefast: ,,Ca femeia si nu
facd copii prosti, slibdnogi, s& nu se culce cu omul ei in zilele
mari (Criciun, Pagte, Boboteazi, alte sirbatori); de asemenea, sa
nu se culce cu omul ei saimbéta seara spre duminicd” (Gramada,
1986, 97); ,Copiii facuti la zile mari (in stare de ebrietate) sunt
dusi la biserica s& treacd preotul cu Sfintele Daruri peste el, i se
face maslu cu bani de cipitat, sunt numiti «luati», «pociti»,
«plesniti» din Jele (Cele Sfinte)” (Laugier, f.a., 54 ); ,Copiii nds-
cuti lunea sunt lunatici, cei ndscuti vineri seara s-au nadscut «la
spartul targului», copiii ndscuti simbatd spre duminica au no-
roc” (Pitig, 1902, 549); ,,Pruncii care se nasc vinerea patesc multe,
iar cei de lunea sunt lunatici” (Vicariu, 1982, 573); ,Norocosi se
cred a fi si aceia care se nasc ugor. Mai norocogi sunt cei ce se
nasc dupa miezul noptii pana la ziui [...]. Asemenea se crede
cd, dacd un copil s-a ndscut intr-o duminica sau intr-un praznic
mare, bun&oara in ziua de Criciun sau de Pagti, e foarte norocos
si va ajunge om insemnat. Din contrd, daca se nagte simbdta, se
crede cd nu va trdi timp lung” (Marian, 1995, 76); ,,Cand se nagte
copilul pe timp rdu si furtunos, atunci are si aibd multe valuri
in viata lui de intdmpinat, iar daca timpul e frumos, atunci are
s fie cu noroc” (Burada, 1892, 124).

Sunt de distins patru tipuri de spirite malefice ndscute din
violarea prescriptiilor magice, din procrearea intr-un moment
nefast ori din incalcarea regulilor morale i sociale precum: bles-
temul, injuritura, incestul, legiturile nelegitime.

Strigoii, vdrcolacii, pricolicii $i moroii sunt intruchipiri ale
R&ului care au o existentd demonicd datorata acestor tipuri de
incalcdri. Asemenea copii, ca si cei bolnavi de ,nicaz”, ,baiul-
cel-rdu” (epilepsie) vin pe lume spre pedepsirea celor care le-au
dat viatd: ,Cand se nagte vreun monstru, se crede ci parintii au
pacituit foarte si de aceea trebuie sa se pocdiasca toatd viata lor
prin rugiciuni si pomeni, pentru ca s le fie bine pe lumea cea-
laltd” (Burada, 1892, 124); ,Boala aceasta e un blestem al lui Dum-
nezeu pentru greselile oamenilor; dac3 cineva a jurat stramb,
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Dumnezeu trimite boala a grea pe copii. Mogsul copiliei (tatd-su,
muma-sa) o fost tot in trebile satului g-o tot jurat, s-o facut si pe
altii de-o jurat. $ila urma s-o pus pe copchii...” (Cristescu-Golo-
pentia, 1940, 64).

Blestemul si ,vorba rea” (injuratura) sunt la fel de pericu-
loase pentru devenirea nou-nadscutului: ,Blestemul de mama
«se pune pand la a nooa samanta si se leaga ca cum lipesti risina
de el»” (Cristescu-Golopentia, 1940, 61); , Femeia insircinata si
nu dricuie, si nu vorbeasc3 urat!...” (Berdan, 1989, 119).

Interdictii implicite pot fi citite in efectul lor malefic: ,C ..c&
o femeie gravida furd un lucru si-1 pune la spate, copilul ce se va
nagte va fi cu coadd, adica strigoi”; ,dac¥ iese noaptea afard cu
capul gol [femeia gravida - n.n.] si in pielea goala se va nagte
un copil strigoi” (Barlea, 1973, 147 squ.); ,,se fac strigoi morti [...]
copiii conceputi prin «amestecarea diavolului», ai femeilor care
fac farmece, care plang in péantecele mamei lor, cei ce sug a
saptea zi dupd infarcare” (ibid.); vdrcolaci devin copiii ai ciror
mame in timpul sarcinii au tors noaptea sau au bdgat un lemn
cu un capit in foc si dupd ce a ars, au bigat si celdlalt capat
(Barlea, 1973, 148); pricolici se fac din ,femeia care «de a patra
generatie e rea de copil» (face rar copii)”; sunt ,,...fiinte omenesgti,
blestemate sau ursite sd se schimbe in lupi, cu care umbli in
haitd, pana se implinegte blestemul si redevin oameni”; mai pot
fi copiii lepadati, cei ,,...ndscuti schimositi, care triiesc pana la o
vreme; ei ar iegi din mormant, la deosebite vremi, in cursul anu-
lui, infatisandu-se mamelor lor, ca pedeapsi ca i-au z&mislit in
zi de sidrbitoare”; ,,...din périnti care si ei sunt nascuti «din
tufd» si ia denumirea de tricolici, cand e facut din doi pricolici”;
»--.5e mai fac copiii de strigoaice pe care acestea ii lasi langi
lduzele nepizite, pundnd copiii lor in locul copilului femeii”
(Barlea, 1973, 151); ,,...se pot nagte din ucigasi si fermecitori”;
~femeia, cand e insdrcinatd, daci bea apa spurcati de balele dia-
volesti, pruncul ce va nagte se face strigoi” (ibid.); ,,moroii sunt
sufletele acelor copii cari mor nebotezati, dar mai ales ale celora
cari sunt facuti de o fatd mare §i ucisi sau ingropati de vii. Aceste
suflete nu sunt aga, deodatd, moroi, ci abia la gapte ani impliniti.
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Cum s-au implinit sapte ani de la nagtere, striga sufletul copilu-
lui din groapa: «botez! botez!» (Barlea, 1973, 153); ,,cdnd zboara
prin aer, mai ales cand se Innoreazi, i se stimesc furtuni, se i
ziregte scanteind ca fulgerul si se izbegte in oameni, in vite, in
copaci, in biserici, In case, de ucide, sfarmd si aprinde”; ,la luna
noud, moroiul iese de strigd si, de nu-1 aude nimeni, se face ne-
curat si-1 chinuiegte pe omul a cui e casa unde e ingropat, ci
omul n-are chip si steie, e necontenit bolnav, ii pier vitele, mor
copiii i trebuie s se duca de acolo, cici ar muri §i el”; ,,moroiul
e mai riu ca dracul, cd dracul de cruce fuge, dar moroiul nu, cici
si el e din cregtini; moroiul e duh rdu; de cu sar pan inainte de
miezul noptii se atine la drumuri de-i bezmeticeste pe oameni:
1i duce la ape s se inece, ii sparie, 1i vard pe sub poduri” (ibid.).

Comunicarea cu Sacrul odata ratatd, se pot z&misli spirite
malefice, ca §i prin sfidarea regulilor de inrudire, a comporta-
mentului incadrat pe coordonatele civilizatiei traditionale.

Coreldnd datele oferite de capitolele anterioare, putem
aprecia cd o seamd de interdictii §i prescriptii pot fi decodate i
justificate. Spaima de nefecunditate a comunitatii, ca §i teama de
prea mare prolificitate intr-un anumit mod s-a transformat in
spaima de mongtri, de Rdu in sine. Astfel, urdri precum aceea de
a avea copii din primul an cisitorie, ca i prescriptii precum
aceea de a face slujbe la bisericd daci o familie are numai copii
de un anumit sex capita coerents, cici, dupd cum am vazut, co-
piii ndscuti din ,femei rele de copii”, ca i al saptelea de acelasi
sex ndscut de un cuplu devin spirite malefice.

La fel se manifestd semnele, care trebuie contracarate prin
amintire, gest magic reglator, amulete (,,...dac# fur3 ceva, chiar
farad gand rdu, atund nagte copilul cu semn; ca s& nu se impli-
neasc aceasta si atingd pAmantul cu ména sau s puna méana la
dos” - Gramad4, 1986, 98).

Cisitoriile simbolice au rostul de a introduce, fie gi formal,
fata gresitd” in categoria femeilor casitorite, dar nu numai atat:
orice copil nelegitim este un potential dusman al comunitatii, ca
ipostaza a Raului. La fel copiii nedoriti, cei lepidati, cei ndscuti
morti sau ucigi §i cei avortati.
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Mecanismul comunitar de reglare a comportamentului in-
dividual functioneazi nu numai prin formularea interdictiilor,
ci si prin date care vin si confirme existenta unui revers al incil-
cirii, un revers iremediabil §i inspdimantitor. Numai cunoscand
efectul violdrii regulilor, indivizii pot fi constrangi si se supuna
unor complexe magice. Personajul initiat cel mai indicat si ia
contact cu asemenea pladsmuiri ale Sacrului nefavorabil este tot
moaga, purtitoare atit a mesajului comunitar, cat si al unei
impresionante zestre hotdratoare ce pot opri propagarea Raului,
contagiunea, dar §i capacitatea de a-1 converti in Bine, lucru cu
totul exceptional pentru intelegerea conceptiei comunitare asu-
pra Sacrului.

»Célita” si ,cdmaga” sunt doud semne greu de descifrat,
controversate, penduldnd intre bine §i rdu, intre favorabil §i
nefavorabil. In cazul lor, gestul si cuvantul sunt hotaratoare nu
numai pentru destinul individual, ci §i pentru cel comunitar:
»-..cei care se nasc cu «pelifa» pe cap se fac strigoi, de aceea
cand le rupe «prevesteala» il strigd si fie norocos pe ceva, de
obicei pe animale silbatice” (Vicariu,1968, 573); ,,dacd un copil
nagte in «cdmaga» lui (s3lagu) se zice c3 e norocos; cimaga aia s3
o puie bine §i din vreme in vreme si o dea popii s-o slujeasca”
(Pitig, 1902, 549); ,,cdmesa o pui pi busuioc in ladi, ori pi coardi,
§-0 tani; ageia-i norocu omului; i buni pintru fetili cari nu si pot
mdrita; si spali cu ldutoari di pi cdmeguici si umbli flac#ii dupa
dansali” (Stefanuci,1937, 79); ,,cu cdmesuici, apu’ agiala copchil
ii cu noroc; iaca figioru’ nieu car-i primari, s-o ndscut cu cimesi
sl traiesti ghini” (ibid.); ,soarta omului nu atdrnd numai de la
vointa Ursitoarelor [...], ci i de la 0 multime de imprejuriri din
timpul nagterii; aga, in Bucovina i in Moldova este credinta ci
daci un copil se nagte invelit intr-un fel de pieli{3, «in cimaga»,
va fi foarte norocos; in Muntenia se crede c3 norocul este partea
copilului care se nagte cu ciitd pe cap” (Gorovei, 1976, 263); ,la
pruncul care se nigtea cu tichia in cap (,cu bucsor”) se spunea
cd va fi foarte norocos gi descurciret in viatd” (Hotopan, Al, 1996,
21 squ.); ,moaga trebuie si-i «nirmnereasc3 soarta» (s numeasca
rostul ciitei §i abia atunci se desprinde); cuvantul spus in urma
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reprezintd norocul sau nenorocul copilului” (Cristescu-Golopen-
tia, 1944, 48); ,daci au un fel de ciita (tichie, pielitd) pe cap, se
zice ci ies, «ori hoti, ori curvari, ori strigoi» sau zice cd «acestia
deoache, au ochi rdi»; in general, insi se crede cd sunt norocosi:
strigoi de lapte, de bucate... «zdce ci nu-s prea curati, sunt cam
bldstdmati»; sunt copii care se nasc cu un «semn de coada»: toti
oamenii socotesc cd acegtia sunt strigoi; moaga nu poate si-i ia
cdita de pe cap pani nu-i nimeregte soarta; spune: va fi norocos
de bani, de vite...; si cind poate scoate cdifa, cuvantul spus in
urma reprezintd norocul sau nenorocul copilului; ciita n-o az-
vérle; nu e bine: s-ar duce norocul copilului; o-ngroapi cu casa
ori o pastreazd cu buricul” (Cristescu-Golopentia, 1940, 46);
»...moaga ia «chitia» pruncului, iese cu ea afara si strigi: «Au-
ziti, lume, cd s-a ndscut un lup pe pimént! Nu e lup s& ménance
lumea, §i e lup sd munceasci §i si aiba triste de ea!” (Pam(file,
1997, 119); ,,De se intdmpla ca noul ndscut s se nasca in cumegsd,
ceea ce este foarte rar, toti se bucurd in cas3, cici are si fie cu
noroc toatX viata sa [...]. Pentru ca acest talisman si capete acea
putere, trebuie mai intai si stea 40 de zile in altarul bisericii, sub
sfanta mas3, apoi si fie purtat prin trei orage mari, capitale a trei
tari, apoi si se potriveascd, ca si fie sub un pod, pe cand are s
treaci peste el vreun impérat sau vreun pagd, vreun mitropolit
sau vreun arhiereu” (Burada,1892, 125). Exist4, ins4, si interven-
tii ratate: ,Dacd moaga nu-i ia repede acea tichie, copilul o trage
cu maéinile si o inghite; acest copil se face strigoi” (Barlea, 1973,
153 squ.); ,,...moagele sau lehuza rup tichia §i nu se mai face
strigoi; daca n-ar rupe-o repede, copilul ar manca-o §i ar muri”
(ibid.); ,.copilul nou-ndscut cu coadd nu se face strigoi daci i-o
taie cu o paralutd mic¥; dacd moare la tdierea cozii, se face stri-
goi” (ibid.); ,...daci moari nibotizat, pi geia lumi ii duh nicurat;
al dusi g-al ingrochi fari popi la tantirim; daci fimeia al fagi mort
din nagtiri, apu-al ingroapi-n hirman, la on pom, al strochegti
sdpti ani cu aghiazmi la Botiadzi g-atunsi iel si botiadzi §i iesi
din manli diavolului §i si dusi la rai injer! [...] sini ari griji; da’
amu-i fa’ §i si satur §i canii di déangii!...” (Stefdnucd, 1937, 79).
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Retinem ambiguitatea acestor semne ale Sacrului, labilitatea
lor, pericolul pe care il aduc, totul direct proportional cu magia
complexi care le converteste in benefic. Indoiala care planeazi
asupra comunittii, reeaua de protectie ce se instituie dovedesc
nu numai spaima de Rdu, ci §i spaima de binele indreptat exclu-
siv spre individ, cici acesta poate primejdui integritatea §i echili-
brul comunitatii. Aceste reminiscente ale preformalului reclama
un comportament cu totul prevazitor, echilibrat i totodata vio-
lent: ruperea legéturii cu lumea sacrd inseamna anularea oricirei
posibilitati de intoarcere la acel stadiu non-uman, non-cultural.
Este o condifie asemenea celei detinute de ,,dalbul de pribeag”,
care trebuie inconjurat de o retea magicd pentru a fi ocrotit de
tentatii malefice care ar aduce riscul convertirii lui §i chiar o ne-
doritA revenire din lumea de dincolo. In aceast privint, trebuie
remarcatd simetria unor rituri de purificare §i de consacrare ce
insotesc intrarea i iegirea in §i din existent: impuritatea poten-
tiald a individului izvordgte tocmai din statutul sdu incert, din
situarea lui la limita dintre sacru si profan, la acea limiti mereu
disputatd de cele doud lumi (c¢f. Nicolau §i Popescu, 1983, 49).

Tot ce am enuntat ca ficind parte din fondul de credinte
privind ipostazele Rdului functioneazi ca subtext al poeziei cir-
cumscrise obiceiurilor de la nagtere, dar si ca fond generator al
discursului magico-ritual, de aceea apreciem c3, reconstituite ast-
fel, acestea capidtd substanti i coerentd. Pe de alta parte, aceste
credinfe genereazi o intreagd serie de naratiuni care graviteazi
in jurul evenimentelor de la nagtere, glosand pe marginea lor.

5.4. Componente ale discursului:
gesturile si obiectele

La performarea unui fapt de tip oral, re-creat o dati cu fie-
care actualizare, participa totdeauna mai multe tipuri de limbaj.
Dupd cum am vizut, fird a avea fastul nuntii sau solemni-
tatea arhaicd a inmormantarii, evenimentul venirii pe lume a
unui nou individ era ,,comentat” in mod amplu, de la relatii noi
de rudenie, la schimbul de daruri §i de oficii, de la reteaua de
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protectie instituitd de comunitate printr-un mecanism de con-
trol automat, la formulele de intampinare a nou-nascutului.

Tot ca elemente ale acestui tip special de discurs se definesc
gesturile i obiectele. Statutul lor este adeseori marcat de magie
explicita: calitdtile fizice sau efectele contactului cu ele declan-
seazd anumite calititi sau evenimente omoloage in existenta
copilului. Dar nu totdeauna sensurile lor sunt aceleagi. Se poate
vorbi mai intai despre o emisie de informatie concomitentd cu
cea a textului, despre o suprapunere in bun masura a mesajelor
simbolice, despre polivalenti si plasticitate ale acestor prezente.

Gesturile si obiectele se comporta ca unitati de tip deictic;
astfel de semne, pentru a fi intelese, trebuie analizate in primul
rand din perspectiva mesajului §i abia in al doilea rand din aceea
a codului (Jakobson, 1963; Waugh, 1976, apud Coman, 1988, 57).

Deci, amplasarea lor in discurs, relatia cu textul, conditia emid-
torului §i cea a receptorului sunt foarte importante aici si calitatile
intrinseci. Chiar dacd ne vom opri la cateva gesturi indeplinite
numai in cursul obiceiurilor de la nagtere, vom observa prezenta
lor i in alte discursuri, dar gi in viata cotidiana.

Prin botez, copilul devine o prezenti conturati ca statut si
integratd aproape perfect: are familie, mogi, nagi, a primit un
nume, s-au consumat alimente in comun (cu mult3 voie bunj,
stimulativa pentru viitorul lui), are un loc al lui in microuniversul
casnic, are talismanele gi amuletele lui — o anumitd imunitate,
poate fi, deci, contactat fird a declanga spaime.

Sunt evidente nuantirile de spatiu si calitdtile timpului fast/
nefast, insi ceea ce ne intereseazi este decodificarea lor de citre
comunitatea insisi, receptarea calitdtii, nuantelor, a ponderii, a
dilatarii i comprimdrii lor §i reactia la toate acestea. Aceasta se
realizeazi prin ,solutii imediate de reparatie, fie prin posibilita-
tea de a influenta favorabil destinul” (Nicolau §i Popescu, 1983,
52). $i acestor elemente ale discursului li se pot aplica unele cri-
terii de clasificare a textului comentate mai sus, dovadi ci sunt,
in felul lor, nigte texte.

Spatiul pe care copilul §i-1 apropriaza treptat se traduce prin
actiuni, din chiar momentul nagterii. Diferentele calitative ale
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spatiului si timpului fac din gesturi cotidiene acte cu finalitate
rituald, magica sau ceremoniala.

Polisemantismul unor actiuni i obiecte, ocurenta lor in
viata de zi cu zi §i In practicile magico-rituale ne indeamni la o
lecturd inside a lor (cf. Constantinescu, 1986, 53 squ.), ceea ce ne
poate oferi o imagine reald a importantei lor, a semnificatiilor
care mai sunt - in mod real - percepute de citre comunitate.

Actiuni precum: contactul cu pdmantul, trecerea peste prag,
peste fereastrd, pe o punte, agezarea pe prag sau in rispantie,
scalda, tdierea parului si a unghiilor, primenirea hainelor devin,
din gesturi banale, acte rituale sau ceremoniale, intalniri sau
evitiri ale intalnirilor cu Sacrul.

Obiecte din inventarul casnic: mitura, toporul, secera, va-
trarul, substante si plante precum: sarea, tdmaéia, piperul, graul,
ovizul, mierea, usturoiul, micegul, busuiocul, sau ,obiectele
culturale” precum: panza, luménarea, cartea, painea, banii sunt
purtitoare ale unor forte numenale care se exprimd, prin simpla
lor prezentd, in multiple feluri.

Acceptand ideea ci obiceiurile sunt acte culturale constituite
dintr-o suitd de manifestari ce au ca scop comunicarea, credem
cd cea mai adecvatd abordare este cea inside — mai ales daci ne
intereseazd dinamica lor, ca fenomene ale culturii populare.
Semnificatia reald actuald, aga cum s-a pastrat in mentalitatea
comunititii, ne poate da atat cheia persistentei §i a conservarii
actului magic in sine, cat i a trecerii lui in codul poetic al unor
categorii exterioare obiceiurilor pe care le analizim.

Lectura outside a unor asemenea unitati deictice trebuie s3
se facd atdt din perspectiva cotidianului, cat i din cea rituali (in
mai multe contexte), pentru ca abia dupi aceea si intelegem
transfigurarea lor poeticd sau pierderea lor din discursul actual.

Cat privegte notele, precizirile si comentariile inside, ele se
referd strict la actele performate si la obiectele utilizate in cursul
obiceiurilor legate de nagtere. Nu excludem nici aici trimiterea
unor ,,semnale” citre celelalte momente de trecere, dar aceasta
numai in masura in care impul ritual capitd perspectiva lor.
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S-ar putea alcitui un dictionar al gesturilor i obiectelor spe-
cifice contextelor rituale si ceremoniale. In ceea ce ne priveste, le
vom organiza tindnd seama de grila impusa de etapele acestor
obiceiuri de inceput, obiceiurile de la nagtere.

Se poate vorbi despre o percepere fizicd a spafiului, despre
structurarea lui in felii marcate de spaima de a nu putea stipani
fenomenele. Asa se face ci existd o serie de rituri ale pragului,
ale trecerii dincolo: pragul, fereastra, puntea sunt locuri in jurul
cirora se ,fes” anumite acte cu finalitate magico-rituald expli-
citd sau criptica.

Astfel, dacd femeia este in primejdia de a pierde copilul, ,,...se
ia 0 coasd, se deschide o fereastra si se ageazd coasa aga ca var-
ful ei si fie indreptat inspre pAmant; se toarnd apa peste panza
coasei de trei ori, in aga fel incat apa s3 se scurgi intr-un vas
agezat sub varful coasei. Dacd femeia bea apa aceasta, i trece”
(Olinescu, 1944, 204). Magia gestuald se imbin aici cu aceea a
obiectelor incarcate cu forte curative: fereastra, prag de trecere
intre Sacru §i uman, intre necunoscut §i familiar, configureazi
statutul incert, generator de spaime al viitoarei mame, in vreme
ce obiectul de fier, fie c3 este coas, fie orice alt obiect cultural
(i.e, lucrat si care participd la lucrdri, la acte culturale, precum
muncile agricole, torsul, intrefinerea curateniei) este incircat, pe
langi aceastd valoare, cu for{a apotropaicd a materialului.

Un alt remediu pentru aceeasi primejdie este ,cingitoarea
din tort de invatiturd”: pe langd statutul de obiect rezultat din
ordinea §i efortul umane, firul de tort are calitatea de a fi pur §i
norocos, cici este cel dintai fus tors de o fatd mare la prima geza-
toare de la iegitul ei in lume (8) si aici se manifestd oscilatia tinerei
femei intre ceea ce a fost §i ceea ce vrea sd devind, despirtirea
anevoioas3 de starea precedenta.

Trecerea peste fereastrd este prezentd si in momentele postli-
minale: plecarea la biserica a nagei cu pruncul (,,copilul era scos
pe fereastrd si dus la botez cu vorbele: «Cum se {ine fereastra de
casd, aga si se {ind si pruncul de ma-sa!»” ~ Gorovei, 1976, 265).
Putem lega aceastd trecere fizicd de traditia alaiului de nunta de
a merge pe drumuri intortocheate, a clugarilor de a nu se in-
toarce de la jurdmant pe acelagi drum etc. De altfel, este atestata
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si aceastd idee: ,Daci le-a murit copkii mai-nainte, il scoate pe
geam, s nu ia calea alora periti, la progadie: s4 ia calea lui!” (13).
Fereastra nu este numai parte a casei, supapa a Rdului capabila
sd facd moartea sd incurce drumul, ci i loc de purificare din-
colo si dincoace de care nu poti trece decat in mod magic: ,,Mai
este un obicei: se ia copilul §i-l aruncd pe fereastra in bratele
cuiva §i apoi mama se face ci-l cumpird cu 5 sau 10 parale,
aducandu-l in casd, nu pe fereastra pe unde l-a scos, ci pe alta
sau pe usa” (Burada, 1892, 132). Un comentariu mai amplu ofera
date privind renuntarea la unele practici in urma modificarii
sensului lor: ,Mai demult, se didea copilului ou pe fereastra. El
intreba cd cine d4, mama ii zicea cd e de la Dumnezeu. $i copilul
isi uita de tatd. Azi se feresc si dea ceva pe fereastrd, cd-si uitd
de toate, isi pierde mintile si-gi ia lumea-n cap” (Cristescu-
Golopentia, 1940, 58). Iesirea si intrarea pe fereastrd sunt vizute
ca acte nefiregti, rdsturndri ale cornportamentului cotidian, semn
cd acest loc consacrat nu mai este incircat cu semnificatiile vechi
ale simbolisticii trecerii.

Dar semnul trecerii prin excelenti este pragul, de care se mai
afla inci legate multe credinte. Inci din perioada nagterii, femeii
iseinterzicea ,,...sd sadd in prag, cici la nagtere copilul se opres-
te” (Pitig, 1902, 548). fn momentul nagterii, in lemnul pragului se
infigeau cutite, securi sau topoare fapt care alunga duhurile rele
si deci gribea nagterea. Unul din primele contacte ale pruncului
cu lumea, deocamdata cu microuniversul casnic, avea loc caind
»--.moasa il atingea cu crestetul de pragul de jos al usii, ca s& nu
se prindd deochiul de el §i zicea: «Cum se ageazd pragul sub
lemn, aga s3 se ageze si deochiul la cel nou-nascut»” (Gorovei,
1976, 267). Pe pragul de sus se puneau at rogie, cruci ficute din
stergare albe sau din catran, manunchiuri de rugi (mices), care
s apere lehuza §i nou-niscutul de orice spirit malefic sau boal
(Laugier, f.a., 11). Un comentariu amplu privind aceste semne
date comunititii la nagtere ne prezintd T.T. Burada (1892, 126):
»~Deasupra ugei din odaia unde se afl4 lehuza se pune un fir de
atd alba si un altul rogu, rasucit, formand numai unul, ca mérti-
sorul la noi, pentru ca toti cei ce intrd s vada lehuza, s treaci
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pe sub acest fir. Aceasta se face pentru ca copilul si fie ferit de a
se umple de vreo boali lipicioas, de la cei ce au intrat in casa”.
Pragul delimiteazd agadar un rdu numit, cunoscut - deci, luat in
posesie — de un univers recent modificat, dezechilibrat, incert.
Singur intre aceste forfe, pragul e un punct purificator, capabil
si reechilibreze totul, un suport al obiectelor magic profilactice.

Dar cele mai spectaculoaserituri legate de prag sunt cele de
separare (cici este ascunzitoarea sigurd a placentei i a cordo-
nului ombilical) si de integrare (cf. aldptatul pe prag, alegerea
unui nag ,de cipitat”, stingerea lumandrii de botez). ,,Buricul il
puneau pe fus si-l diddeau copilului s se uite prin el, s& nu se
deoache sau ca s devind priceputi. Odinioar4, se ingropa in stal-
pul de la us# ori in pragul usii” (Cristescu-Golopentia, 1944, 44);
»-..Casa se-ngropa in celar, sub talpa cisii, dupa cuptor, prin
tinda cu chiper si tdmaie” (ibid.); ,ca sd se vindece de niravuri,
copilul era aliptat pe prag, mama stind cu picioarele pe mitura
si privind in cas&; se face trei vineri la rand” (ibid.); ,in satul
Dupi Piatrd se spune ci femeia «daci face ficior prima dati,
cand ii pici buricu si-1 bage-ntr-o huda ficuti cu sflederul mai
mare, ca §i celdlalt copil si fie tot fedor». Dac3 insd vor si fie
fatd, atunci buricul se ageaz¥ intr-o cripiturd de lemn” (Vicariu,
1968, 572).

Un rit profilactic asigura femeilor drigusene mana laptelui:
»«Am ficut cu sflederu o gauri in pragu ugii» — Sofia Ermolaie
Codrea. Acolo «mulge putin tatd» (cateva picituri) pe o bucati
de paine, addugand trei boabe de piper, trei de timaie, putina
sare i petec din iia murdara. Le leagd pe toate intr-o «zdren-
tucd» si le-ngroapa acolo. Si zice cd std tata acolo §i nu se mai
pierde. Le ingroapd la prag «c# cecd acolo-i talpa cagii». Si zace:
«cand se va muta talpa, atunci si se mai mute {ita mea, cind ui
scoate eu ce-am bagat aici»” (Cristescu-Golopentia, 1940, 49).
Aceastd vraja casnicd efectuatd de ,chendild” ins3si contine o
seamd de elemente ce asigura protectia cuplului mama/nou-nis-
cut: locul consacrat, pur prin excelenti (,talpa cisii”), substante-
le magice (piper, tdmaie, sare) si semnele care amintesc trecerea
recent (laptele si sangele).
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De altfel, purificarea sau vindecarea sunt posibile adesea
printr-un nou contact cu materia impura prin excelents, gene-
ratoare de spaime si interdictii: singele, ciruia i se recunoagte
intr-un asemenea moment forta benefica si conotatiile legate de
vitalitate §i de fecunditate.

Reintrarea mamei in grupul cdruia i-a apartinut initial se face
tot prin trecere, care inseamnd nu reintoarcere, ci 0 noud etapd
a existentei. D2 aceea, prima iegire din casd a mamei, la patruzeci
de zile dupi nagtere, e un eveniment ce implica rituri de purifi-
care si de protectie magica: ,Cand iese la biserica 1i pune vitraru
cu jar jos la uge in casi si chendelea cand iese, calci pi el, calcd
intdiu cu picioru al drept, dupi el, cu cel sting, apoi iese. La
bisericd cand iese, ia chendela doua filii de pitd si-un creifar si
creifaru-l baga intr-o filie i o d4 cui {i iese innainte, pA cine in-
talnegste, intaiu; pa ailanta filie cu o tar de sare, sare marunti nu
grunji, o arunci in toate viile pa idnga care trece, o arunci cate
o bucitaci, cate o tard, cand trece valea peste pod” (Pitis, 1902,
559). La romanii din Vlaho-Clisura, iegirea lehuzei, in cea de-a
patruzecea zi, era un moment cu o pondere importanta in exis-
tenta ei: reintegrare si reinnoire de relatii, confirmare a noului
statut marcat3 de schimburi de daruri, aceasti zi ficea in mod
evident apel la memoria colectivititii §i reinnoda firele magiei
legate de destinul nou-nascutului: n ziua a patruzecea de la
nagtere, lehuza merge la biserica ludnd cu dansa n’iclu [pruncul]
ca s'l'i da preftu ichii [sd-i dea preotul binecuvéntarea]. Intor-
candu-se acasd, este obiceiul s3 treacd pe la trei fantani gi sd in-
moaie in tustrele turta cea frimantata de un copil a treia zi dupa
nagtere [...] $i dupa ce vine acasi o mananci ca si-i vie laptele
imbelsug pentru hrana copilului. De ordinar, lehuza nu merge
de-a dreptul acasd dupi ce iese de la biseric, ci se duce la nagd
cele de mai multe ori, cind aceasta pune parale §i zahdr in sdnul
copilului ca si fie dulce la vorba si bogat” (Burada, 1892, 127).
Traditiile aromanegti subliniazi caracterul expiatoriu al prac-
ticilor ceea ce ascunde, pentru timpuri mai vechi, izolarea com-
pleti a lehuzei pand in momentul iegirii in lume. Ea era de altfel
hrinita si primenitd de citre moagd, care era imp de patruzec
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de zile singura persoand ce ingrijea casa (Caraiani gi Saraman-
du, 1982, 379 squ.). ,Hainele pe care lduza le schimba in a patru-
zecea zi de la nagtere erau spilate de moagi, la rau erau spilate
de cétre tinere neveste (in nici un caz de citre tinere fete) toate
vasele si obiectele folosite de 1duza in primele patruzeci de zile
fiind considerate necurate (pangdrite). Dup# a patruzecea zi de
la nagtere, 1duza se putea culca din nou aldturi de sotul ei” (Ca-
raiani gi Saramandu, 1982, 390). Remarcadm si cateva interpretari
modificate semantic ale izolarii lehuzei la roméanii din Ungaria:
»Cand merem cu dd mancat pand o fost muiere dd opt zile nu
iera sclobod §i aducem vasile in care am dus mancare acasa.
Dart-ace cd §i nu s aducd norocu pruncutfului §i si lese in loc
uarice duh rdu” (Petrusan, 1997, 24 squ.). in plus, momentul
«binecuvantirii» (molitfa de sase-patru siptimani, ficutd mai
devreme uneori, in functie de sexul copilului) era folositd in
satele locuite de romani ca nou prilej de influentare a relatiei
nou-nascutului cu familia §i neamul, precum si a calitatilor lui:
»Cand ieram d& sasd siptimani, merem la besereca si ne bine-
cuvintam. Di la beserecd merem la mama. Mama [bunica ma-
ternd a copilului - n.n.] il fice p& pruncut cu fdin, dart-ace ci si
aiba faind in cap §i nu tarats, adeci si fie cuminte, nu prost. Ne
mai didde mama uou §i grau. Grau dart-acee ca ii fata Maicii
Sfanta pa iel, uou ca si-l punem su clogca pd noroc” (Petrugan,
1997, 24 squ.).

De altfel, nagterea se producea adesea jos, pe piméant, nu in
pat; Ch. Laugier nota cu uimire: ,Lehuza nu sti in pat, s& nu-l
spurce!...”; nu schimba cimaga, ca sd n-o poceascd Ursitorile,
nu are voie si se spele, ca sd nu fie luatd din Iele sau soimane.
Despre humi positio s-a vorbit extrem de mult, ficindu-se apel la
mitul Genezei sau la divinititile generatoare antice. Astizi, inter-
pretind date de odinioard, femeile spun ci se nistea ,pe jos, pe
paie, ca Maica Domnului in iesle” (5), cd aceasta pozitie inlesnea
nagterea, ceea ce, din punct de vedere obstetrical, este adevirat:
»Cand trebuia s3 nasci femeia, se prindea cu méinile de sob4 si
spunea: «cum iese furmnul, aga s iasa gi copilul»” (Berdan, 1989,
123); sau ca acest lucru aduce linigtirea copilului: ,E bine si pui
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cand il faci, zdrente rele si burfe multe, s fie copilul bun ca
burfa (si nu plangd, sd nu {ipe: ci burfele pe noi nu zac nimic!)”
(Cristescu-Golopentia, 1944, 50). Ar fi mai ugor de raportat toate
acestea, ignorand comentariile informatorilor, la semantica paie-
lor si a zdrentelor (cf. Caraman, 1983, 408 squ.). Faptul ci obiectele
si gesturile sunt introduse in context cu altd semnificatie decat
cea originard sau interpretate ca avand altd semnificatie decat
cea la care ne-am fi agteptat dovedeste mobilitatea lor datorata
circulatiei si perceperii diferentiate.

Dar ceea ce ne intereseazd mai mult in acest moment este
faptul c3 avea loc, cu acest prilej, 0 noud confirmare a familiei.
Dupd cum aridta Mircea Eliade (1992), proiectia actului uman
genera un loc consfintit, delimitat de Sacru si invulnerabil. Stau
mirturie in acest sens datele din Oltenia: , Placenta se ingroapa
pe locul unde a niscut femeia, pentru ca copilul si {ie de casi,
cum a tinut Christos de bisericd. Daci femeia nagte in casi, pla-
centa se ingroapa in pivnits, intr-un loc care corespunde cu cel
de sus unde s-a ndscut. Numai in caz ci nu are pivnit4, se
ingroapi la rddicina unui pom din vreun colt al curtii sau in
gradina...” (Laugier, f.a., 24). Cele mai multe informatii vorbesc
despre ingroparea ,la loc curat” (griading, livada), la raddicina
unui ,oltoan”, unde se varsa zi de zi apa de la scalda (3). Daca
pomul roditor este acelasi cu cel sidit de tati la nagtere sau nu,
acest fapt este mai curand intamplator, cici, de regul, este unul
ale cirui calitati fertile deja s-au confirmat. (Mai curand, am cre-
de ci este un pom ce vorbegte despre ,,temeiul casei”, al familiei,
decit de cel individual.).

Majoritatea actelor ins3 au cipatat de mult valente modela-
toare i augurale. Agezarea copilului pe, sub sau inddratul mesei
este unul dintre exemple. Daci atingerea de pAmant, de prag, de
vatrad urma s aducd statornicia lui sau forta, raportarea la masa
vizeazi relatii sociale mai ample: ,,...la primul copil este bine s
ingropi casa in fundul c3sii, dupd mas3, ca si hie copchilul tot
in fruntea mesii sau pentru ca fetele sd se marite mai tinere”
(Cristescu-Golopentia, 1940, 46). Mai ales dupi botez, ,,...prun-
cul era pus pe mas4 si fie cinstit ca masa gi cipatoriu” (Vicariu,
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1968, 576), ,,In Bucovina, prin districtul Siretului, este obiceiul ci
dupid ce se-ntorc de la botez, moaga se pune pe lait4, in capul
mesei, pe o perind, iar pe copil il ageazd pe o péine §i o bucata
de sare care se afld pe masi...” (Gorovei, 1976, 274); ,nasa
inconjoard masa de trei ori cu copilul in brate «si fie norocos si
indestulat» (Cristescu-Golopentia, 1940). Gestul maturatului
avea, in cadrul obiceiurilor de la nagtere, atat implicatii magice
(,femeia se pune s& mature prin casd, cumn se maturd de usor,
aga sd nascd de ugor” — Berdan, 1989, 124), cat si augurale (,in
timpul cat sunt la bisericd, mama se curita pe fat4, face randu-
iald in casd, iar daci copilul este biiat, face lucrari de barbat, ca
si fie si copilul care se boteazd hamnic: scrie, citegte, ca sd poata
si el citi, joacd, ca s3-i placi jocul, fluiera ca si cante ge el; daca-i
fata, face lucruri muieregti” — Gramada, 1986, 98).

Dar mdtura, simbol al universului casnic stipanit de elemen-
tul feminin i al Genezei §i Ordinii, dacd ludm in considerare
interpretidri mai recente (Coman, 1986, 161), este prezenta ca ele-
ment magic protector in tot cursul obiceiurilor de dupa nagtere.
Si dupa botezul copilului, in absenta mamei, mitura il apara de
duhurirele, ea fiind pana astizi socotitd , stipana si curatitoarea
casei” (1). Alituri de copil mai pot sta, spre a-1 veghea, obiecte
de fier, de care se sperie ,lucrul slab”, ,,smeoaicele” si Muma
Padurii sau furca §i fusul, uneltele de la foc, chiar si braul si
sortul moagei sau ale mamei (11).

Cele mai interesante aspecte privind credintele §i magia pre-
zinta ingrijirea propriu-zisd a copilului, care, dincolo de aspec-
tul practic al igienei §i profilaxiei medicale, capitd importanta
unor acte purificatoare §i integratoare. Se instaureaza - asa cum
am mai aratat - §i o retea de protectie constituitd din interdictii
si prescriptii. Vom incerca, in cele ce urmeazi, si prezentdm
comentarii inside ce justificd anumite acte magice.

Prima scaldd, indeplinitd de moagd, avea in mod cert implica-
tii augurale si modelatoare, deci caracter de omen: ,,...se prezin-
td tatdlui copilul, care i toarn3 apa rece in cap, dintr-o oald noud
de pdmant, arsa bine §i nesmailfuiti, ca copilul si aibe darul can-
tirei frumoase [...] I se toarna apa rece in cap, pentru ca in viata
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lui s rabde la frig” (Laugier, f.a., 25); ,La Scirigoara, «dupi ce
s-a niscut copilul, il pune si-1 spald frumos. In scilditoare se
pune o burani si-i hie pruncu frumos, verde ca cumu-i lumea
verde. Care-i moaga o care-i ndnaga ocugd, imbla canu-1 scalda
cu cirt, cu tisiguri, cu care lucra la ciubari, ca sa hie pruncu in-
vitat, si hie ocugu, s aibd-nvatituri [...] Ia, Avram, copilu meu
care a facut clase multe, i-am pus o hartiutd scrisd-n mana” (Va-
cariu, 1968, 575); ,,...copilul se scalda in apa sirata spre a fi ferit
de vriji si deochi” (Ciauganu, 1914, 299); ,,...in scildatoare, [...]
se pune busuioc, ca si fie mugat [frumos), paradzi [parale] de
argint, ca si fie avut §i sare ca s aibd harea [sa fie plicut]”
(Burada,1892, 125). Apa pentru baia zilnici trebuie s fie luata si
ea fie dintr-un loc curat, fie dintr-un loc neconsacrat, dar este
obligatoriu ca ulterior si fie purificata: , Din troaci iar aruncam
de trei ori in foc, ori ficeam cruce peste troacd. Focul e curat:
sfintiste apa si toate helea, ca cum sfintiste preotii” (Cristescu-
Golopentia, 1940, 50); ,,Cand mama scalda copilul, face cruce
pe scald3 cu cutatul, ca si nu capete copilul nicaz [epilepsie].
Picurd apd molighita. Vara capitul fasii de trei ori in apa si apoi
il scalda: ca si aibd noroc la toate celea. Cand il scaldd, daca-i
fatd, moagaia apa dintai si i-oazvarle pe fatd de trei ori cu mana
dreapti ca si iasd frumoasi; daci e ficior, 1i pune in spate, ca s&
se facd spdtos, voinic” (ibid.); ,,...apa din scilditoare se varsa la
loc curat gi de obicei nu in afara de streagina casei, ca nu cumva
sd se verse peste Albele sau Harazitele (ursitele)...” (Burada,
1892, 125).

Existau momente anume din zi propice scildatului, de obi-
cei inainte de asfintit, si interdictii legate de anume zile: ,,...daca
e fecior, nu se scaldd miercurea si vinerea ci e vorba cd umbla
la drum, trece ape si s4 nu se-ntample ceva” (Pitig, 1902, 551);
.»-..apa se arunca in acelasi loc [la un trandafir] niciodati la strea-
sina cdsi inainte de asfintitul soarelui §i pe acea parte a trodi
unde erau agezate pidoarele copilului” (Gazda, 1975, 184); ,,daci
iei apd tnainte de rasaritul soarelui, sau dup asfintit, il pocegte
Mdiestrele” (Cristescu-Golopentia, 1944, 50).
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Prescriptiile vorbesc in mod special de reguli ale contactu-
lui cu Sacrul: ,Scilditoarea s-o arunci apoi tot in jos, nu in sus
asupra soarelui, ci e picat” (Cristescu-Golopentia, 1944, 50);
»scaldatura copilului s-o azvarli timp de opt zile intr-un loc
unde nu vede soarele, ci-1 poceste” (ibid.); ,apa de la scaldd si
tapa in loc curat si nu se facd bube pe prunc [...] ca sd doarma
si tapa scalda la cotetul porcilor, ca si fie om aspru o aruncau in
urzici” (Vicariu,1968, 575); ,,Baia copilului s-o versi la loc curat,
cd daci o varsi pe unde nu e curat, se umple copilul de troanZ.
Cand e baiatu de troand, de e infundat in nas, nu poate s-apuce
nici {atd sd sugi, de tot mocogeste aga, atunci baia o varsa in
drum, in raspéntie ori in roata carului” (Pitig, 1902, 560).

Interdictiile legate de tunsul pdrului si de tdiatul unghiilor au
explicatii menite s sporeascd atentia asupra acestor parti ale tru-
pului ce pot fi supuse vrijilor (cf. Mauss, 1973): ,,Parul cizut se
pune in scorburd de mir sau de par ca si creasca copilul mare
ca marul §i ca parul [...] nu se tunde copilul pani la un an, cici
se face curvar”; ,,...unghiile nu se taie s nu se faci hot, curvar
si nu se arunca sd nu fie pocit” (Cristescu-Golopentia, 1940, 59).

Este evident ci toate aceste interdictii instituie o protectie
magicd asupra nou-ndscutului, dar §i una de tip modelator, aga
cum deja am aritat. De altfel, tdierea parului are loc intr-un
cadru ceremonial (la un an sau trei dupa nagtere) avand un sce-
nariu asemanitor cumetriei. Documente relative la satul Dragus
atestd cd Sambata Sfantului Toader, ca zi in care erau tungi ba-
ietii, iar Rusaliile, ca moment propice pentru strdpungerea ure-
chilor §i primirea de citre fete a cerceilor de la nagi (Cristescu-
Golopentia, 1940, 60); ,,Paru’ baiatului nu i-l taie, pa biieti nu-i
tunde p&na nu implinegte anu’, si de obicei ii tunde la Sf. Toader
cand zice cd se tunde manjii; ii tunde mai cite putintel cind sunt
mai micuti, ca si le creasci. [...] Cand tunzi s nu arund paru-n
gunoi, ca sd nu-gi facd pasirile cuib din el, ci atunci capita dureri
de cap” (Pitig, 1902, 719).

$i primele vesminte sunt purtitoare ale unui mesaj cultural de
integrare i de consacrare. Panza, scutecul, cdmasa si faga sunt
tot obiecte care leag3 in mod ritual nou-nascutul de rudele sale
consanguine (parintii §i nagii), precum s§i de celelalte momente
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ale existentei: ,Nanaga i d4 «jolj» pentru faga si, dacd moare, 1i
face cimaguta din el pentruingropare, vesmantul pe cea lume”;
»-.-din panza din mana popii nu se poate si faci la altu decét
béaiatului; ii face cdmaguici ori iigoare, ii face una cand iese la bi-
sericd, sd ias3 la bisericd cu cimage din mana popii, dlelalte le
face mai tarziu c3 bdiatu cregte, le face mai marisoare” (Pitis,
1902, 558); ,,Cand naste femeia primul copil, «i fagi o cAmesguici
s-al imbraci v-o luni doui g-ap’o stranji-n ladi si-i imbrasi pi cari
altu si nasti g-agiala tot o lund, ca si si cauti di frat'™” (Stefanucy,
1937, 80); , Fasa se face cu trei fire de usturoi, trei boabe de piper,
trei de grau de primavary, trei de grau de toamnd, trei de timaie,
trei de sare, trei de paine si trei bucitele din locul [placenta] co-
pilului” (Gorovei, 1976, 260). Protectia magica instituitd se mani-
festd mai ales prin obiecte §i substante cu valente bine cunoscute.
Unele conoteazi belsugul (graul, painea), altele sunt antidoturi
ce indepirteazad duhurile rele (sarea, usturoiul, piperul, timaia).
Culorile au si ele rolul lor in alungarea deochiului: in Teleor-
man, pand azi se impletesc pentru fagd o suvita rogie si una alba,
la care se leagd, pani la botez verigheta mamei (11); ,Fasa e fa-
cutd din doud gnururi, unul alb i altul rosu, résucite impreuna
si cu doi ciucuri la capete. La unul din capete se leaga un bob de
tdmaie, un fir de busuioc §i un ban de argint” (Laugier, f.a., 26);
»Ca sd nu deoache cineva copilul, in Dupa Piatr3, se pune ustu-
roi sau inel de argint ori arama la fagie” (Vicariu, 1968, 575).
Integrarea in familie e tot atat de explicita si in gesturi precum:
agezarea copilului pe haina tatdlui sau a mamei (,,ca sa se tina de
ei”) la intoarcerea de la botez, agezarea pe cojoc, in satele pis-
toresti (,,sa fie cioban vrenic”) (13), pe paine si sare, carte i cre-
ion, flori §i oglinda acestea din urma consacrand nou-nascutul
unei stdri sociale specifice comunitatii care il integreaza.

Observam, deci, o fluctuatie a semnelor culturale, o diversi-
tate a elementelor de lexic magic inglobate in obiceiuri. Pierderea
unor semnificatii ancestrale a dus la disparitia unor gesturi in
ansamblul lor. Mai mult, mutatiile intervenite pe coordonatele
spatiale ale nagterii au facut sa dispara practici, acte, obiecte si
chiar fundamentul lor de credinte.
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Nagterea nu se mai petrece in spatiul familiar, umanizat,
dominat de elementul feminin, ci intr-un spatiu ostil, lipsit de
reguli de convietuire traditionald, de randuieli §i de rituri de
purificare si de consacrare. Mediul de care, in mod intim, se
leagi existenta preculturald a individului - placenta i cordonul
ombilical - este expulzat, instrdinat in mod violent §i iremedia-
bil. Prima scalda se produce cu mult dupa nagterea fizica si nu
intotdeauna implicd prezenta unei rude consanguine (., Vine
moagi cine-i chemats; si i-o am fost la mai toate vecinele”) (5).
Actul in sine nu mai comporta rituri de consacrare si augurale,
ci este un fel de initiere a tinerei mame (,,micar vreo doui trei
sa-1 scalzi, cA mama-i tindra §i nu-l stie tinea, §’apdi invata...
n-are-ncotro!”) (6).

Ce mai rimane, agadar, din obiceiurile de la nagtere in zilele
noastre? In afara ritului ortodox al botezului, vizitele rudelor
(venirea cu cinstd, rodin sau cravai) sunt forme de integrare gi
de intr-ajutorare, de recunoagtere a nou-nascutului ca membru
al comunitatii, tot astfel cumetria, care, prin desfagurarea fas-
tuoasi, rivalizeazad cu nuntile: ,,Acum se duc dou torturi, doua
platouri de préjiturd, o g4ind crudi, un litru de richie sau vin
sau sticle de bere, bibelouri, costume pentru toat casa, paturi.
Ploconiul se d4 in sindtatea mamei cireia i se spune: «Eu iti dau
putin, Dumnezeu si-ti dea mai mult §i destul!». Rudele mai
indepirtate, vecinii §i cunoscutii care in aceasta perioada vin s
vadi copilul dideau inainte 20-30 lei, acum se da 100 lei §i ca-
douri, «se intrec intre ei» [...] Acum botezurile concureazi nun-
tile...” (Gramada, 1986, 99).

Glisarea functiilor - de la cele magico-rituale de purificare
si de consacrare, la cele de urare §i de predictiune - a facut s
dispara unele secvente, iar intregul ansamblu de manifestari ce
insotesc nagterea devine o ceremonie, un spectacol in care pri-
meaz3 fastul, voia bund, belsugul, toate menite sa prefigureze
un viitor favorabil nou-nascutului.

In studiul s3u dedicat obiceiurilor familiale, Tiberiu Graur
sublinia importanta interdictiilor in perioada graviditatii, cat si
a obiectelor rituale gi a gesturilor in cadrul nagterii propriu-zise
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(Graur, 1978, 441). Pierderile contemporane de ordin semantic
afecteazi raporturile pragmatice, operadnd apoi mutatii sintac-
tice: ,,Greutatea conferitd cuvantului, gestului, obiectului ritual
(materiei), timpului i spatiului, precum si intensitatea sentimen-
tului sacrului in mentalitatea unei colectivitdti reprezinta distan-
ta fatd de sensurile originare ale cuvantului, gestului, materiei,
timpului i spatiului, sau dintr-o altd perspectivd, masura demi-
tizdrii sau a desacralizarii”. Mutatiile de ordin semantic (stratul
de credinte arhaice, modelele de gandire) dicteaz asupra sin-
taxei (relationarea elementelor componente), ca si asupra prag-
maticii (,,activarea” materiei mitice §i ,punerea ei in scena cere-
moniald”, in functie de receptarea semnificatiilor si valorilor).
Totusi, credem ci schimbdrile de gesturi, substituirile de obiecte,
pierderea sau simplificarea formulelor poetice sau a celor ce tin
de estetica socialului nu sunt simple brege ivite accidental la un
nivel sau la altul. Stratul cel mai profund modificat pare a fi cel
al semanticii, dar §i cel al receptdrii §i decoddrii propriilor semne
culturale de cétre insider-i. Substanta credintelor si a practicilor
magice s-a dispersat, ea a devenit difuza §i numai membrii cei
mai in varsta ai zonelor puternic conservatoare mai pot descifra
mesajele obiectuale. Accentul se pune, insd, pe relatiile umane
instituite sau revigorate cu prilejul unei nagteri. Ponderea unor
acte de ceremonialitate, a unor daruri gi schimburi de servicii
este incd mare, ceea ce conferd un suport uman socializat care
mai pistreazi in viati obiceiurile familiale, spre deosebire de
cele agrare, de exemplu. Raporturile umane instituite cu acest
prilej contureazi calitativ timpul (ziua mosilor, Lasata Secului,
aniversdrile si onomasticile sunt inca sirbatori de ordin familial,
chiar i In mediul urban), dar si spatiul (primirea rudelor acasa
dupi venirea de la maternitate, indeplinirea randuielii botezului
la biserica si a ceremoniei care ii succede in familie, de obicei, tot
acasd). Am putea spune ci ceremoniile familiale tind s& compen-
seze si s reechilibreze golurile rituale, rupturile dramatice care
se produc in momentul nagterii, acea instrdinare a individului
comunititii traditionale de propria matrice §i temporizarea intal-
nirii cu Sacrul, dac3 nu chiar anularea acestei intalniri.
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Socotim §i vom incerca si ardtim ca si raporturile interu-
mane au o semantici a lor, ce conoteazd mai adanc stratul pier-
dut, prin suprimarea gesturilor §i obiectelor cu virtuti magice
profilactice §i augurale.

5.5. Asupra unei estetici a socialului

Ardtam, intr-un capitol anterior, ci relatiile dintre oamer.i
sunt dictate de un simt al esteticului tradus prin gesturi §i mani-
festdri devenite mai mult sau mai pufin arté, printr-o individua-
lizare a apartenentei la o meserie, la o stare sociald, la un statut
civic etc.

Nagterea, urmatd de consacrarea ca nou membru al comu-
nitatii, este un bun prilej de inifiere, dar si de reglare a unor ase-
menea raporturi, de rememorare a unui cod de comportament,
nu neapdarat verbalizat poetic, ci reprezentat de formule, gesturi
si obiecte ce capitd valoarea unor elemente de comunicare.

Un moment de mare importantd pentru confirmarea statu-
tului comunitar al familiei este venirea cu plocon (rodin, cinsts,
crdvai). Darurile aduse sunt un substantial ajutor pentru fami-
lie, dar i un tip special de urare insotit adeseori de formule de
politete ceremoniald. Totodat, e un prilej de stimulare a fecun-
ditatii femeilor care viziteazi lehuza: ,,Cand vine moaga acass,
stropeste cu aghiazmi pe toate femeile de la rodini. Acestea
pun cite 1 leu in ceagca cu aghiazma §i spun: «D4 cu stibla §i
cite-o sdimaénti di busuioc, ca si fac copchii!”. Dupi ce cad se-
mintele, le numari i zic: «Uiti cat’ copchii!...»” (Stefdnuci, 1937,
81); ,Cand intra-n casd femeia care merge in rodine, pune darul
langa lehuza gi atingdnd-o ca cu ména ii zice: <Dumnezeu si te
ridice!... Dumnezeu si te intoarca!... Dumnezeu si-{i deie brate
pline!...” (Gorovei, 1976, 262); ,A doua zi dupi nagtere, rudele
incep a vizita pe lehuza, nimeni nu intrd s-0 vadd cu mana goala.
I se aduce ca dar simitd sau gogoage cu untdelemn numite tigani,
pilaf, vin rogu intr-o sticld acoperita cu testimel colorat i alte
de-ale méancirii, pentru ca lehuza si aib4 mult lapte [...] Simita
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se pune pe permna lehuzei zicindu-i: «Aistu-i putin lucru ti
laptele a nicului!»” [acest pufin lucru pentru laptele micutului].
Daca nou-niscutul este biiat, i se mai zice: «s’baneadzi, s’agione
mare, s’l'm m3cdm, curuna s’l'iu bagadm» [s3 trdiascs, si fie mare
si voinic, s& mancidm la nuntj, s-i sirutdm cununia), iar de este
fatd i se zice: «s'abdneadzi parintii, s'abdneadzi si nuna cu tihie
si la ficior s’v’inim» [sd trdiascd pdrintii, sd trdiascd §i naga cu
noroc i la baiat si venim)!” (Burada, 1892, 126); ,,...pani la
botez, orice vizitator lasd un ban sau altceva la copil spre a nu se
imbolndvi de Muma P&durii” (Laugier, f.a., 27); ,A treia zi la
nagtere, vin rudele cu rodina §i rostesc urarea: ,Si v4 sii di bini
cu om nou, si trdiasci parintai, s-al pui la cali §i pruncu sf sii
sdndtos, si priniasci cimega lui Hristos!” (Stefinuca, 1937, 79);
~Femeile aduc gostinti: faind, covrigi, fasole, zahdr, poame,
pentru biiat bani zicand: «Na di puhi!”, iar pentru fatd, «Na di
sersei, di marjeli!»” (Stefanuci, 1937, 81).

Se poate lesne observa ci gesturile indeplinite cu acest prilej
au o dubli functie - de integrare §i recunoagtere a unui nou
membru si de protectie magica privind agentii malefici. Darurile
aduse propun o anumita , lecturd”: ele simbolizeaz traiul dulce,
indestulat si fard griji, evocand, totodats, etapele viitoarelor
treceri (cf. vinul §i painea prezente la primul tuns §i la nunti, in
calitate de substante magic protectoare si de influentare a exis-
tentei).

Desi legatura fini-nasi este practic prestabilitd, totusi func-
tioneazi, si in acest moment de trecere, modelul ordinii lumii,
indivizii schimband reciproc ceea ce constituie necesarul exis-
tentei lor (cf. Roger Caillois, 1983). Asemenea schimburi se mai
pastreazi inci in raporturile nagilor cu finii i, chiar dacd nu
frizeazd somptuosul, au 0 anume coloratura agonistic, un mod
aparte de a comunica orgoliul, aga cum releva M. Mauss (1993,
133): ,,Aceste prestatii i contraprestatii se prezinta sub o forma
mai curdnd voluntard, prin daruri sau cadouri, cu toate ca sunt
in mod riguros obligatorii, cel putin in caz de confruntiri private
sau publice. Numim toate acestea sistemul prestatiilor totale”.
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Intalnirea femeilor la rodin este un bun prilej de a reinnoda
relatiile amintite: ,Inainte de a pleca femeile pe la casele lor,
moaga le anunt pe cele care urmeazi si fie nage copilului: «in
cutare dzi am si vin cu gap'». In ziua fixatd, moaga se duce «cu
sap di prins cumitri». Cele care primesc si boteze isi invita veci-
nele: «Haidet’, ci am gap!» si stau la masa. Moaga primegte drept
dar pentru ci i-a adus vestea ci va fi ,cumitrd”, o legitura de
faina. ,Cumaitra” trimite mamei copilului cu moaga «poami, doo
lumandri, on toc di tarnisi §i putantici sari»” ($tefanucs, 1937,
80); ,, Parintii vor trimite moaga mai intdi la nagii de cununie <u
o pereche de colaci. Dac¥ acegtia primesc s fie nagii copilului,
atunci opresc colacii, rup din ei cite o bucata §i aceste buciti,
impreund cu o lingurd de sare sunt legate intr-un colt al unei
basmale i trimise mamei copilului. La acestea se mai aldtura gi
cétiva lei pe care-i va lua moaga” (Constantinescu si Stoian, 1936,
135); ,,Cand nanagul are s& vie sd boteze, i se aduce cu trei zile
mai inainte mai multe daruri precum taftd [tabla], cofeturi,
tigani, rachiu, distemele [prosoape], parpodzi [coltuni], ciftane
[batiste de matase] i altele; toate acestea acoperite cu una cevre
[batistd), brodatd cu peteald, zicindu-i: «Cel ce a adus aceste
daruri primegte un piat cu ariz [o farfurie cu orez] sau paradzi
[parale]»” (Burada, 1892, 126).

O seami dintre darurile enumerate sunt consacrate ca fiind
obiecte prezente si in alte ceremoniale de trecere, dar trebuie si
remarcidm podoabele somptuoase, bogitia materialelor, semne
ale unei deosebite cinstiri aduse nagilor ce vor rasplati respectul
finilor lor cu daruri pe masurd. Diruirea emisarului (moaga sau
altd rudd) trebuie pusi in legitura cu statutul ei ceremonial cu
totul privilegiat, dar si cu atributele ei rituale (in fond, este cea
care atinge cele doua fiinte — copilul §i lehuza ~ care, prin sta-
tutul lor incert §i generator de nelinigte, apartin incd Sacrului).
Gestul vine, agadar, atat ca o expiere (¢f. pinza de maneci data
de lehuzi si spalatul ritual al mainilor moagei), dar si ca , platd
a ostenelii”.

Formulele ceremoniale care au circulat la sfargitul secolului
trecut tindeau si rivalizeze cu oratiile de nunta: ,Jupanul ninag
si jupaneasa ninagd, impreund cu ai lor cumatri, se inchini la
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cinstitafatd a dumneavoastra ca la un mandru codru verde i v
pofteste sd ostenifi desard pana la gazda domnilorsale ci li s-a
ndscut prunc tandr §i frumos i de mare veselie s-a umplut casa
lor. Tare se vor supdra cinstitii ndnagi §i intreaga cinstitd adunare
daci veti da gres la aceasta” (Lambrior, 1875, 3).

Colectiile §i monografiile din primele decenii ale secolului
XX, ca de altfel si datele mai recente, subliniaza caracterul selec-
tiv al participarii la ospatul in comun, in opozitie cu botezul: n
timp ce botezul urmdregte s& aduca transformari in viata spiri-
tuald a individului atat in lumea aceasta, cat i in cea de dincolo,
adicd o realizare de stare spirituald cu caracter etern, cumetria
urmdregte mai mult viaja pAmanteascd i anume cauti ca prin
anumite acte rituale s3 influenteze viata materiald a celui bote-
zat” (Bernea, 1934, 17). Afirmatiile cercetitorului au in vedere
comentariile insider-ilor: ,,E bine s fii de fatd cand boteaza un
copchil; itiiartd Dumnezeu din picate!” (Bernea, 1934, 8). Nu tre-
buie s3 uitdm nici ,marturiile”: ,Firescul inteles, ce se atribuie
impdrtirii acestor bani, e ci cei ce i-au primit sunt «martori» care
pot atesta la orice imprejurare ci intr-adevar nou-nascutul a im-
bratigat religia cregtind, cu toate dogmele §i dupa toate riturile
bisericii” (Marian, 1995, 121); ,La ceremonia religioasd a bote-
zului nu este obiceiul de a se pofti, ci vin de sine numai care se
intdmpld; indeobste se adund multi copii care capitd cite un
banut de la ndnag” (Lambrior, 1875, 3).

Ospetele ce preced si succed botezul au o insemnitate aparte:
nu numai intentia de intr-ajutorare si de influentare a viitorului
nou-ndscutului transpar din aceste mese in comun, ci i confir-
marea coeziunii grupului, recunoagterea rolului ceremonial tem-
porar al unor protagonisti: ,Afard de cele trebuitoare botezului,
cumdtra are in traista paine, vin ori rachiu, cari alcituiesc gusta-
rea luata in pridvor de cétre cei de fatd dupa botez” (Nicolaiasa,
1937, 14).

Nu numai formulele de inchinare la parintii copilului, ci gi
gesturile au un mesaj al lor. La sosirea de la biseric3, nagii ros-
tesc: ,,«Di la noi gin, di la Dumnezeu cregtin §-al dumneavoastra
fiul». Mama ia copilul, sirutd mana nagilor gi le rdspunde: «Va
multimesch” (Stefdnucid, 1937, 81).

. 183
https: MWW B8 EI@tala.ro



Petrecerea si masa in comun confirma statutul familiei, de aceea
participantii sunt numai gospodari, nu §i tineri necasatoriti (cf.
Lambrior, 1875, 4). Agezarea la masd, modul de a inchina, felul
in care fiecare ureazd nou-niscutului, totul se desfisura dupa un
scenariu intern bine pus la punct §i riguros respectat, cici fiecare
gest in sine avea semnificatia sa: ,Gazda sau ninaga poftegte la
masd, in capul cireia se ageazd ninagul §i ndnaga in lipsa popei,
si apoi tot pArechi - barbat §i femeie — dupd cum sunt de frun-
tagi, pand se incheie masa” (Lambrior, 1875, 4); ,La ospatul de
botez vin numai femei, barbatii st afard ci e rugine” (Pitig, 1902,
557); ,.Bunica [moaga - n.n.] cinstegte prima: «S4 fie cu noroc si
si ne trdiasca copchilu’l» — «S4 te-audd Dumnezeu!»; tatil copi-
lului: «Bine ati venit la noi cu bucurie §i sinitate! S traiti multi
ani! Cum ati ajuns si-1 crestinati, aga s ajungeti si-1 cununati!»”
(Bernea, 1934, 12); ,,Gazda: «Beti din dreapta ci si la Taina Vecer
tat din dreapta o-nceput!” (ibid.); ,,...bunica: «Bei tit, si fie finu’
curat, si nu fie mucos!» (ibid.): ,,...copilul este dat mesenilor si-1
sdrute: «Hai, sdrutati-l cu totii si-1 fereascd Dumnezeu de boala
si de spaima!»” (ibid.); ,,...nagii dau mamei doud pahare cu vin
si bomboane de targ: «De la noi hrand, de la Dumnezeu mani!»;
mama bea §i se roagd lui Dumnezeu pentru cinstirea §i sina-
tatea ndnagilor” (ibid.).

Majoritatea lucririlor consemneazi absenta barbatilor de la
scalda de dupa botez (ca de altfel si de la rodin): ,La scildiciune
iau parte numai femei” (Nicolaiasa, 1937, 14); ,,Femeile [...] iau
cu ele oud, cite un blid de branzi, fiina de grau si alte lucruri de
ale gospoddriei, precum cateva fuioare de cinepd, vreo legitura
de lanj, si cand ajung la casa unde-i cumatrie, dau darul in méana
mamei §i zic: «Poftim, de sdnitatea lui N.!» (Gorovei, 1976, 274).

Moasa se afld din nou la loc de cinste: este rasplitits, odi-
nioard cu bani ,infipti intr-un colac lungiret numit pupizi”
(Gorovei, 1976, 275), i se mulfumeste, ba chiar se alcituieste un
cortegiu ad-hoc: ,,Femeile impodobesc pe moaga. Daci-i vard, oin-
floresc cu flori: daci-i iarnd, ii pun numai cateva fire de busuioc
si fiecare dintre ele isi pune busuioc la ureche si tot tinandu-se
de minj, cintand si chiuind, intr in casi. In unele locuri din
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Bucovina, precum Boian §i Mahala, femeile pun pe moasi in
covatica si aga o duc in casi. Asta se face pentru mai mult haz”
(Gorovei, 1976, 274). Chiar daca in unele din aceste gesturi mai
citim reminiscente arhaice, este evident ci, pentru cei ce le per-
formeazi, s-au pierdut in buna parte aceste semnificatii sau au
alunecat spre divertisment.

Daci poezia, ce a insotit in urma cu multe decenii gesturile
de integrare §i urdrile, ne dovedegste ca evenimentul nagterii - §i
cu precddere crestinarea — era unul de importan{d comunitara,
cu un evident sens modelator, iati ci si gesturile, dialogul nefor-
malizat, obiectele au un limbaj al lor. Toate sunt, insd, dominate
de sensul modelator, de incercarea de a imblanzi Sacrul, de a
influenta Destinul. Credinte §i superstitii precum cele de a pasi
cu dreptul pe pragul bisericii, de a nu intarzia pe drumul citre
bisericd pentru ca finul sd nu se intoarcd de la hotirarea de a se
cisdtori i de a nu face acest lucru la bitranete circuld pana si in
mediile semiurbane §i urbane. De asemenea, semne precum
arderea sau stingerea lumandrii de botez, plansul pruncului la
botez, luarea impértisaniei etc. sunt interpretate ca prevestind
o existentd mai mult sau mai putin senind, aplecarea citre vicii
sau anumite insugiri i inclinatii.

Tot ceea ce insoteste nagterea si graviteaza in jurul acestui
eveniment rdmane, agadar, dominat de temeri i sperante, de in-
cercarea de a darui forfelor sacre inainte ca ele sd pretindd mult
prea mult, de dorinta de a atinge idealul unei existente ocrotite
de tot ceea ce inseamni contactul cu manifestarile Raului.

5.6. Naratiuni despre nagtere

Exemplele citate intr-unul dintre capitolele anterioare sunt
incercdri de a face sensibild materia mitologicd atat de indepar-
tatd astdzi de contactele existential umane.

Manifestarile Sacrului - favorabile sau nefavorabile - se
constituie intr-o lume de reprezentiri ce devin hotiratoare pen-
tru incadrarea individului in tiparele curente. Am observat cum,
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de pild4, o persoand marcatd de Sacru poate deveni malefica
pentru comunitate, in ciuda sau tocmai datorita devierii fortelor
negative inspre sine cu scopul convertirii lor in elemente favo-
rabile. Aceste intruchipiri ale Riului §i incd multe altele
datorate tipurilor de incilciri deja enuntate au o ,istorie” a lor,
un contur concret, surprins in descrieri sau in prezentarea unor
actiuni ce le sunt caracteristice.

De fundamentul de credinte conturat mai sus se leagd astazi
trei tipuri de naratiuni:

* cele care transpun ritul in materie sensibila (il descriu, il
motiveazi, il descifreaz3) — cele mai multe, autoreferentiale, si-
tuate la limita dintre senzational gi straniu;

* asa-numitele memorata, naratiuni despre intilnirea cu
Sacrul in care sunt inc3 detectabile nuclee mitice; acestea au in
centrul lor o seamd de personificari ale Destinului i ale Raului
prezentate in capitolele anterioare: Ursitoarele, strigoii, varcoladii,
pricolicii §i moroii;

* naratiuni cu pronuntat caracter realist, ce s-ar putea inca-
dra undeva intre relatirile personale i cele de tip , fapt divers”/
»jurnal oral”, dacd n-ar dovedi o raportare expresi la credinte in
fortele sacre. Ele au i astidzi o ampli circulatie in mediul rural,
ca §i in cel urban, in spatiul roménesc §i in afara acestuia.

Naratiunile autoreferentiale tind citre o prezentare dublu
conformati: pe de o parte, ele sunt puternic tributare gandirii
arhaice mitice §i magice; pe de alta parte, relateaza intamplarile
prin raportare chiar la narator — ca martor §i, de cele mai multe
ori, dovadi vie. Contextul e voit detectabil, cu toate ci intampla-
rile se raporteazi la elemente de esentd mitica: puterile Sacrului
care, in cazul incilcdrii unor prescriptii magice pot stigmatiza
fatul, respectiv nou-nascutul. Cele mai multe au, deci, ca subiect
»~semnele din nagtere” - sunt, aga cum le numegte Jan Harold
Brunvand, Personal Narratives of Supposed Cases of Prenatal Influ-
ences (Brunvand, 1986). Iati citeva relatiri: ,Dac3 fura uarice
atunci aciie s3 vide pa pruncut. Mama o furat struguri i si vede
pa spate la mine” (Petrugan, 1997, 24 squ.); ,, Tot din pofti se fac
semne pe copii. Margareta, mama Valeriei Bdleanu din Criini-
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cesti, In Bucovina, pe cand era insircinati, a taiat acasi la ea un
berbece si ea uitandu-se la cap a prins-o o poftd ca numaidecat
sd manance dintr-insul; dar i era oarecum si spuie maici-sa,
care fira si stie nimic s-a apucat §i a dat capul, iar Margareta
cdnd a auzit despre asta a pus ména la frunte §i fara si-si deie
samai a zis: «Vai de mine! d-apoi cum ati dat capul?». Mai tarziu
a niscut o fetitd care avea pe frunte aidoma un cap de berbec
care de obicei era rog, iar de cum plangea se invinetea” (Sevas-
tos, 1990, II, 146); ,,Daci din intamplare ai furat o prund, un mar
ori ce stiu eu ce, atunci ai putut scipa de nepliceri daci in gand
ziceai: «Doi suntem, doi furd». Asta §i cu mine s-a-ntamplat. Am
dus lapte la liptarie, iIn drum am luat ceva poama de la vecini,
si cand mi-am adus aminte c3 eu is in alt3stare, am fost in stare
sd merg inapoi mai multi kilometri cu ea”(Hotopan, Al., 1996,
21 squ.).

De la astfel de relatari la intamplari tragice puse pe seama
incilcarilor nu este decat un pas, de aceea s-au nidscut naratiuni
care pot fi cu ugurin{d incadrate intre cele fantastice cu substrat
mitologic: ,Odatd, fata vecinilor a adus camatii la noi, si-i
punem la afumat. Cand apoi i-a dus inapoi, m-a prins mirosul
de camat afumat i l-am poftit. Am cerut o bucatj, fiindci i eu
eram pe atunci aga, in «altd stare». M-am dus dincolo, la vecini
§i i-am cerut, dar nu mi-a dat... putrezeasca-i trupul acolo, in
padmant... in ziua urmitoare mi-am pierdut copilul... i acesta
ar fi fost bdiat...” (§ink6 Laurinyecz, 1996, 31 squ.); ,,O muiere o
fost da 8 luni, vecina o taiet porc §i o cerut di la muiere asta nigte
vasd. Muiere asta gré mare d-abde o agteptat si aduci vecina
vasile Tnapoi ci biztos ia aduce cugtuldu. Noa, vecina aduce in
ciie zi vasdle napoi §i custulduu nicari, nu i-o adus nici on dara-
but da cirmat. La muiere gré mare age da rdu i-o picat cd noapte
o niscut. Limba la pruncut agé di lungi o fost ca on cimat. In
ciie zi, ddloc o intrebat moage ca ce 0 vu manca in zuua trecuta.
Si muiere o povestit cd cum a patat” (Petrusan, 1997, 24 squ.);
~Se zice cad o femeie Insdrcinatd mergand intr-o zi pe drum, in
cdslegele de iarnd, a intalnit un om cu o farfurie cu nigte poama
frumoasd; atunci pe dansa a prins-o pofta intr-atata, socotind c4,
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dacd nu i-a da si guste, are sd cadd moart3, gi se ruga de om si-i
deie o bobit; el ii diddu, iar dupa ce-o ménca simti pofta din
nou; omul ii mai didu o bobita, iar femeia dupad ce o manci si
pe aceasta, sd nu-i afle loc, nu alta, si mai ceru incd una. Omul
de astd datd crezind cd vrea numai si-1 necijeascd, s-a dus
inainte, rimanand femeia in mijlocul drumului mai mult gata
de supirare si indatd pierdu trei copii dintre care doi aveau cate
o bobitd de poama in gury, iar al treilea sitea cu gurita deschisa”
(Sevastos, 1990, II, 147).

Am citat aceste naratiuni pornind tot de la o relatare auto-
referentiald si trecind apoi la o alta de tip memoratum, spre a
ajunge apoi la naratiunea de tip fantastic transcrisa la inceputul
secolului de Elena Sevastos tocmai pentru a ilustra transforma-
rile de percepere si viziune la care sunt supuse asemenea intim-
plari in virtutea stdpanirii perfecte a unui cod al credintelor §i
practicilor arhaice. De altfel, folcloristul american J.H. Brunvand
(1986) aprecia: “Repeated transmissions of the memorate in turn
support the folk belief. Personal narratives of supposed cases of
prenatal influence demonstrate this process at work. [...] But
not every story with similar content is a memorate”. Asadar,
naratiunile de acest fel constituie insugi suportul credintelor la
care se referd si, am adduga, motivatia §i constrangerea respec-
tdrii prescriptiilor magice si comportamentale.

Mult mai spectaculoase prin contactul cu totul special pe
care il propun cu Sacrul §i, implicit cu mitul gi ritul, sunt nara-
tiunile de tip memorata (in terminologia americana, supernatural
legends - cf. Brunvand, 1986). Ele vizeaz& segmente ale obiceiu-
rilor de la nagtere, de a ciror indeplinire se leagd insusi echilibrul
comunititii. Temele predilecte sunt: Ursitoarele i demersul lor
sacru, botezul, ca rit obligatoriu, schimbarea copilului de citre
Striga (Fata Padurii).

In sprijinul ideii c4 asemenea texte narative functioneazi ca
glosare magico-rituale, deci c au scopul de a comenta §i explica
rostul gesturilor §i de a justifica interdictiile §i prescriptiile, vine
insdsi structura lor. De remarcat, in acest sens, este simplitatea
narativa, de obicei monopartit, ,transparenta” elementelor de-
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clangatoare de dezechilibru si, totodats, ireversibilitatea actelor
comise ~ de aici, de reguld, deznoddmantul negativ. Elementele
de lexic al naratiunii sunt gi ele reduse ca numair, unor incatenari
anume §i unui anumit tip morfologic corespunzandu-le, de obi-
cei, anumite elemente de variatie. O seama dintre aceste nara-
tiuni rdimén numai la nivelul raspunsurilor ce privesc anumite
credinte, superstitii gi acte magice; altele se dezvoltd mai amplu,
mai cu seamd atunci cind contextul performarii §i competenta
naratorului au facut posibild transgresarea actiunii intr-un alt
compartiment al fantasticului, in fabulos.

De asemenea, este demn de subliniat faptul ci multe dintre
elementele care alcituiau stratul activ de credinte se contureaza
intr-un plan secundar al acestor naratiuni. Astfel, chiar daci
interlocutorii nu mai recepteazd semnele corporale ca prevesti-
toare ale mortii prin apa sau foc, se vorbegte despre copiii ursiti
sd moara nipraznic, despre incercarea de a-i ascunde de destin
si despre nereugita acestei incerciri. Asemenea desfasurari par
s contrazica riturile de convertire §i de consacrare, jertfele si ex-
pierile. De pild4, nu se vorbegte nimic despre incercarea moagei
de a imbuna Ursitoarele prin cina oferitd, nici despre actele s&-
virgite pentru a neutraliza semnul apei sau al focului sau despre
practicile menite s preintimpine transformarea nou-niscutilor
in duhuri rele. Poate c3, in infratext, ele contin exact aceast3
informatie, activati o dat3 cu incadrarea ei intr-un context dat.

Intrup#rile Sacrului - fie ele malefice sau nu - sunt imper-
turbabile si invincibile. Exceptiile nu par a fi nici ele intimpli-
toare: ele se datoresc fortei individului de a infrunta Destinul.

Raportdrile la concretul imediat, la persoane din interiorul
comunitatii sunt deosebit de frecvente, fapt ce confera verosimi-
litate intdmplarilor din punctul de vedere al lectorului outside,
si conving pe insider-i asupra rigorii rituale cerute de intrarea in
existentd. Asistdm nu rareori la punerea in actiune a materiei §i
actelor magice de contracarare a Rului sau, dimpotrivi, la omi-
siuni rituale care atrag - aparent inexplicabil — dezechilibrul.
Protagonistii dispun, adeseori, de o inifiere magica prealabila:
»~o-on fratie di-al nieu vinea odat’ cu trasura di la munf’ §i l-o
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prins noaptea tarzau si iel o adomnit aga, cumva pi trasuri g-odati
caii-or stat in loc. $i iel mai traje di hdtu’ cailory, caii nu porn’es-
cu. Can’ s-o trezét el bini, s-aude plangan’. On rand s-o-ngiorat
si s-o gand'it iel: «M4, §i esti, m&? On moroi!». $i iar s-o-mbar-
batat iel §-o taiat o buca’ di panzi din poala camesii §i i-o arun-
cat-o. S1 cum i-o aruncat panza i-o zas: «Na, botiez!». $i nu s-o
mai audzat plangan’ §i caii-or pornit §is-o dus” (3).

O ,sldbire a fortei mitului” (cf. Angelescu, 1985, 163 ), direct
proportionala cu modificarea atitudinii (ignorarea modalitatilor
de neutralizare), se fac simtite in naratiuni culese in ultimii ani:
~,Mai demult, intr-o sear3 de iarn, eram tinir3 de vreo doui-
zeci, doudzeci §i unu-doi de ani. Stam §i torceam. Si socru-meu
se uita pe fereastra §i vede niste luminute, acolo, langa o balta,
mai departe de casa noastrd, zice: «Vai, mamd, i’-uite, s-au por-
nit strigoile! De cu sear4 s-au §i pornit strigoile». Zic eu: «D-apoi,
socrule, ce strigoi sunt astea, ce umbld?» (cd eu nu am stiut de
strigoi pand acolo) - «D-apoi tu, nevastd, ia aicea, mai demult, a
fost un temeteu §i ziceau ci au astupat un pruncuf mic, nebote-
zat. Aceia se fac strigoi. Erau nigte luminute §i eu le-am vizut
bine din casid. Amu erau aici, mintenag erau cét colo de departe.
Apoi aga era vorba ci strigoile acele din prunci nebotezati se fac.
Ele nu-t{i pot face nimica. Sunt duhuri necurate, dar asupra
omului nu au nici o putere, numai, Doamne feri, diavolii. Cé
Spurcatd iti poate face ceva ru»”(Biltiu, 1999, 278).

Mult mai spectaculoase sunt naratiunile ce vorbesc despre
rapirea (schimbarea) copiilor rdmasi nesupravegheati, neprote-
jati magic sau ale cdror mame incalcd anumite interdictii. Striga
(strigoaie sau Fata Piddurii) este un personaj malefic aproape
pretutindeni prezent; ea pare a fi un fel de divinitate straveche,
similar altora feminine (Joimarita, Indtoarea), ce pedepsesc de-
lasarea sau nesocotinta femeilor. Afirm3m aceasta intrucét, spre
deosebire de alte naratiuni despre relatia cu Sacrul, acestea nu
au aproape niciodatd un final tragic. Fie c4 mama este initiat si
ajutatd de persoane specializate sau de un grup mai mare de
membri ai comunitatii, in orice caz, ea reugeste sd-si recupereze
copilul schimbat - bineinteles, uzand de violent: ,Dacd mama
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o durmit cu dulce, stragoaie o vinit gi I-o furat pd pruncut §i in
locu lui fi pune pd pruncu ii. S& intimpla di aiasta lucru.
Dimineata ma-sa cand o vrut si-i deie §i sugd, nu i-o putut, noa,
diloc o vdzut cd pruncu-i strdimutat” (Petrusan, 1997, 24 squ.);
~Aste lucruri, fitu mneu, s-or intamplat care {i le-oi spune io
amu, maica me mi le-o spus mie, cd in vreme ii or fost. Ie asculta
numa: la o muiere pruncutu o fost mic in perin si o vizut ie ci
nu mai adapa nimic pruncu, nu mai cregte. Noa, o dati o zas
vecina cita ie: «Nu-i nimic3, fitu mneu, pruncu aiesta ii ingtim-
bat, fA tu ce {-oi spune io, du-te cu iel la mneazinoapte pa hotara
si il leaga d& picioru podului care std acolo. Stragoaie a vini, l-a
dazlega si l-a duce la ie, p4 al tdu l-a {adpa p&d homnu cisi». Age s-o
si intdmplat c& pruncu si l-o cipitat napoi muiere di la stragoaie.
U4 alti pilda. S-o intimplat cd o muiere s-o ponozlit ci uarice
nu-i bine la pruncutu-so. Zace bitrana ci bizdog i ingtimbat
pruncu. Da’ daci vre si stie bizdosg, ci 1i ingtimbat ua nu, si faca
ce i-a spune: §i puie o uald da sdmatige jos in casd, langi ie o lin-
gura care §i fie mai mare décat gura ualii. P4 prunc si il puie jos
langa uald ma-sa §i aleschedeasci la fereastrd, dacd pruncutu o
vorovi atunci a §ti c3 i ingtimbat. Noa, age o §i fadcut muiere:
odatd vede c3d pruncu (o avut cam on an) o vrut §i mance
sdmitige gi perse cd n-a putut, atunci o zas: «Noa, i0 am ajuns
200 da ai, da’ nu am mai vizut ci lingura si fie mai mare dacat
gura ualii §i io §i nu pot manca». D’-apu o fost ingtimbat prun-
cu” (Petrugan, 1997, 24 squ.); ,,Am auzat ca pruncii cii mici s pot
straca. Si di la pruncu nost o dus moage laptele. Age s-o timadit,
cu descdntata. Cand iera la Rusalii, d4 s& luau cununele jos dupa
prapori, aste le puneu in belci. O pus langi iel ai, pasuld si ce
stiu io. Noaud feluri d leacuri o pus” (Nagyné Martyin, 1996,
112 squ.); ,,in Siret, era una Mardireasca, care avea un copil
schimbat, era de vro patru ani §i tot in leagin sedea. Ea lua sama
cd toatd mancarea ce ldsa in oale §i talgere o ménca cineva. Nigte
vecini au invitat-o sd pandeasca §-a vdzut cum copilul din lea-
gdn se intindea §i ménca totul. I-au spus ca si-1 puie intr-un sac
si sa-1 batd cu noud spini crescuti din acel an, nu tare ghimposi,
pana ce a zice: «Lasi-md, nu mad omori, ci {i-l voi aduce pe al
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tiu!». Ea a facut aga §i i-a adus copilul, dard pana in trei zile a
murit (Ioana Lupagcu, Siret)” (Niculiti-Voronca, 1998, II, 318);
»O femeie avea un copil schimbat, avea sapte ani §i era numai cat
mata de mare si subtire ca degetul, sta in covati. Auinvitat-osi
fiarbd broascd cu smantani si pui cu smantani si si puie pe
politd, si ea sa facd o borta in uga si sa se uite. Femeia l-a vizut
cum s-a intins §i se uita in oale zicind: «Oare broasca s-0 ma-
nanc, ori puiul?» §i a mancat puiul. Oamenii au invéitat-o si
ieaie cinepd de var4, intr-o zi de la amiazizi §i s-o toarcj, si tese
o buciticd de panzi si s¥-i coasd pand la miezul noptei cimesa.
Cu aceea sid-1 imbrace. Dupd ~ceea sd ieaie doud nuieluge de
alun, crescute in acel an, s se ducd pe al nouilea hotar i si-1
bati cu ele. Ea a ficut aga. Copilul a inceput tare a tipa si a venit
mama lui, cu copilul femeiei, mare de sapte ani: «Nu-l bate, ci
eu pe al tdu nu l-am b&tut!» zice ea. Apoi a luat copilul ei i s-a
dus (Catrina Beicu, Mihalcea)” (ibid.); ,,Odat4, intr-o vineri seara,
o femeie a vrut si facd pitd in cuptor. Si acum avea un cocon
mic, ca s3 poata si ea lucra mai bine, si-a dus coconul la culcare.
Femeia gi-a vizut de treabd si si-a bagat pita-n cuptor. $i cand
s-a intors de la cuptor de afari ce si vad4? Vede in locul coconu-
lui ei pe al Fetei Padurii, al Martolii, care era tot numai lana de
oaie §i cu copite ca de cal, ci pe al ei l-a luat i in locul ei 1-a l3sat
pe al Fetei Padurii” (Biltiu, 1999, 194).

Sunt deosebit de importante pentru analiza noastrd formu-
lari de tipul ,0amenii au invatat-o”, , vecinii i-au zis”, intrucat
acestea atestd nu numai cunoagterea fortei malefice ce trebuie
anihilaty, ci i competenta de a o face, pe de o parte, iar pe de
altd parte, acestea vorbesc despre coeziunea macrogrupului in
fata acestui pericol resimtit ca fiind al tuturor. De fapt, indicatiile
magice amintesc de exorcizarea strigoilor de mani (cf. Pavelescu,
1998) si de ,cimaga de izbandd” (a ciumei - cf. Pamfile, 1997).
Finalul pozitiv nu mai indic3, agsa cum aminteam, o subordo-
nare a umanului fat3 de suprauman, cu toate ci si aici se tintegte
citre pedepsirea exemplara. Totusi, printr-un transfer de la uman
citre personajul malefic, acesta devine capabil de a avea senti-
mente omenegti care sunt rapid exploatate (mild, frici, dragoste
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maternd). Acest aspect este destul de dificil de explicat, poate
numai prin raportare la basmul nuvelistic — aga cum, de fapt,
indic3 textele reproduse din studiul Elenei Niculi{i-Voronca, in
care, de altfel, recunoagtem elemente ce tin de comportamentul
eroului (eroinei) inzestrat/4 cu iscusintd a mintii, cu siretenie si
prezenta de spirit mai mult decat cu o cunoagtere magica pro-
priu-zis.

In fine, intre naratiunile de tip mitologic, un loc aparte il de-
tin cele despre Ursitoare si destin — de altfel, singurul vestigiu
pe care il mai gisim azi in majoritatea satelor legat de aceste
reprezentari.

Istorisirile subliniazd cu obstinatie ceea ce rdspunsurile
ocolesc: credinta in spiritele sacre. Un resort foarte adanc scoate
la suprafatd spaima de a nu le nemulfumni. Totodati, asistdm, in
acest caz, la o dispersare a Sacrului, la revenirea lui ca fortd nu-
menald inefabili §i reprezentare vaga: glasul Ursitoarelor, visul
de la Ursitoare, infatisarea lor, capriciile lor, totul converge citre
o relatie tensionatd a omului cu ele §i implicit, citre o reprezen-
tare bine conservati a acestora. In citeva naratiuni inregistrate
la romaénii din afara granitelor tirii se poate remarca pastrarea
tuturor atributelor pe care gindirea arhaici le conferea acestor
reprezentante ale Sacrului: ,Sotia lui Iova Tarcor din Uzdin a
visat, la Ursitori, cind a ndscut primul copil, c-a dus vizavi de
casa ei, intr-un plat al lor, o gasca cu 4 pui pe care a legat-o cum
se leagi gastele cu puii. Puii s-au dus de la ea §i ea zbdtindu-se
a rupt ata si a zburat. I-a murit primul copil si aga, pe rand, patru
copii unul dupa altul, dupa cum i-a ndscut §i la urma a murit gi
mama” (Lifa, 1995, 8); ,Sunt ca trimease de la Dumnezeu, care
nu si vede, ca cum nu vedem nici pe Dumnezeu, nici pe sfintii
care sunt. Sunt muieri in varstd. Si vd spun ce s-a-ntimplat.
Multd lume nu crede, care sunt aga, ateigti. Strdimogul meu §i bu-
nica a bitrand, mi-a povestit muma-mea, a avut, s-a nascut fata
lor, 1909 anul, §i mogul, ca mai mog de pe la sat, mai cu vacile
plecate, si in casa batrani a pus, In ogeac, cum a fost, a fost ga-
leata de ap3, a fost fdina §i peste noapte, mogul al bitran, ci n-a
fost nici luming, n-a fost nici lampa: «Scoal’ ma de ddm’ apa!» -
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«Taci, md, cum o si ies acus, ci e sara ursitorilor, nu s& iasa nici
unde pana nu canta cucosii, cucosii de tri ori o s& cante». A iegit
ea §i, cand a desficut ea uga ca si iese, a aprins lumina si iese,
vede rizimati, a vizut ea cu ochii ei rizimatJ, o femeie. Ea toatX
s-a supdrat, a trecut, a iegit in ogeac, a luat, s-a-ntors, a-nchis uga.
«Na, beal i-a zas la mos. $i ce se-ntamply, cd deciele... le-a oprit
din lucrul lor; nu trebuie si iegi pana nu canta cucosii de tri ori.
Cand se face fatd mare, a avut dragoste, s-a dragostit cu un baiat
din..., dar parintii la biiatu 4la a fost mai bogat’ decat ai nogtri
si n-a vrut s-o ia. Da’ ei s-au vrut unul pe altul §i ea a fugit sara
cu el; parintii lui §i fratii a luat-o pe ea, pe el I-a batut c-a fost mai
tanar, n-a avut ce s fac, a luat-o §i a spanzurat-o cu bama ej,
cu coada ei, gi-a omorét-o gi-a pitulat-o in gluga de coceni §i in
ziua alantj, cind au vizut ci nu ieste si vie seara acas3, o didat
in gand si lu’ mogu-meu §i lu’ bunica a’ batrani si s-a dus: «Asta
a pitulat-ol». $i trecu sara alanti, a luat-o cu magaru si-a bagat-o
in Timoc. Si pe urm, la vreo céteva zile, a gésit-o politia. Seara
la ursitori, daci le-a oprit din treaba lor, este cum s-o-ntamplat!”
(Panea, 1996, 127); ,Mama lu Patru Tarcor din Uzdin a visat la
ursitori ci-i spune o bab si-si pizeascd pe Pitru de zidu-al de
la colt. Tot timpul s-a temut mama ci va cidea zidul pe copil si-1
ferea de zid. Timpul insi a trecut. Copilul P4tru a crescut. Mama
lui a murit §i la 50 de ani ai lui Patru, langa acel zid, 1-a omorat
un om beat” (Lifa, 1995, 8).

Amales aceste citeva texte ce reprezint zone din afara spa-
tiului roménesc propriu-zis, puternic influentate de convietuirea
romanilor cu alte grupuri etnice, tocmai pentru a sublinia ~ daci
mai era nevoie - ci aceste divinitati arhaice nu sunt strict repre-
zentative pentru cultura noastrj, ci se regésesc in tot spatiul bal-
canic. Totodaty, fiind inregistriri de data foarte recents, credem
cd am reusit sd convingem cititorul de forfa mitului Ursitoarelor
perpetuatd pani in zilele noastre.

Este evident ci majoritatea faptelor narate ar fi putut fi puse
pe seama intamplarii, a nechibzuintei, chiar a cruzimii celor ur-
siti sau a semenilor lor, ins3 naratorii invoca aceste personificari
ale destinului care fie au fost jignite §i s-au ridzbunat, fie s-au
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ardtat — conform credintelor despre care am vorbit ~ celor care
au gtiut si le asculte i si le interpreteze. Figurarea lor vorbegte
intr-un mod simbolic despre arhaicitatea lor: toti povestitorii si le
imagineazi ca pe niste femei bitrane, fapt ce adanceste, desigur,
veneratia $i spaima.

Asa cum am mai aritat, prezicerea viitorului de citre Ursi-
toare se leagd mai ales de urmitoarele doui treceri importante,
csitoria §i moartea, de imprejurdrile in care se vor produce. Daci
prin esenfa sa miraculoasid basmul propune un deznoddmant
fericit, aceste naratiuni de esenta fantastico-mitologici aduc un
altul, ce I-am putea socoti pedeapsa exemplara pentru incilcarea
interdictiilor sau, deopotrivd, rezultat al capriciilor Destinului gi
imprevizibilului interventiei Sacrului.

Aceeasi prevestire — aceea de a muri in ziua nuntii - este
tratatd in mod diferit in povestirile fantastice gi in basme; eroul
din basm se sustrage Destinului prin interventia Sacrului bene-
fic (Dumnezeu-nagul), in vreme ce, in naratiunile mentionate,
omul este incapabil de aceastd sustragere: , Linca Utd din Uzdin
povesteste ca trebuia sd se mdrite cu Ecica §i mama bdiatului
dupi care trebuia si se mirite a visat la ursitori ci a zis a treia
ursitoare c la 18 ani 1i va muri copilul i i-a fixat i ziua gi chiar
ora mortii. Mama, de fricd, in ziua aceea, a chemat pe toate ru-
dele si-1 pizeasci pe baiat. In ceasul cand a fost sortit s& moar
au auzit cei de aci o voce: «Ceasul a sosit §i voinicul n-a venit!».
«Voinicul» in acest moment a iegit dintre toti, s-a dus la Bega si
s-a inecat” (Lifa, 1995, 9).

Basmul, pe langd aseminarea - din punctul de vedere al
structurii — cu balada Milea, precizeazi atitudinea eroilor cu
intentie prescriptiva privind apropierea de fortele Sacrului: ,Ei,
muierea, noaptea aia, o dat Dumnezeu gi-o ndscut un ficior.
Dupd aia or venit ursatorile si-i ursascd la copil, sd trdiascd, sa
fie sindtos, s fie zdravan gi ca lumea gi, cadnd va fi la doudzeci
de ani, s3 sd-nsoare i, cind va veni di la cununie, sd moara. Ei
nid n-or gtiut, nici n-or auzat. Dumneziu o fi auzét. [...] Dum-
nezidu o zas: «Da’ nu mai umblareti atata, cd acuma aga-i lumea,
daci egti sdrac, n-ai cu ce darui. Las3, c3 o s fiu io cu ortacu,
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zdce Dumneziuy, io ca ndnag i Sfantu Pitru si fie ca moaga”
(Hedegan, 1995, 99).

Unalt tip de povestire legat de cultul Ursitoarelor este cel in
care ciobanul care aude prevestirea cauti s-0 ziddmiceasca prin
curmarea vietii copilului nou-ndscut: ,Cand nistea o femeie,
veneau Ursitoarele. Niste oameni aveau un slugi. Ce stiu de cati
ani si fi fostd?! De noud-zece ani. Ce gtiu eu de cati ani?! Sta-
pana-sa, lele-sa, o ndscut o fetitd. S-o vinit ursitoarile §-o strigat
la fereastrd ca fata se va mirita cu sluga ala. S-o gand’ sluga
«Amu io-s mare. Fata aia-i mnicd. Api pin-atuncea oi agtepta
io?». S-0 dat §-o luat-o de langd ma-sa si o iegit pa uge afara si o
zvarlit intr-on prun gi s-o acitat fata-ntr-o creangd cu barba”
Finalul ageazi pe prim plan forfa incontestabild a Sacrului, de
care se conving personajele, dar aluneci in acelasi timp spre
descrierea unor reactii umane firesti, care coboar actiunea prin-
tre evenimentele cotidiene, accentuand caracterul moralizator.
O alta interpretare pe care am putea-o da vizeaza pedeapsa pe
care o primeste sluga pentru incilcarea interdictiei de a asculta
urseala: ,«Da’ ce-ai patat acolo, de esti age la barbd?» — ci ave
semne acolo. «D-api cd a nogti o0 avut on slugd, cind m-o nascut
pa mine. S-o luat hotu §i m-o luat age mnic# §i m-o zvarlit afara.
Si m-am acitat in nigte cloambe.» Zace sluga citi ie: «Da’ ci io
am fost ala!». Amu cum torce fata, era cu fusu’ in mani si odata
tipa si ii scoase un ochi la slugd. Noa, ii scoase un ochi. Ce-o
fost, ce n-o fost, 0 mai trecut un pic de vreme i s-o maritat dupa
el, age orb” (Ionita, 1982, 46).

Ca varianta a acestuia din urma, mentiondm culegerea, in
vara anului 1998, in satul Rogcani din Hunedoara, a , povestii cu
sluga si Ursitoarele” (15), din care citdm, spre comparatie: ,Ce
s vezi? O nidscut muierea, o ndscut copil, s-atuncea o pus Ursa-
torile. Can’ o pus Ursatorile, o zas... (El o fost cu fata la parete,
aclé.) Ursitorale can’ or venit s3-i ursasci — ce i-o ursat? — or zas
sd folosascd averea bogatului dla ndscut! El cin’ o auzit... s&
folosascd ala din siricia aia... sd folosascd averea lui, ce-o zas?
«Cum si intre &sta in averea mea?! Hai si-1 cumpar!» $-a zas:
«M4, voi mai aveti doi-trii, vinde-mi-ti 4sta mie! Il plitesc, v fac,
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vd dau hotaru’ cutare, o holda de-atdta, numa’ sd m-il dati mie!»
S-or intdles amandoi §i i I-or loat si-1 tdnJ; -0 looat ca s&-1 puna
un’eva ca si moard! Mergan’ insa pa deal in sus, ba aici, ba ac’lea,
ba aici, ba ac’lea... oameni... $i n-o putut si-1 baje pa butoara!
P& can’ o iegit de la oi, de-acl6, n-o mai fos’ nimeni, o fos’ pustiu!
L-o bdgat acl6 int’e nigte butuci. Atuncea ciobanu’ o buit cu oile
si le ducd la api §-o auzit caraind aclé. S-o dus i 1-o loat, 1-0
sters de furnici, l-o infasiet iel §1 1-o luat §i 1-o bagat cum s& purta
pe-atunci, in straitd, §ican’ o fost in vale o sucit o oaie §i I-o pus
sd sugd. Dupa ce-o supt lapte de oaie tare, s-o culcat copilu’.”
(Rogcani, 2000, 342).

Remarcim abundenta aminuntelor etalate de povestitor
pentru a le pune in contrast mai apoi cu ziddrmicirea planurilor
bogatului de citre aparitia a doi batrani — ,,Dumneziu si cu Isus
Ristos” — care fac s& se implineasc ursirea. Imbogatirea naratiu-
nii se mai datoreazi adaosului de motive precum ,,abandonarea”,
shranirea de citre un animal”, ,retragerea temporara intr-un
spatiu aproape pustiu”, , incercérile grele” care, avdnd in vedere
sensurile realiste pe care naratorul vrea si le confere faptelor
relatate, sunt dezbricate de vestmintele lor fabuloase. De altfel,
dupi ce a incheiat naratiunea, cu toate ci la inceput a clasat-o in
randul ,,celor ce se spun doar aga”, a conchis: , Astea-s Ursatoa-
rele! De iele nu te poti feri §i nici s fugi n-ai un’e!”

Motivul sufletului interior (inchis in ticiunele pastrat cu
griji de mama care a ascultat urseala), cel al primirii in dar a
unor obiecte cu conditia de a nu divulga secretul provenientei
lor si al destinatiei lor, sub pedeapsa pierderii acestora, apropie
aceste naratiuni nu atat de legende, cat de basme. Dupa cum
vom vedea, asemenea motive apar in basm cu un deznoddmant
care reechilibreaza situatia initiald fie prin intermediul unui
auxilium, fie prin infruntarea sau imbunarea Ursitoarelor.

Daci in basm asemenea intalniri cu Sacrul sunt menite s&
evidentieze calitatile exceptionale ale eroului proiectand actiu-
nea intr-un spatiu i intr-un timp miraculoase, naratiunile citate
vorbesc exclusiv despre prescriptii i interdictii, raportand de-
zechilibrul individual la incélcarea acestora.
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Socotim ci astfel de creatii contin in subtext omisiuni sau
incélcari rituale i ca atare vin ca glosari ale credintelor legate de
spiritele malefice sau benefice. Gandirea traditionald reia, prin
nararea lor, biografia acestor forfe numenale: dupi ce au con-
stituit substratul unor gesturi gi complexe de ordin magic pro-
filactic, eficiente pentru protejarea impotriva imprevizibilului si
ineluctabilului Sacru, aceste credinte au generat un adevarat
cult concretizat in formule magico-poetice si elemente de dis-
curs (obiecte, gesturi). Povestirile legate de ele vin si revigoreze
riturile, si le asigure pastrarea negtirbita, si le impuni ca fiind
obligatorii, atat prin exemple de o aparent incontestabild reali-
tate, cat i prin desenarea unui contur concret, aproape tangibil
al acestor spirite.

Faptul ci azi nu se mai face cina Ursitoarelor i cd nimeni
nu se mai preocupd de circumstantele venirii pe lume a unui
nou-niscut, de infitisarea si de semnele lui, nu exclude atitudi-
nea inspdimantat¥ la ideea revenirii timpului stipanit de haosul
nedefinitului malefic. Aceasta face ca actiunea si se proiecteze
intr-un timp nedefinit, dar nu intotdeauna. Forta de convingere,
eficienta magica garantat, efectul de congtiint, iatd ce urmaresc
naratiunile in care martorul §i eroul se suprapun naratorului.
Impactul la auditoriu este cu totul exceptional; reinvierea unor
practici si readucerea dintr-un plan strdvechi a unor elemente
magice se datoreaza in bund masura acestor istorisiri ce trezesc
spaima i atractia ancestrala ale omului fa{ad de Sacru.

Astfel, stratul de credinte pe care le-am infatisat in capitolul
anterior genereazi naratiuni §i conservd un comportament ma-
gic. Dacd aceste naratiuni tind cdtre reconstituirea completd a
planului mitic arhaic, devenind legende, sau capata valente es-
tetice patrunzand in fondul creatiilor fabuloase, aceasta {ine nu
numai de performanta naratorului, ci §i de contextul istorisirii gi
de destinatia in sine ale acestora.
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Capitolul VI

CONCLUZII

Ideea de a aborda ansamblul de obiceiuri ce inaugureazi
intrarea In existen{d ni s-a parut tentantd, intrucit momentul
semnifica in plan uman fnceputul.

Celelalte momente de trecere dintr-o stare in alta au consti-
tuit obiectul unor studii mult mai ample si aprofundate, datorita
spectaculosului pe care il ofera sau valorilor arhaice incontesta-
bile si bine conservate pe care acestea le inchid, deopotrivi, in
gest, obiect si cuvant. Este, deci, o realitate faptul ci obiceiurile
de la nagtere sunt mult mai putin spectaculoase, mult mai putin
generoase in a ne oferi subiecte de analizi - mitologic4, socio-
logica sau practicd toamai din cauza apartenentei incerte la o
lume abia conturat, cea a preexistentului.

Cum afirmam intr-un capitol al lucririi, devenirea inseam-
nd transformare, care poate fi benefici sau nu. Am incercat, prin
lucrarea de fatd, sd conturim modalititile prin care societatea
traditionald roméaneascd receptioneazi §i transpune realitatea
ontologica.

De fapt, imaginea este una de tip caleidoscopic: realitatea
fizica este receptionati intr-un mod de citre genitori - fiindci ei
isi schimbd statutul social si isi afirmé calitatea de a fi fecunzi,
intr-un altul de citre mediatori (moagd, nagd) — cei care slujesc
interesele individului §i ale comunitatii prin conditia lor privi-
legiatd de initiati — gi intr-un alt mod de cdtre comunitate in
ansamblul ei.

. 199
https: MWW B8 EI@tala.ro



Totul se traduce prin relatii intre planul sacru, modelator, si
cel uman, ce se lasi modelat. Aceasta inseamni ci stratul adanc
al receptirii faptului mai pastreazi fiorul inceputului. A da nag-
tere inseamnd a plamadi o existenta care este noud i irepetabila
numai pentru lumea modernd. Pentru insul dinlduntrul comu-
nitatilor traditionale, acest fapt inseamna continuitate, inscriere
in nigte tipare consacrate, riguroase si ordonate, inseamnai a fi in
randul lumii.

Am urmdrit si ardtdm nu atat stereotipia unor modele cul-
turale, cat varietatea de idei, imagini, obiecte, gesturi §i cuvinte,
care au toate unul §i acelagi scop: de a crea o existent inscrisa
intr-un tipar care se doregste cat mai aproape de sacrul benefic.
Daci relatiile de rudenie i termenii care le definesc nu reugesc
sd exprime statutul nou ce-l capita fiecare membru nou al fa-
miliei §i comunitatii in raport cu cel ce vine pe lume, o fac actele
ceremoniale (schimbul de daruri, mesele in comun, formulele
de politete, uririle). Daci nici acestea nu sunt suficiente pentru
a primi, consacra si in cele din urma asimila nou-nascutul, exista
rituri, acte, cuvinte cu sens modelator, amulete, o intreaga retea
magica ce-l inviluie, ficindu-l din prima clipa a venirii pe lume
un individ potential favorabil (benefic).

Astédzi, in absenfa cuvintelor modelate poetic, gesturile gi
obiectele, cu intreaga lor incirciturd magica, exprima acest veri-
tabil control al comunitatii. Ca la oricare inceput, aceasta caut
sd afle care va fi cursul evenimentelor, s ghiceasci elementele
»de fabulatie”, si influenteze viitorul, sd contracareze sau anu-
leze efectul unor incilciri sau pe acela al unor imprecizii rituale.

Timpul §i spatiul capita calitdti ce se repercuteazi asupra
noului individ, dar §i asupra comunitatii insigi. Chiar daci exis-
tenta inseamna un traiect linear §i un sediu aproximativ puncti-
form, relatiile instituite acum o circumscriu timpului si spatiului
consacrate, perene.

Un copil este un urmas §i un viitor genitor, dar §i un viitor
~pribeag in lumea de dincolo”. Sediul existentei lui fixeazd un
comportament, o tinuta, un cod cultural, ce nu pot defini decat
un anumit grup; totodatd, acest sediu este delimitat, denumit,
protejat; orice iegire inseamna pierderea unei parti a identitatii.
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A trdi intr-un spatiu familiar inseamn a primi, aga cum
aritam, acele antidoturi ce tin departe spiritele malefice. Iatd de
ce, iIn momentul nagterii, totul are valoare de omen, totul este de-
cisiv pentru el i pentru grupul cdruia ii apartine.

Daci astizi aceastd calitate a evenimentului e mai greu re-
ceptatd §i mai vag exprimatd, este pentru ci nagterea se petrece
intr-un spatiu nefamiliar gi intr-un timp nedefinit, intrucat nu
sunt cunoscute de citre intreaga comunitate.

De altfel, existenta ei s-a faramitat in celule familiale, aga ca
nu se mai poate vorbi de o luare in stipanire a nou-nascutului
decit in momentul cadnd au loc ceremonialele de integrare: prima
scaldd, vizitele rudelor, botezul, cumetria, primul tuns.

Fastul ciutat, belsugul ostentativ vorbesc cercetitorului de-
spre faptul ci asemenea momente sunt receptate ca hotiratoare
pentru individ §i grup deopotriva. Resorturi ale memoriei colec-
tive fac sd apara in aceste clipe gesturi si obiecte, si fie consacrate
locuri i si fie Investite persoane ce au, altfel, o existen{d banala:
0 anumiti gravitate §i un gust deosebit pentru spectaculos ca-
racterizeazi aceste momente, conferindu-le valoare comunitara.

De dincolo de faptul omologdrii sociale si familiale in sine
transpar semnificafii aparent uitate, legate de raportarea la
exemplar.

Spaima de imprevizibilul §i capriciosul Sacru §i atractia
irezistibila, primordiala fati de acesta fac, i in zilele noastre, ca
celebrarea unei nagteri s mai conserve unele valori traditionale.

Aceleasi sentimente dau nagtere la ceea ce am numit glosa-
rea actelor rituale i a interdictiilor i prescriptiilor: naratiunile
despre intruchiparile R3ului si ale Destinului. Dar acestea merita
un studiu cu totul aparte.

Mai important ni se pare a sublinia ideea c, in raport cu
alte obiceiuri, cele familiale sunt mai conservatoare (ca sintaxa gi
morfologie, nu §i ca semantici), datoritd pastrarii raporturilor
interumane i marii stabilitati a relatiilor familiale ce se afl4 inca
bine definite i functionale.

Comparatia incercatd in primele capitole intre obiceiurile
agrare i cele familiale a urmarit doar s refacd un fundament
mitic comun in virtutea ciruia se pistreazi secvente omoloage
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si elemente de ,lexic ritual”, mai mult chiar, o structuri care, in
ansamblu, prezintd multe similitudini.

Nu dorim si afirmdm nici ci obiceiurile agrare §i cele de la
nagtere sunt receptate si astdzi ca descinzand din cultul Magnei
Mater. Nu dorim, de asemenea, nici s& dovedim ceea ce deja s-a
demonstrat, anume c4 riturile de trecere se prezintd ca ansam-
bluri unitare.

Abordarea temei ne-a condus, insj, la concluzia ci, pani gi
intr-un ansamblu de acte cu atit de complexe si de dinamice
semnificatii se pistreazi o axd indestructibila: subordonarea uma-
nului fatd de valorile Sacrului.

Gandirea simbolicd ddruitd omului a ficut ca astizi el s3
mai giseascd posibilitafile de a comunica altfel decat numai prin
invocatii, ofrande gi jertfe. Strdduindu-se s se apropie de valo-
rile exemplare, chiar si omul modern conferd, gesturilor §i obiec-
telor de care se inconjoard valori menite s atragd implinirea, s&
converteascd incertitudinea in favorabil si fertil.

O anume esteticd a existentei, o configurare ce implicd un
etalon incontestabil preced, insotesc §i succed momentul ince-
putului vietii.

Nu atat spaima de Rdul manifestat violent, ireversibil, de
intruchipdrile lui abomninabile au generat §i mai genereazi inca
naratiuni despre mongtri si despre sfargitul imatur si ndprasnic
al oamenilor, cdt spaima de a nu putea cuprinde Sacrul, de a nu-1
atinge niciodati, de a nu se cufunda in inefabila sa eternitate.

Credem, cu un optimism sincer, c4, in ciuda multor trans-
formdri §i alunecdri de sensuri, a multor pierderi semantice, care
ne fac sd binuim societatea contemporani de insensibilitate, ea
mai pastreazd incd aspiratia spre implinirea exemplard, ceea ce
o leagd de trecutul ei arhaic si traditional.

Odat perceput fiorul Inceputului - fie c4 inseamn¥ an nou,
nagtere, casd noud, sirbitoare a recoltei — omul rememoreaza gi
retrdieste existenta primordiald pusd sub semnul ritmului, al
ordinii, al rosturilor imblanzite, umanizate prin cunoasgtere,
eternizate prin speranta in reluarea mereu §i mereu a existentei.
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ABSTRACT

I start from Emst Cassirer’s theory (1975), according to which
man is endowed with a symbolic perception of reality: there is an emo-
tional language besides the conceptual one and there is poetical
imagination besides logic.

Using different arguments, paleoanthropologist Leroi-Gour-
han states (1983) that language, writing and figurative art could
appear only because there is an intimate connection at brain level
between the two manifestations of human intelligence: the gesture
and the word.

The emotional code, essential in Cassirer’s system, becomes
with Leroi-Gourhan’s work the source of aesthetic behaviour, con-
taining symbolic, linguistic, behavioural, social, and technical-
objectual components. Leroi-Gourhan states that the spreading of
technology has determined the crush of mythological thought and
the disguise of the figurative representation crisis. To Cassirer,
mythology is a conceptual systematic form, while to Mircea Eliade
(1978), myth is the sacred and representative history.

We can speak in this respect of a humanising of Space and Time,
about taming these categories, an act which inscribes them into the
natural rhythm, passing then into a symbolically conditioned one
and giving man the feeling that he masters the universe. In dif-
ferent words, man’s appearance is a consequence of his vocation
for the perception of rhythms and values and their representation
in several forms. Possessing symbolic thought, man has always
had the privilege of living in a world of symbols and has been able
to build his universe by mastering the aesthetics of expression,
because the regular rhythm of performances corresponds to a spe-
cial perception of the pre-existent language.
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Mythical thought is characterised by a physiognomycal percep-
tion of the world (perceiving nature as a dramatic field of conflicting
forces, objects in their antithetical features) and by the emotional
mark of its sentences. Imagination, memory and emotion make
possible the symbolic system of expression. Gilbert Durand (1977) said
that memory’s and imaginary’s functions are “to stand against the
faces of time and secure for the being, despite the transformation, a
continuity of conscience and the possibility to regress beyond the
necessity of the fate. The fundamental function of the fantastic cate-
gory is the opposition to mortality, its sense being the euphemism”.

I reject the statement that “savage” and “scientific” thought
have the same nature (Lévi-Strauss). At the contrary, I find only
natural Cassirer’s idea (1975) that rational thought is subordinated to
symbolic thought.

Looking at René Girard’s theory on the relation of man to the
Sacred, I approve his research on the reasons of primitive fear and
the functions of rite. He also manages to specify the utility of benef-
icent and maleficent, constructive and destructive violence. By the
“unity of all rites”, Girard does not mean only their pattern, but
also their similar function: they are all looking towards preserving
and reinforcing the order. “Fixity or immobility rites”, called by
van Gennep “rites of passage”, reveal that the future member of the
community is initially thought of as impure and formless and does
not deserve to be named yet. The change is predictable, but the
Sacred has the major role, hence the protection and purifying rites
constituting the magic network that prevents a potential crisis,
avoiding spreading violence and take place at random. The unity
of rites was broken because of the disappearance of certain behav-
ioural elements specific to the contact with the Sacred.

I'look at the Sacred as a “category of sensitivity”, as “the place
above and below rationality” (Caillois, 1983), while the Profane is
“the field of common usage which does not require any precaution
on behalf of man”.

We can speak about the ambivalence of the Sacred starting
with the etymology of the word: sacer (Lat.) = 1) holy; 2) cursed.
Whenever the balance of positive and negative sacredness tends to
be menaced and the Profane gets a dangerous violent turning, man
appeals to rites.
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I suggest a general classification of rites: positive (of consecration
and desacralization) and negative (prohibitive or forbidding). A sep-
arate prophylactic rite is the sacrifice (death, mutilation, asceticism,
privation or waste), generated by a compensatory mental process:
before obtaining a material or spiritual reward, man offers a price,
in the form of an assumed pain. The role of the rites is to avoid
mixing-up and dangerously approaching the Sacred.

There are also promising and efficient forces that can be called
upon or handled only by the initiated ones, people who are able to
convert the malignant energies into healing ones. The condition of
mediator between Sacred and Profane can appear as the result of a
hybris. The initiated are individuals able to aspire to the Sacred:
they accumulate extraordinary energies, tending to equal the erup-
tion of the Sacred.

It is possible to draw out a “geography” of maleficent and
beneficent forces at opposition in a neutral zone. Contrary to the
compressive, suffocating action of the maleficent forces, the benef-
icent ones are characterised by an irradiating movement, from a
centre identifiable as the divine settlement. Defilement is diffuse
and contagious. The centre is the omphalos from which events rise
and within which the cycles end - therefore, both a spatial entity
and a temporal one.

Exemplary places are connected to exemplary events and to
the setting up of the historical time. Space is populated by magical,
divine and demoniac powers; thus, it becomes cosmic rhythm. Space
and time are based on a perception within exemplary dimensions.
A. Leroi-Gourhan writes about the materialisation of these sacred
categories and the creation of rhythmic wrapper. Rhythms generate
forms, objects and gestures, rites and traditional politeness formu-
lae, poetry, music, and choreography.

Taming the space means going beyond the rhythmicity of days
and seasons. The profane space has a homogeneous and neutral
aspect, lacking an axis created by the religious spirit.

Jaques Attali (1982) establishes two natures of time: flowing and
cyclic. Cosmic rhythms include human rhythms, although human-
ity is characterised by the flowing, one-direction and irreversible
time. Nevertheless, there is hope for man to enter the cyclic time
and live again.
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The geometrical and symbolical models of time - the cycle and
the straight line — are doubled by the qualities good/ill-fated, given
by the sacred essence of the category. The myth’s function is to
organize time in cycles, marking the beginnings and the moments
of sacrifice. Time can be sliced and replaced with alleviating
moments. The measure of space is time: any event “out of time” is
a bad sign of cosmic or social alteration, of the unusual succession.
Man'’s actions can be sliced in just the same way, distinguishing
the cosmic rhythms that govern them, a very important point to my
subject.

Beginning with the etymology of the word “religion” (Lat. reli-
gio = to link, to attach), I notice that the link between SACRED and
PROFANE has deep consequences on the modelling of the Profane
as it is essential to understand conception and imagination.

Emst Cassirer structures three stages of the evolution of the
human spirit: homo animal symbolicum, homo memoratus and homo
religiosus. The first stage contains the symbolic system of perceiving
and assessing reality, the second is marked by memory (repetition
and ordering, setting into space and relation).

Looking upon the similar configuration of myths and religions,
Cassirer and Girard reach the conclusion that religious thought was
a feature of humanity even in its early stages. Religion takes and
preserves the most refined mythic forms: the belief in magic, the
miraculous and the fascinating, the venerable and the terrifying as
fundamental structures. Man went from interdictions to an evolved
mentality only when the impure and misterious elements had been
spotted; by modifying taboos and distinguishing between subjec-
tive and objective violations of the religious law, they were able to
reach the third stage of evolution, that of homo religiosus.

When setting a sacred place or time, I am constrained by our
need for certainty: Eliade (1992) stated that man'’s aspiration is that
of “living in a pure and holy Cosmos, as it was in the beginning,
after being created by God”

To master is to know, to distinguish, to give name to the new.
M. Mauss (1993) asserted that the magus’ condition is to miste-
riously communicate with the Sacred, because he is “a person dear
to the spirits”.

The primitive man was fearful, fascinated, daring, modelled by
taboos and applying sacrifices. As for the religious man, he knows
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the rhythms and conforms his existence to their order. He tames
space and time, projecting them into his world and recreating cycli-
cally his own universe.

Cosmogony is the model of every making gesture, of giving
birth, renewing the year or the harvesting. The fact that the link
between sacred and human is common to both magic and religion
helps preserve several cultural acts. The existence today of a verbal
and gestural magic level is due to its belonging to the tradition and
symbolic thought and speaks also of a temptation to try another type
of dialogue with the Sacred, forcing out the predictable barriers
and the consecrated gestures towards absolute knowledge.

Gestural and verbal languages exist due to symbolic thought.
Cosmic rhythms mould human rhythms and assure the continuity
of certain forms of communication. Among these forms I find the
customs, characterised by a complex language, which should be
studied thoroughly. I distinguish among two forms of communica-
tion: that between the Sacred and the human and that between
humans. At the basis of these types of communication, I find rela-
tions which are themselves acts of communication, both religious
and magic for the former type, and ceremonial for the latter.

I have stated that the purpose of customs is to maintain the
order, the balance, the natural evolution and change, so they have
a sacred meaning, desemanticised or just blurred later. I discuss
further the existence of a mythical pangenerative level as a basis for
certain formulae and communicative gestures which seem to belong
only to the human level.

The three coordinates that shape the calendar and family
customs are the pairs SACRED/PROFANE, COSMIC/HUMAN,
and FERTILITY/FECUNDITY.

The analysis of the customs is based on considering the archai-
cal mythic thought encoded in magic symbols and ritual gestures.
Starting from certain contemporary ideas (Pop, 1989), I stress the
genetic resemblances between the two groups of customs, different
from those resulting from transfers from one group to another. The
comparison was enlarged by referring to the main performers and
to objects and substances with healing and benefic powers. At the
same time, the quality of the moment is decisive for positive or neg-
ative marking of the harvest and of existence in general. I estab-
lished common features for agrarian and birth customs’ ritualic
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magic structures, considering the attitude of the community, the
way it relates its gestures and formulae to the sacred values, the
divinatory force which it invests in the chosen individuals. Besides
objects and substances as iron tools, incense, salt, garlic, basil or
wild rose, I notice the presence of water and wheat in the agrarian
customs. The hypostases of these two elements are remarkably
meaningful: purifying water, consecrating water (baptizing water),
fertilising water, curing water; wheat is an auspicious element
(present in moments of crisis), a “cultural” one, through flour and
bran, ritual and ceremonial bread (azym and ring-shaped bread).
All these meanings reveal not only the richness of their semantic
and functional sphere, but at the same time, the generating of all
the analysed customs from a common root, still tributary to archaic
symbols.

I have tried in this chapter to interpret ethnologically the
presence of some of the most important mythic characters that rule
over human existence.

Starting from a mid-sixties study (Lorint and Kahane, 1968),
adding the answers to questionnaries (Muslea and Barlea 1970;
Fochi, 1976) and completing the reference material with ethno-
graphical data on “The Fatal Sisters’ Supper” and with different
mentions about this ritual moment found in folk fantastic epic
songs, I have tried to restore the image of the cult of Fate.

First of all, I remind that the Fatal Sisters are characters of
sacred essence, subordinated to a supreme divinity, and that only
women perform their cult. The sacred essence is demonstrated by
the existence of a protection network, still in function within tradi-
tional thought and behaviour. This network acts through interdic-
tions about naming, calling or meeting the Sisters; prescriptions for
the moment of encounter, like objects and substances, ritual and
magic functions, beliefs about their appearance, relationships to
humans and expression of their forces. The Sisters’ subordination
to a supreme divinity (The Father of Luck or God-Sun) is certified
by beliefs recorded during the 19th century, by funeral and wedding
songs and also by fairy tales and mythic narratives. It is customary
that people should put a lunar metal - a silver object - in the birth
chamber, thus opposing solar symbols, as torches or golden objects,
that enforces the Sisters’ subordination and their diminished role
compared to the one they had in the ancient Greek mythology.
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One of the most important conclusions is that these pre-
Christian godesses had their own cult. This has induced me to sup-
pose — given also the facts that the Fatal Sisters were present in all
the passage customs and were worshipped only by women - that
they were patron godesses of certain initiatory women societies. I
also consider the fortune-telling and marriage-inducing magic acts,
performed on special days of the year by qualified persons, the
simulated wedding of the young girls who “took the wrong step”
The weaving emblems are not only prolongements of ancient
hypostases of Fate, but also cultural signs of the housewife’s micro-
cosmos (Durand, 1977). The first ritual meal consecrated to the
new-bom’s integration into the world is attended exclusively by
women and maybe for that reason it has been preserved up to this
day. The women'’s condition of genitrices and their unuttered magic
and ritual initiation are decisive for them to be selected for the cere-
mony for the Fatal Sisters.

I suggest integrating birth customs into the larger frame of
beggining customs, which include inaugurating the year or agrarian
fertility customs, along with familial customs. A deep stratum of
mentality equates the birth of the individual to the rebirth of nature,
meaning rejuvenating and purifying the space and time of the
beginning of the year. A dialogue between the sacred and the pro-
fane level is initiated: heavens open and the hidden forces of Fate
unveil, predicting future events. During the latest decades, the dia-
logue with the sacred has not involved formulae and invocations,
explicit prohibitive rites or consecrated gifts. Nevertheless, one can-
not sustain the dissappearance of the ancient cult, for there is a rich
corpus and an undeniable patronising of Fate’s embodiments over
all passage stages, accompanied sometimes by gestural and verbal
magic, and, last but not least, an obvious fear of those that I called
“evil hypostases”. Pursuing my research on the Fatal Sisters ~ seek-
ing the acknowledging of their powers nowadays - I reach the con-
clusion that they are not present in birth rites’ invocations because
people are afraid of an unmediated contact with them, since they
are vulnerable and convinced that the Sisters’ action is hidden and
imminent. The Fate narratives constitute a protection network,
screening the violent and moody forces and functioning at the
same time as an initiatory step. The customs I analysed are based
on a rhythmical perception of the world, patterned according to the
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Genesis model: passing seasons and years, earth’s cyclical fertility
and human existence seen all as a succession of stages and passages,
accumulations and flowing energies. The resemblance on various
levels is possible because the exemplary, cyclical time stands as a
pattern for the linear time. There are common features that can be
attributed to the three phases (preliminal, liminal and postliminal)
of every moment of passing from one stage to another. The liminal
phase presents the highest interest, as it has sacred potentiality but
it is dominated by the uncertainty of the transformation. Without
being still valid in all their aspects, there are moments of commu-
nication with the Sacred very powerfully stressed by rites in their
exemplary development. The preparation of the passage is a
moment accompanied by invocations, prayers, gifts and healing
practices; the liminal moment is marked by uncertainty and expec-
tancies and threatened any time by hazard or caprices of the Sacred.
It is accompanied by auspicious and shaping gestures, magical
objects and substances and the obligatory presence of the mediator,
the initiated person. The preliminal phase is illustrated especially
by ceremonial acts, involving an active or passive audience and
completing the communication with the latent forces. Beyond their
social consequences, these ceremonies are consecration, assessing
and mastering acts, referring to material goods (the harvest), cul-
tural ones (humanised, purified and renewed space and time) and
the new status of the individual. In our contemporary world, we
loose touch with the Sacred by totally or partially rejecting certain
celebrations, because of extreme individualism and a view upon
life as a linear course, without stages, phases and passages which
need a ceremonial marking. Rhythms are no longer felt in the cities:
time is only linear, a stream carrying people undistinguishable
either by age, features or status, who deny to themselves holidays
or dialogue and the joy of restraint rewarded by a childish abuse of
celebrations. Individual parties cannot acquire the primary meaning
of passage and integration into the cosmic rhythms, while they are
not perceived as consecrating rituals according to a fascinating,
ancient model. Fragmentarity in the community life brings about
the loss of symbolical substance. Thus, events as birth, wedding or
burial become often just simple shows.

Simeon Florea Marian’s 1889 monograph introduces all the
aspects of the moment of coming into the “lighted world”. Although
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it is not accompanied by spectacular elements, this moment mirrors
the traditional community’s uncertainty: there is no investment
into the new member, but an expectancy towards a fresh life, which
has not yet acquired a cultural and human status.

Several auspices are not transparent (the quality of time, the
polysemy of some rites), therefore the mediators are expected to
interpret them and exercise their influence. I introduce some points
of reference for this constraining role of the community, beyond
which we can feel the supervising of the initiated, the mediators
and the raisonneurs... Birth means on the one side the miracle of
procreation and maternity, of entering the human space and time
coming from some unknown where and when; and, on the other
side, the acceptance, initiation and integration into the community.
In this context, it is only natural that separation, purifying and
shaping rites should prevail, securing for the new-bomn an equal
status among the other members of the community.

An ethnological study (Graur, 1978) presented the relation
between thought and the behavioural pattern, marking an evolu-
tion compared to the actual behaviour during threshold-moments.
The above quoted author mentions as main categories: the partici-
pants, the uttered text, the gesture, the needed objects and the time.
Each of these are defined as elements of language or directly con-
nected to language elements. The dynamism of folk culture facts is
proved by the changing of the customs at all levels, subordinated
to a special, humanised time and space, but never to individuals.

The SACRED/PROFANE distinction is revealed in the double
marking of certain acts, objects and gestures, which manifest them-
selves both at a trivial level and at a symbolic one. Agrarian and
family customs unfold within a space and time consacrated on pur-
pose, differentiated thus by the community’s acts and habits. The
quality of the elements towards the Sacred is fundamental to clas-
sifying the customs within a complex community. My analysis
approaches birth customs as part of the family customs, looking with
equal interest at human relationships, the permanent or temporary
role of certain actants or the words (poetry or not), gestures, objects
and substances involved in certain performances of rites.

The Sacred is a stable or ephemeral propriety of certain things
or beings, spaces or moments, said Roger Caillois (1983): there is
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nothing that could not become sacred, acquiring thus an unsur-
passing prestige for the community. The Sacred can spread itself
everywhere, overwhelming everything: it is a gift which cannot be
taken without assuming maximum risk. The pregnant woman is a
personna sacra — her pregnancy, also her menses and child crib
induce fear, caution and wonder and also the hope of obtaining a
powerful magic antidote. The pregnant woman can bring down
rain and fertilize the earth, can prevent maleficent action against
the cattle and defiling of fountain waters. But she has to observe
interdictions about the successful carrying out of her pregnancy,
in order to protect the community.

The ambiguity of such interdictions is related to the uncertain-
ty about pregnancy: will it be carried out well? Will the child be
born on time, favourably and without particular marks? If it has
marks, could it pass them to the others? What if it was conceived at
a bad time and its relations to the world are meant for the Evil?
Outside the fairy tale, the Sacred is troubling, a dangerous energy,
difficult to handle and acting uncomprehensively at the individual
level. On its turn, the new-born is a personna sacra: it can contami-
nate the others anytime, even if it was not foredoomed, with its
“uncleanness” sprung out from the unknown which shaped it and
from the uncertain which would take it eventually. It is necessary
that the creature go across the threshold, into a familiar, patterned
world and that can be attained through consecrating and expiation
rites. At different levels and expressed differently, these rites are
not only magic and poetic formulae but also greetings, not only
ritual acts, but also gifts, feasts and gestures which do not have
integration or consecration connotations outside the context of birth.
I end the subchapter interpreting two theories, A. van Gennep’s
(1909) and René Girard's (1978), referring to the sacred condition of
the changing individual. Passing from one stage to another, this
individual proves able to spread and intensify the violence around
him/her. Girard thinks that loosing this status implies fear, but also
hope, because this loosing of status is limited to a certain area.
Nevertheless, we cannot assume in our days that everything is
reducible to the Founding Violence and that the community com-
prehends all the components of the rites. Now, certain practices are
euphemised: the umbilical cord was cut with a sickle, an axe or a
spindle, so that the new-born should tumn to a certain occupation,
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or it was used against the evil-eye or as a token of the child’s future
wealth. The first bath has become a moment of consecration, loos-
ing its initial purifying role. “The basic conclusion, assumes Girard,
is the one which tends to disappear first, cutting, so to speak, the
umbilical cord which links all the rites to the founding violence,
enduring them thus with a deceiving quality of absolute specifici-
ty.” The sacred thrill of the beginning rites has somehow been
reshaped, gliding from fear to hope. The relationships attributable
to an aesthetics of the social category have covered the nature of the
sacrifice: the communication between SACRED and HUMAN is
put in practice through a mimicry of the future and all its favour-
able aspects (feasts, gifts, good will, greetings, magic protection
networks, future passage moments).

The appearance of a new individual meant a change of status
to all those who were related to him: they became relatives, per-
formed gestures of acceptance, presented gifts and consecrated the
bond to the new-born. This bond had a consanguineous and a spir-
itual side. I analyse the three types of kinship: the consanguinity,
the affinity and the godfathership. “The family was a hierarchical
reality, with a specific language to express interpersonal relations.
This language, along with a system of ritualised /socialised behav-
iour is manifested not only through verbal communication and
exchange of goods and services, but also through ceremonies and
customs which are of special interest to us. Some parts had a long
duration for the family, others changed together with the change of
status of different members. Thus, I can speak about the dynamics
of kinship, expressed by customs.” (Pop, 1976) Today, “long-term
parts”, as those of godfather or midwife are still preserved, proving
their importance to family life, an importance given by their sever-
al functions. Marriage, birth or death mean a sort of “coming back
home” even in urban conditions, characterised by split families and
mixed traditions.

I detail the relationship parents/children, grandparents/
grandchildren and especially those between the midwife and her
“midchildren”. Consanguineous relationships were approached
from the traditional point of view (Constantinescu, 1983), as
“exchange relationships” (Lévi-Strauss, 1981) and also as a social
Romanian reality (Stahl, 1936); a few elements of the history of lan-
guage point out to the age of these relations, as Emile Benveniste
concludes (1993).
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A privileged place was granted to the relationship midwife/
nephews (i.e. the parents and the new-bom), which has stirred a
particular interest in time. The midwife is “la sage femme”, but also
a “medicine woman” and the blood or marriage-related aunt of the
father, or even his mother. Her ascendance and status are decisive
even nowadays in certain areas in order to be selected as midwife.
Her role is one of an initiated and mediator between the new-bom
and the family, because she is part of it and also a “person dear to
the gods”, who can help the nephew to integrate himself into the
higher order of the world. As an example, I mention that, in cases
of difficult delivery, the midwife can baptize, “free the house”,
choose the name and take the child to church to be christened; even
orthodox priesthood observes her actions. The midwife’s omnis-
cience and omnipotence have roots in certain initiations that I com-
ment upon, doubting that the midwife’s husband was the one who
assisted the birth (Lorint, 1967).

The relationship godfathers/godsons is analysed according to
the same criteria. Godparents mean the second parents, who guar-
antee the link between the new Christian and God and they are also
honoured representatives of the community, supporting the family
in its state of desequilibrium. A special attention was given to the
spiritual relations generated by godfatherhood (the godfather’s sons
and his godsons, the godfather’s brothers and his godsons and the
so-named “soul-brotherhood” between all the persons christened
by the same godfather).

The brotherhood patronized by a saint is also an interesting
aspect of kinship (performed through Easter’s Matcalau or St. Theo-
dore day of “catching cousins”). The loss of blood children calls for
balancing the family through sacred social relations: the adoption
of a son born the same day or month with the lost one, or, in other
cases, the oath of brotherhood with a “sworn brother” born the
same day or month with the lost one. The fact had sacred connota-
tions once, for it was generated by the belief in the force of the
twins which could be directed in favour of the comununity (Girard,
1978).

Although I could not speak today about the “family” as a great
cell generating kinship and alliances and groups of interest, I still
perceive features as marriage interdictions or the rules of the god-
parents’ choosing.

214 .
https: MWW B8 EI@tala.ro



My analysis starts from the complex reality of the folk culture
and from_the classification of the language functions made by
Roman Jakobson (1922): language constitutes verbal messages,
messages and comumnunication largo sensu. These three levels imply
the pre-existence of language, they are manifested through verbal
utterance or semiotic structures and they can be turned into speech.
Language has explicit and elliptic structures within; an intentional
stylistic alternation of archaic and modern and an obvious distinc-
tion between the rules of discourse in ceremonial or other common
contexts. We can communicate through words, gestures, silence,
and exchanges of objects or persons, ritual or ceremonial roles. All
these are of great interest for the moment of birth. The text in 10lk
culture appears as a texture of semiotic relationships, organized in
order to be preserved and transmitted. The text is a message ready
to be instantiated in every situation of communication (Houis, 1989).
I define as discourse the texture which contains all the expressions
(including voiced expressions) and as text, only the “utterance” void
of interpretation (personalized by inflexions of the voice, tonality,
timbre, silence /repetition or rhythm/reciting alternations). My text
is constituted by the birth customs poetry (greetings, invocations,
and formulae of manner, spells, nuptial poems and hollers). Sever-
al communication criteria have been considered, such as: the tradi-
tion, the status (exchange/necessity of exchange/listening), the
relation text/discourse, and the receptor’s behaviour.

This mode of ordering the material was chosen as an ideal
scenario (independent of history and geographical variation). The
cultural facts were related to a generalized frame-succession.

I have tried to reveal, using a few examples, the shaping senses
of some ceremonial nuptial gestures meant to stimulate the future
fecundity seen as an exemplary human asset.

Sterility, this abnormal condition, had negative effects upon
the existence of the whole traditional and archaic society; that is
why the diagnosis and curing of sterility involved interpretations
of the causes, along with magical, medical-magical or empirical
medical treatment.

A preliminal state, the pregnancy is perceived as a dangerous
condition, marked by an abundance of positive rites (prescriptions)
and negative rites (interdictions). The future mother and the fetus
are both vulnerable, but the mother possesses auspicial-divinatory
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powers. The prescriptions and interdictions refer to daily gestures
and house-holding habits and also to taking part in other rites and
ceremonies. The antidotes are particularly interesting and I have
grouped them into: magic antidotes with permanently guaranteed
mystic efficiency (holy books, blessed relics, plants) and antidotes
with temporary, immanent efficiency (gesture, word, the memory
about the mother which neutralizes the malefic effects). The posi-
tive rites have the community as beneficiary (compare the relations
COSMIC/HUMAN, FERTILITY/FECUNDITY) or they aim at
influencing the looks, moral qualities and other features of the
future member of the community.

That was a decisive moment for the child’s existence; its birth
happened in a context of vulnerability, because the community’s
equilibrium was perturbed by this new individual, which could
endanger them through its lack of purity (initiation) or through an
ill-fate marked on its sacred condition.

The midwife’s role is of paramount importance, as an initiated
person and mediator, who performs the protection and integration
gestures and acts and has the ability (especially in the latest period)
of influencing the new-born and interpreting its birth signs (the
day, the weather, the bodily marks, the cry). As emblems of the
outer soul, the placenta and the umbilical cord were attentively
looked after, because the individual depended magically on their
protection. It was possible, due to the polysemy of the objects and
magic-ritual acts, that some functions changed slightly, determining
structural alterations that are discussed in the following chapters.

This act performed by the midwife had roles of separation and
purification and then of magic protection and of shaping the child,
qualities which enforced its preservation in our days.

I point out the oldness, strictness and paramount importance
of this act to individual existence. The Fatal Sisters are bearers of an
inexorable force, which motivates the prohibitive/magic prophy-
lactic behaviour. The newbomn, together with its mother, continues
to be vulnerable, especially in relation to the Sacred. The Fatal
Sisters’ supper is a sort of “usurious gift” (Caillois, 1983) to temper
their mood and also to set up some social connections, because the
meal is followed by giving bread, wine and honey (sugar) to three
children who are, in this way, connected spiritually. The Fatal
Sisters bear tokens of order, flowing and evolution. Their weaving
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tools remind the macrocosm, for many Romanian cosmogonical
legends talk about “the weaving of the world” (Durand, 1977).

Bringing a gift called “rodin” is a sign of integration into kin-
ship and community. The gifts received by the newborn are meant
to bring it health, beauty, honour and wealth. The mother’s vul-
nerability - she could endanger the child’s life by loosing her milk’s
manna - was fought against with acts or magical objects brought by
the midwife or other female visitor. Although impure, the woman
in childbed had a series of positive magical qualities: she was in-
volved in healing acts meant to purify the child, to bring it to sleep
and even acted the abandoning and adopting of the child in order
to confuse and cast away Death and Evil forces.

In its turn, the new-borm was considered impure and danger-
ous: its name was not uttered, it was called by nicknames adapted
specially to the occasion, it was not taken out, only certain persons
could take care of it and its things were subject to many interdic-
tions and prescriptions. All these rituals, gestures and beliefs have
survived to a large degree up to our days.

The christening takes place within 8-15 days from the birth or
even before it, if the child’s life is in danger. This occurrence points
out again the midwife’s role. The christening means the last step of
the liminal phase, the integration. Receiving a name, the newborn
gets protection from a saint, a family or a totem, depending on the
operating criterion at the moment of choice. The midwife is the ini-
tiated and integrator character, while her husband is the link in the
kinship chain. The couple midwife-her husband acted as godmoth-
er and godfather at the christening; today, only the midwife’s pres-
ence is necessary. Nevertheless, during the religious ceremony, at
the familial feast and then at the godfather’s feast, at the ritual bath,
the midwife’s role is again important, reinforced even by the god-
mother. The midwife attends several other events, as the first cut-
ting of the hair (breaking the cycle-bread for girls and giving them
jewels), the raising to the ceiling on New Year’s Day (in the South
of Romania), the feasts at the godparents’. That proves the impor-
tance of her function which constitutes a patronage bound to
secure the tradition and the natural integration of each member
into the family and the community. The spiritual kinship between
family and godparents has already been analyzed with its con-
straints and privileges and ceremonial exchanges of gifts, surviving
through the generations.
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The birth is commented upon at large, with all the elements it
entails: new family relations, exchange of gifts and services, pro-
tection network, greeting formulae. In this context, gestures and
objects are seen as elements of this special type of discourse, func-
tioning as symbolic items for the future qualities or events in the
life of the baby. They present themselves as deictic units (which can
be analyzed as parts of a message and then parts of a code).

The daily occurrence of some action and objects and later on,
through polysemy, their function during magic-ritual practices
suggest an inside reading. I analyzed actions such as: touching the
earth, passing over the threshold out of the window, crossing a
bridge, setting on a threshold or at a crossroads, bathing, cutting
the hair or the nails, cleaning the clothes. These have become wel-
coming or avoiding the Sacred. Household objects, such as the
broom, the axe, the sickle, the poker, substances and plants such as
cloth, candle, book, bread, money are bearers of force which
expresses itself in various ways through them. My parallel analysis
of the trivial and ceremonial role of gestures and objects leaves
room for an aesthetical approach of their presence and their disap-
pearance from the birth customs. I stressed the fluctuation of cul-
tural signs and the diversity of the ritual lexical elements contained
in the customs. The loss of some ancestral meanings has entailed
the disappearance of whole assemblages of gestures. What is more,
mutations at the spatial level have erased practices, acts, objects
and even the fundament of some beliefs connected to birth. The
hostile space and indefinite time, the loss of control by the commu-
nity upon the act of delivering a baby, the brutal casting away of
the outer soul’s emblems are responsible for the event’s being per-
ceived today only in a cultural hypostasis. Therefore, the stability
of sequences such as the relatives’ visits, the feasts, the exchange of
gifts and others linked to the cultural, spiritual birth (the christen-
ing and godparentship). In other words, semantic mutations (at the
level of beliefs’) dictate to the syntax (sequences and chaining) and
the pragmatics (the change of functionality).

Approaching the poetry of the custom, I deal with human acts
marked by a social aesthetics, as a sign of belonging to a civilisation
endowed with a complex cultural code and a severe assessing set
of rules. I present “dialogues” such as: reciprocal visits, exchange
of gifts, feasts in the community with their consequent non-linguis-
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tic communication marks. These are completed by greetings and
manner formulae, constituting a special ceremonial and ritualized
discourse. Ceremonial and spiritual relationships, as godparent-
ship or social relationships as neighbourship are set up. Participants
are selected according to certain criteria (sex, age, marital status,
and relation to the newbom), pointing to each individual’s ability
of filling a ritual, a ceremonial or just a spectator’s role. Such com-
plex occurrences are more stable than the verbal (poetical) ones.
But all types of communication are based on the shaping will and
wish of the human to tame the Sacred.
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