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I. ETNOLOGIE, ETNOGRAFIE SI FOLCLOR
1. DEFINIRE.DOMENIU DE CERCETARE

Termenul ,,etnografie”(gr.ethnos +graphos)denumeste o stiintd care s-a
impus in spatiul european in prima jumatate a secolului al XIX-lea(prin lucrarea lui
A.Balbi, Atlas etnografic al globului, 1824), cand materialul adunat incepe sa fie
sistematizat pe baza unor metode §i principii proprii.

Despre lucrari sau capitole cu specific etnografic se poate vorbi inca din
Antichitate, la Tacitus, Pausanias si le intdlnim chiar si la istoricii Herodot si
Strabon, unde etnografia este vizutd ca ,,anexa a istoriei”'.Mai tarziu, in Evul
mediu si in perioada marilor descoperiri geografice, in lumea europeana patrund
tot mai multe informatii despre popoarele si civilizatia din Asia si Extremul Orient.

Primele carti cu adevarat caracter etnografic se scriu insa in secolul al XVIII-
lea: Histoire naturelle de ’Homme de Buffon(Paris,1749),De I’Origine des Lois,
des Arts et des Sciences,et leurs progrés chez les anciens peuples de
A.Y.Goguet(Paris, 1758),Prezentarea unei  istorii universale de
A.C.Schiizer(1772), in care este folosit cuvantul ,,etnografic’s.a.

Termenul etnologie a inceput sa fie utilizat din anul 1893, cand a aparut in
denumirea Societatii Etnologice din Paris (Société Ethnologique de Paris), fiind
datorat naturalistului Edward care cduta un nou semnificant pentru o ,.stiinta
rationald a popoarelor”, nemultumit fiind de caracterul descriptiv al etnografiei’.

Cercetatorul francez M.Th.Gollier, in L’ethnographie et !’expansion
civilatrice(1905), stabileste urmatoarea deosebire intre cele doud discipline:
,,Btnografia propriu-zisd, asemenea tuturor stiintelor al caror nume se termina cu —
grafie, este o stiintd prin esentd concretd si descriptiva, studiind fenomenele umane
la un loc determinat si intr-o epocd particulara.Etnologia, ca toate stiintele ce se
termind in —logie, este o stiintd abstractd, studiind relatiile care unesc fenomenele
similare in toate timpurile si in toate locurile™.

Una dintre cele mai clare si mai complete definiri ale etnologiei consideram
ca este cea formulata de catre Romulus Vuia in Studii de etnografie si folclor, vol.l,
1975.Potrivit opiniei cercetatorului roman, ,,etnologia este stiinta care studiaza
din punct de vedere general si unitar elementele vietii economice, sociale si
culturale la toate popoarele.Deoarece cu diferitele ramuri din viata
popoarelor si mai ales ale celor civilizate se ocupa in mod special si alte stiinte,
ca istoria culturala, sociologia, stiintele economice etc., etnologia are ca obiect

' Romulus Vuia, Studii de etnografie si folclor, vol.l, Editura Minerva, Bucuresti, 1975, p.3
2Ibidem, p.4
*Apud Ibidem, p.6



special al cercetarilor sale studiul comparat al vietii si civilizatiei popoarelor
primitive, semicivilizate si aspectul popular al gruparilor etnice civilizate, deci
a popoarelor sau straturilor care si-au pastrat inca individualitatea etnica fata
de curentul nivelator al civilizatiei moderne””.

O judecata corectd si cu mult mai cuprinzatoare, care are in vedere si
etnografia si etnologia, este formulata de catre Romulus Vulcanescu: ,,In secolul al
XX-lea, termenul de etnologie, cu toate reticentele, implicatiile, incertitudinile
si contradictiile lui, patrunde si in literatura romana de specialitate, unde
acopera partial cand domeniul etnografiei, cind pe cel al folcloristicii, cand al
stiintei artei populare.in etapa finali a autonomiei etnologiei in secolul al XX-
lea, asistam la precizarea obiectului etnologiei fata de disciplinele
etnologice(etnografie, folcloristica si stiinta artei populare).Precizarea are loc
inti intre etnologie si etnografie.Etnologia se detaseaza acum ca o logie, adica
o stiinta teoretica de fundamentare epistemologica si de sinteza integratoare,
care urmareste sa descopere si sa formuleze principii, relatii intra- si
interetnice si legi de dezvoltare ale unitatilor sociale de tip etnic, in timp si
spatiu, iar etnografia se mentine ca o grafie, adica o stiinta de constatare a
prezentei, frecventei si difuziunii fenomenelor si faptelor de civilizatie si
cultura etnica in baza observatiei, descrierii si clasificarii tipologice]...]
Etnologia considera etnografia drept o parte constitutiva si inalienabila a ei,
care indeplineste un rol precis in economia cercetarii ei stiintifice.Etnografia
furnizeaza etnologiei cantitatea necesara de materie prima pentru a fi
prelucrata si, implicit, pentru a stabili legile de dezvoltare ale comunitatilor
etnice.Situatia este similara pentru folcloristica si stiinta artei populare,
deoarece si aceste doua discipline etnologice sunt stiinte de constatare a
prezentei, frecventei si difuziunii datelor, elementelor si faptelor de civilizatie
si cultura traditionala populara, ale caror rezultate si materiale servesc si ele
elaborarilor sintetice ale etnologiei”’.

Dincolo de numeroasele definiri formulate in timp, de accente si terminologii
diferite, trebuie mentionat cd etnografia, etnologia, dar si folclorul sunt de
permanentd actualitate si ele se circumscriu unei vaste familii a stiintelor
etnologice.

Intr-un curs publicat in 2001, cu titlul Etnografie si folclor romdnesc,
Nicolae Constantinescu si Alexandru Dobre propun urmatoarea clasificare (pe care
o consideram cea mai reprezentativdi de pand acum) a disciplinelor(si a
subramurilor cuprinse in cadrul acestora) care formeaza familia stiintelor

etnologice:
LFOLCLORISTICA
1.FOLCLORISTICA LITERARA-literatura
Populara,folclorul literar
2. FOLCLORISTICA MUZICALA-muzica
Populara, folclorul muzical
3.FOLCLORISTICA COREGRAFICA-dansul popular

* Ibidem, p.12
> Romulus Vulcanescu(coordonator), Introducere in etnologie, Editura Academiei, Bucuresti, 1980,p.19
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4. TEATRUL POPULAR-teatrul laic si religios,jocurile
Cu magti, teatrul de papusi
5.ISTORIA FOLCLORULUI
6.ISTORIA FOLCLORISTICII SI ETNOGRAFIEI
7.CRITICA FOLCLORISTICA SI ETNOGRAFICA
8.METODA DE CERCETARE SI CULEGERE
9.INSTRUMENTELE DE LUCRU
10.LITERATURA POPULARA-LITERATURA DE
AUTOR, INDIVIDUALA:
a)literaturd populara orala-literaturapopulard
scrisd
b)’scriitorii”de basme si povesti
c)basmul cult
d)lectura etnologica a textului literar
11. FOLCLORUL RURAL-FOLCLORUL URBAN
12. FOLCLORUL RELIGIOS- ETNOLOGIA RELIGIEI

ILETNOGRAFIA
1. LOCUINTA
2.ASEZARI SI GOSPODARII
3. SATUL, VALEA, ,,TARA”
4. OCUPATII
5. MESTESUGURI
6. UNELTELE
7. INDUSTRIA CASNICA
8. INSTALATIILE TEHNICE

III.OBICEIURILE
1. OBICEIURI FAMILIALE
2. OBICEIURI CALENDARISTICE(cu datd fixd,cu data
Mobila)

IV.RELATIILE SOCIALE
RUDENIA, NEAMUL, OBSTEA
2. CUTUMA, DREPTUL CUTUMIAR

~

V.ARTA POPULARA
1.PORTUL TRADITIONAL
2.ARTELE APLICATE
3.ORNAMENTICA TRADITIONALA

VI.ARHITECTURA POPULARA
1.CONSTRUCTII SI MOMUMENTE RELIGIOASE
SI CIVILE

VIL”STIINTELE” POPULARE
1.ASTRONOMIA
2.METEOROLOGIA
3.METROLOGIA
4.CROMATICA
5.BOTANICA, ETNOBOTANICA



6.ZOOLOGIA, ETNOZOOLOGIA

7.MEDICINA POPULARA,ETNOMEDICINA
a)magia

8.IGIENA POPULARA

9.ALIMENTATIA

VIIL. MITOLOGIA POPULARA ROMANEASCA
L.MITUL PRIMITIV
2.MITUL FOLCLORIC
3.MITUL LITERAR
4.FIINTE,PERSONAJE MITOLOGICE

IX. ETNOLOGIA
1.LETNOLOGIA CA STIINTA A FENOMENULUI ETNOFOLCLORIC
2.PERSPECTIVA ETNOLOGICA DE ABORDARE A CULTURII
POPULARE
3.RACORDAREA CERCETARII ROMANESTI LA CERINTELE
EUROPENE SI NORD-AMERICANE
4.RAMURI:ETNOLOGIA URBANA, REGIONALA, JURIDICA

X. ANTROPOLOGIA
L.ANTROPOLOGIA SOCIALA
2.ANTROPOLOGIA CULTURALA
3.ANTROPOLOGIA FIZICA etc.

2. Folclorul si cultura populara

a. Folclorul. Concept si evolutie

Cuvantul folclor, care denumeste obiectul studiat, a Inceput sa fie folosit abia din
secolul al XIX-lea. Deci, descoperirea semnificantului in raport cu semnificatia denumita este
foarte tarzie,ca §i 1n cazul etnologiei. Pand atunci, expresii §i cuvinte precum ,tradizioni
popolari”, ,.traditions populaires”, ,,saber popular”, ,laografie”, ,,demopsihologie”, ,,demologie”,
»demopsihologie” etc. defineau ceea ce cuprinde creatia populard sau traditionala. Terminologia
eterogena necesita o Inlocuire care s-a produs o datd cu publicarea scrisorii arheologului englez
William John Thoms, semnate sub pseudonimul Ambrose Merton, in revista ,,The Atheneum”,
numarul din 22 august 1846, prin care solicita schimbarea sintagmei ,,popular antiquities”
(,,antiquites populaires™) cu termenul ,,folklore” (< folk = popor + lore = stiintd, intelepciune),
mult mai potrivit i mai cuprinzator. Acesta s-a impus treptat si s-a raspandit in tarile europene.
Popoarele germanice au introdus echivalentul Volkskunde (< Volk = popor + Kunde = stiinta). in
spatiul romanesc, lonescu — Gion a folosit prima oara cuvantul ,,folclor” in 1882, care apoi s-a
raspandit, mai ales prin lucrarea lui Gr. Gr. Tocilescu, Materialuri folkloristice (1900).

Fenomenele de culturd populard fiind deosebit de complexe, materialul folcloric
deosebit de vast, era firesc ca semnificatiei termenului sd 1 se acorde diverse acceptiuni. Astfel,
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cercetdtorii englezi (Andrew Lang, Ch. S. Bourne) au considerat folclorul o stiinta a traditiei
populare, ce contine ramasite (,,survivals”) ale unei foarte vechi civilizatii, conservate si
transmise de-a lungul timpului, prin viu grai, din generatie in generatie. Acelasi punct de vedere
l-a avut si folcloristul francez Paul Sébillot (Le Folk-Lore, Paris, 1913) care vedea in folclor ,,un
fel de enciclopedie a traditiunilor...claselor populare sau a natiunilor putin inaintate in
evolutie...examenul surviventelor care...urca adeseori pana la primele timpuri ale omenirii
si s-au conservat mai mult sau mai putin alterate, paAni la popoarele cele mai civilizate...”*

O viziune cu totul noud a adus, in primele decenii ale secolului al XX-lea, Arnold van
Gennep (Le Folklore, Paris, 1924), pentru care folclorul nu mai constituia o suma a rudimentelor,
deci o stiintd a trecutului, ci o stiintd a prezentului ce studiaza faptele vii ale existentei din
mediul rural.

In Romania, inaintea lui van Gennep, Ovid Densusianu (Folclorul. Cum trebuie inteles,
1909) deschide perspectiva de intelegere stiintifica a folclorului, vazut ca totalitate a creatiilor
prin care se reliefeaza modul de a gandi, de a simti, de a se manifesta al oamenilor din popor. El
distinge in folclor doud categorii de ,,productii”: cele raportate la sfera superioara de gandire si
simtire (basme, poezii, legende) si cele legate de existenta cotidiana, practica (obiceiuri, credinte,
superstitii). O idee cu totul novatoare pe care Densusianu a exprimat-o Tn 1909 a fost aceea a
studierii faptelor folclorice atat diacronic, cat si sincronic: ,,Cercetatorul trebuie sa cuprinda in
campul lui de observatie si actualitatea si trecutul; mintea lui trebuie sa fie vegnic gata si
cunoasca i ce se intdmpla si ce s-a intAmplat altddatd, pentru ca nimic nu poate fi patruns in
toate tainele lui daca e izolat in timp, ca si in spatiu; fapte de azi pot fi mai bine infelese daca le
cunoastem si pe cele din timpuri departate, dupa cum trecutul ne apare mai limpede la lumina
prezentului. Intre ce este si ce a fost, mintea noastra trebuie s& intinda mereu punti de lumina —
si numai cine intelege aceasta este adevarat om de stiinta; ceilalti, care nu vad decat o parte
mica din infinitatea de fapte, care iau in samé ori numai prezentul ori numai trecutul — aceia
sunt «juméatate-invatati», ca «juméatate-oameni», despre care vorbesc basmele”.’

Un rol semnificativ In evolutia si lamurirea conceptului de folclor l-au avut si alti
cercetatori din Europa. Italianul Pitré, coordonator al renumitei colectii ,,Biblioteca delle
tradizioni popolari”, era de parere ca folclorul trebuie sd cuprindd deopotriva creatii spirituale si
materiale si a impus ideea cd traditiile populare, apartindnd prin excelenta trecutului, sunt
permanent innoite, adaptate la conditiile existentiale ale prezentului.

Folcloristul spaniol Menéndez Pidal considera folclorul drept un depozitar al
documentelor vietii spirituale nationale, o mare parte a lui, reprezentatd de poezia populara,
traind prin variante, prin acea indelungata elaborare care-i confera rezistenta in timp, dar si
specificitatea.

Pentru I. A. Candrea, folclorul reprezintd un fenomen viu, spontan, o sumi a
interpretarilor ,,pe care le da poporul fenomenelor naturii §i in genere tuturor celor vazute,
auzite si simtite de dansul, care framantd imaginatia-i bogata, care se strecoard in sufletu-i

SApud Pavel Ruxandoiu, Folclorul literar in contextul culturii populare romanegti, Editura ,,Grai si Suflet-Cultura
Nationala”, Bucuresti, 2001, p.46

7 Ovid Densusianu, Flori alese din cdntecele poporului. Vieata pastoreascd in poezia noastrd populard. Folclorul,
Cum trebuie ingeles. Graiul din Tara Hategului, Editura pentru Literatura, Bucuresti, 1966, p. 56.
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simplist si pe care mintea-i naiva le inregistreaza i le rastalmaceste, exteriorizandu-le prin grai
si cantec, prin datine gi obiceiuri, constituie o enciclopedie sui generis... Aceste conceptii ale
poporului se transmit prin traditie, din generatie in generatie si apar azi nu ca nigte fosile, ci ca
nigte organisme vii care gi-au pastrat structura primordiala...” (Grai, datini, credinte, Bucuresti,
1936).

La fel il defineste Tache Papahagi in Mic dictionar folcloric (1947): ,,Folclorul este
imaginea vie, oglinda fidela a sufletului unui popor, oglinda in care se reflecta intreaga lume
insuflefitd sau neinsufletit, reald sau Tnchipuitd, in mijlocul gi sub influenta careia el tréiegte °.

In a doua jumitate a veacului al XX-lea, in definirea si delimitarea conceptului se
impune tot mai pregnant criteriul estetic. Astfel, in domeniul folclorului intrd creatia artistica
populard, investigarea culturii populare in genere revenind etnografiei. Creatiile plastice si
decorative se circumscriu artei populare. Gh. Vrabie, Ovidiu Birlea, I. C. Chitimia, Ovidiu
Papadima, Mihai Pop s.a. sunt adepti ai acestei orientari.

Folclorul reprezintd ,totalitatea creatiilor artistice aparindnd culturii spirituale a
poporului — deci cultura populara spirituala din perspectiva estetica”’.

b. Folclorul literar

Pentru acest concept s-au folosit din a doua jumatate a secolului al XIX-lea si pana in
prezent si expresiile: literaturd populara (Mozes Gaster — Literatura populara romdna, 1883,
Ovidiu Papadima — Literatura populara, 1968), literaturd orala (B. P. Hasdeu — Cartile
poporane ale romanilor, 1879, N. Cartojan — Cartile populare in literatura romdneasca, 1938).
Mai rar intlnim sintagma literaturd traditionald. De fapt, cele trei determinative: populard,
orald, traditionala sunt sinonime, iar optiunea specialistilor si a culegatorilor de folclor pentru
unul dintre ele este determinatd de perspectiva din care este definit obiectul. Astfel, literatura
orald/traditionala 1l defineste prin prisma unuia dintre caracterele definitorii (oral, traditional), iar
literatura populard il defineste prin raportul dintre creatie si mediul care a realizat-o.

De mai bine de patru decenii s-a impus insa expresia folclor literar, utilizatd frecvent in
studiile de specialitate, in cursurile destinate studentilor, dintre care amintim: Barbu Theodorescu
si Octav Paun — Folclor literar romdnesc, 1964; Mihai Pop si Pavel Ruxandoiu — Folclor literar
romanesc, 1968, 1978 si 1990; Pavel Ruxandoiu — Folclorul literar in contextul culturii
populare romdnesti, 2001; Constantin Eretescu — Folclorul literar al romdnilor. O privire

contemporanda, 2004.

8 Apud Barbu Theodorescu, Octav Paun, Folclor literar romdnesc, Editura Didacticd si Pedagogica, Bucuresti,
1964, p. 14.

® Tache Papahagi, Mic dictionar folcloric. Spicuiri folclorice §i etnografice comparate, Editura Minerva, Bucuresti,
1979.

1 Ibidem, p. 50.



¢. Cultura populara

Pentru o mai buna intelegere si aprofundare a conceptului de folclor, integrat culturii
artistice populare, este necesara o privire sinteticd, minimald asupra conceptului de cultura
populara.

Termenul de ,,culturd”, pe care il intrebuintam atat de des in existenta noastra cotidiana,
cunoaste numeroase definitii formulate din diverse perspective. Conform unei statistici, in anul
1974 erau peste 200 de definitii ale acestui concept. Cea mai simpla definire care poate fi
formulata este aceasta: prin culturd intelegem totalitatea valorilor materiale si nonmateriale
(spirituale) pe care umanitatea le-a realizat in urma unei indelungate experiente sociale si
istorice.

Din datele existente pana acum, se pare ca prima definire data conceptului de cultura, pe
care o putem considera ,,canonica”, 1i apartine antropologului englez Edward B. Tylor, care in
lucrarea Primitive Culture (Londra, 1871) o considera ,un intreg deosebit de complex, ce
include cunoagterea, credinta, arta, morala, legea, obiceiul gi alte capacitati si obignuinte
acumulate de om ca un membru al societatii.”"

O alta definitie, mult mai cuprinzatoare, este formata de Aflfred L. Kroeber si Clyde
Kluckhohn, din al caror punct de vedere ,.cultura constd din modele (patterns) explicite si
implicite, ale comportarii §i pentru comportare, insusite gi transmise prin simboluri, constituind
realizarile distincte ale grupurilor umane, inclusiv materializarea lor in produse ”".

Deci, cultura, specifica naturii umane, este un proces indelungat de creatie, de invatare
si de transmitere codificata (prin simboluri) a informatiei la nivelul grupurilor umane.

Intre societate si culturd existi o relatie de interdependentd, cdci pentru functionarea
societatii cultura este indispensabild, iar pentru producerea culturii societatea este o conditie sine
qua non. Ideea necesitatii culturii pentru colectivitate, pentru societate, este subliniata de 1. M.
Lotman, in Studii de tipologie a culturii: ,,Se poate presupune ca, dacd pentru existenfa
biologica a unui individ satisfacerea unor cerinte naturale bine definite se dovedeste suficienta,
viata unei colectivitati, oricare ar fi ea, este imposibilad fara o anumita cultura. Pentru orice
colectivitate, cultura nu constituie un adaos facultativ la minimum conditiilor vitale, ci un
principiu obligatoriu, fara de care existenta ei devine imposibila”".

Pe de alta parte, cultura este aceea care 1i confera fiintei umane adevarata sa fiintare si
demnitate de ,,a fi”, deosebindu-se, ca fiintd integratd naturii, de celelalte animale. In acest sens,
definirea pe care filozoful culturii, Lucian Blaga, o dd acestui concept intr-un dialog cu Mircea
Eliade, merita a fi mentionata: ,,Pentru mine, cultura este modul specific de a exista al omului in
Univers. Este vorba de o mutafiune ontologica, mutatiune care deosebeste pe om de celelalte
animale si care e rezultatul eforturilor omului de a-si revela Misterul. Omul singur este creator
de cultura si aceasta datorita fréirii sale intru mister si revelare. Omul, incercand sa-si reveleze
misterul, Tn ale carui dimensiuni singur traieste, creeaza cultura”.

' Apud Achim Mihu, Antropologia culturald, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2002, p. 89.

2 Ibidem, pp.89-91.

B 1. M. Lotman, Studii de tipologie a culturii, Editura Univers, Bucuresti, 1974, p. 16.

" Mircea Eliade, Convorbiri cu Lucian Blaga, in vol. Lucian Blaga — cunoastere si creatie, Editura Cartea
Romaéneasca, Bucuresti, 1987, p. 484.

8



Din punctul de vedere al celor mai mul{i antropologi, unitatea de baza a culturii este
simbolul, cultura fiind creatd prin capacitatea de simbolizare a fiinfei umane. Asa cum afirma
Ralph Waldo Emerson, ,,noi suntem simboluri si tréim in interiorul simbolurilor”. Potrivit opiniei lui
Leslie A. White, capacitatea de a utiliza simboluri i-a transformat pe stramosii nostri antropoizi
in oameni si tot datorita acestui fapt au fost create si perpetuate culturile. Comportarea umana in
ansamblul ei este dependenta de utilizarea lor si este ea insasi ,,0 comportare simbolica”.

In afara relatiei axiomatice dintre culturd si societate (niciuna neputind exista si
functiona fara cealaltd), importanta este si relatia ce se stabileste intre cultura si traditie.

Se stie ca o culturd este produsa intr-un anumit cadru temporal si social, fiind transmisa
apoi din generatie in generatie. Astfel, cultura primeste in timp atributul traditionalului. Cultura
odata devenita traditionald nu exclude inovarea, care, insa, devine valoare culturala numai daca o
colectivitate o accepta, alaturandu-se treptat valorilor ei traditionale.

Producerea de valori culturale este fundamentala existentei omului, ,,ceea ce inseamna
ca, in raport cu umanitatea, cultura se constituie ca entitate universald”'s. Insa, crearea faptelor de
culturd este determinata de factori particulari de mediu, diferiti de la o regiune la alta, de la un
popor la altul. Aceasta implicd o evolutie proprie a culturii ce apartine unui anumit mediu
geografic, social etc. Deci, cultura se prezintd, mai ales astdzi, sub forme particulare
caracterizand natiunile din societatea contemporana.

Prin urmare, se ajunge la ,,doud mari paradoxuri ale culturii:

— cultura este stabild, dar n acelagi timp, dinamica, manifestand schimbari continue si
constante;

- cultura, ca achizifie umana, este universala, dar fiecare manifestare locala sau
regionald a ei poate fi consideraté ca unica; »'°.

Rezulta ca prin elaborare, manifestare si prin structura ei, orice valoare culturala si
circumscrie caracteristicilor societdtii care o elaboreaza. Fiecare cultura, definitd prin trasaturile
ei specifice si care poate fi numitd ,,cultura particulara” se Incadreaza marii culturi a omenirii,
care poate fi numitd ,,culturd universald”. Elementele cele mai importante care genercaza
demarcatia culturilor particulare sunt mediul (factorul natural), factorul demografic si cel istoric,
care, desi nu trebuie absolutizate, lasa o amprentd puternicd asupra acestor culturi.

Fiecare dintre culturile particulare, dar si cultura universald privitd in ansamblul ei, a
parcurs mai multe stadii, nivele, de la cultura primitivd panda la cultura postmoderna si
consumatoristd din societatea actuala.

Cultura primitiva este consideratd cultura fiintelor umane aflate la inceputul existentei
lor, dar si cultura acelor grupuri, comunitati aflate sub aspectul evolutiei tehnico-stiintifice pe o
treaptd inferioard, asemanatoare cu a stramosilor nostri din epoca pietrei pana in neolitic. Despre
cultura celor din urma s-a scris suficient de mult, mai ales dupad descoperirea Americii, indigenii
fiind considerati ,,salbatici”, ,,primitivi” de catre europenii cuceritori, ,,civilizati”. Determinativul
de ,,primitiva” i se atribuia culturii aborigenilor din America, Africa, Australia prin compararea

cu cultura occidentald. Referitor la acest aspect, in secolul al XVlI-lea, in Eseurile sale,

15 Pavel Ruxandoiu, op. cit., p. 52.
16 Ibidem, p. 53.



Montaigne nota: ,,Consider ca la natiunea aceasta (adica cea braziliand) nu exista nimic barbar
sau salbatic, dupa cate mi s-a relatat, in afara de faptul ca barbar inseamna pentru toatd lumea
ceva in afara obignuintei tale. Caci noi nu avem alt termen de comparatie pentru adevar si
ratiune decat ceea ce vedem si gandim conform obiceiurilor gi parerilor din fara in care traim gi
care inseamna pentru noi religia perfecta, politica perfectid, modalitatea perfectd de folosire a
lucrurilor. Ti consideram pe ei (brazilienii) salbatici, la fel cum numim sélbatice fructele crescute
spontan in naturd: de fapt sdlbatice ar trebui s& le numim pe cele transformate artificial de noi si
intoarse de la natura lor primara. Acelea sunt vii gi viguroase prin calitafile i proprietatile lor
naturale, pe care noi le-am transformat si denaturat dupa bunul plac al gustului nostru corupt”"’.

Cultura primitiva este cea care precede cultura populari. In timp ce prima apartine
unei societati care nu cunoaste scrisul, cealalta ,,se dezvolta intr-o societate dualista din punct de
vedere cultural, care acceptd in paralel cultura orald si cultura scrisad.”'® De fapt, aparitia culturii
populare este legata de adaugarea diferentelor sociale, de instaurarea clasei de stapani de sclavi si
cea a sclavilor, a proprietarilor de pamant si a celor care-1 lucrau etc.

Ca atare, putem vorbi despre o culturd populard a antichitatii, a Evului mediu etc.
Diferentele au devenit si mai mari o data cu aparitia scrisului si a institutiilor formale, destinate
invatarii, cand s-a ivit o culturd scrisa, inaccesibila celor saraci, oamenilor de rand. Astfel, in
aceeasi societate au coexistat diverse tipuri de culturd: cultura de curte, cultura claselor
dominante, alaturi de cea religioasa si de cea basmelor populare (populard).

Cultura populara se deosebeste de celelalte, ea apartinand grupurilor nestiutoare de carte
din societati care cunosc si utilizeaza scrisul ca mijloc de transmitere si de pastrare a informatiei.
Astfel, caracterul scris devine specific culturii ,carturaresti”, ,,savante”, ,aristocratice”, iar
caracterul oral celei populare.

Cu privire la termenul ,,popular” trebuie sa precizam ca i s-a atribuit semnificatia ,,care
circuld in popor, care se bucurd de popularitate in randul maselor” si cd in secolul al XX-lea ,
paralel cu acesta a circulat si termenul ,,poporan” prin care se intelegea ,,creat de popor”, ,.care
apartine poporului”. In timp, semnificatia termenului s-a amplificat, astfel incat, cum sustine
folcloristul italian Giuseppe Cocchiara, ,,prin conceptul de popular trebuie sa intelegem
tendinfa, nevoia gi exigenta individului care traieste laolalta cu ceilalti, gandegte, pentru a spune
asa cu un suflet al séu care e si sufletul celorlalti, al micii lumi vaste care il inconjoara si in care
se cuprinde realitatea si istoria sa”".

Referitor la cultura popularda din spatiul romanesc, dar si din celelalte tari sud-est
europene, mult timp a circulat ideea cd aceasta ar fi specifica taranimii, deoarece populatia
mediului rural a fost majoritard in secolele anterioare, iar satul a reprezentat principala unitate
sociala in aceasta zona a continentului nostru.

Asa cum numerosi specialisti au considerat si considerd, cultura populara reprezinta o
»arhiva” de informatii despre omul timpurilor istorice, dar aceasta nu o impiedica sa se manifeste
ca ,,un organism viu”, aflat in permanenta schimbare si adaptare, in functie de evolutia societatii.

7 Apud Giuseppe Cocchiara, Istoria folcloristicii europene. Europa in cautare de sine, Editura Saeculum I. O.,
Bucuresti, 2004, p. 20.

'8 Pavel Ruxindoiu, op. cit., p. 57.

' Giuseppe Cocchiara, op. cit., p. 12.
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Elementele culturii populare, numite altddatd ,,supravietuiri”, ,relicve”, constituie marturii
pentru prezent, din trecut. Pana in secolul al XX-lea a dominat aceasta tendinta de a se cauta in
cultura populara ceea ce apartine exclusiv trecutului, ceea ce este stravechi. Noua directie
deschisa de Ovid Densusianu si apoi de Arnold van Gennep, in folcloristicd si etnologie, a
indreptat atentia specialistilor si asupra faptelor de culturd populara vii, care trebuie vazute in
dinamica si In contextul aparitiei si raspandirii lor.

Desi este legatd mai mult de traditie, de trecut, fard a neglija insd prezentul, cultura
populard va continua sd ramand o componentd fundamentald in ansamblul marii culturi a
umanitatii, atata timp cat gustul pentru frumos, pentru autentic si dorinta fiintei umane de a-si

pastra individualitatea, identitatea, nu vor disparea.

I1. Caracterele specifice creatiei populare

Cultura populara in general, deci si literatura populard, se caracterizeaza prin cateva
trasaturi distincte, determinate intr-o foarte mare masura de mediul cultural in care au fost create
faptele de folclor si din care acestea s-au transmis de-a lungul timpului. Potrivit cercetarilor
efectuate mai ales in secolul al XX-lea, majoritatea exegetilor opineaza ca trasaturile definitorii
ale folclorului sunt in numar de cinci, si anume: oralitatea, caracterul colectiv, caracterul

traditional, anonimatul si sincretismul.

1. Caracterul oral

Este stiut faptul ca literatura populara are o lunga duratd in timp si o raspandire ampla in
spatiu, motiv pentru care Adrian Fochi era de parere ca oralitatii, in raport cu celelalte caractere,

1?*. Opinia ni se pare exagerata, intrucat oralitatea este

trebuie sa i se acorde un statut primordia
trasatura distinctiva a folclorului ,,numai la nivelul literaturii si al sistemului de credinte, superstitii si
prescriptii, transmise prin viu grai si numai in conditile dezvoltari dualiste”, cum afirma Pavel
Ruxindoiu®'. La aceasta se adauga faptul ca oralitatea nu este un atribut specific doar creatiei
populare, ci si unor arte precum muzica si dansul.

Necesitatea transmiterii elementelor de culturd, mai ales a celei populare, intr-un timp
indelungat, prin viu grai, se explicd prin inexistenta, la cele mai multe dintre popoarele lumii
antice, a unor sisteme grafice. Primele scrieri ale umanitétii, care au putut fi descifrate, apartin

sumero-babilonienilor, de la care ne-au rdmas poemul cosmogonic Enuma Elis si Epopeea lui

® Cf. Adrian Fochi, Estetica oralitatii, Editura Minerva, Bucuresti, 1980. Cercetdtorul opineaza ca oralitatea este
insusirea esentiald a folclorului, care ,,face ca arta folclorului sa se deosebeasca fundamental de toate celelalte arte,
dobandind un statut estetic aparte, in cadrul esteticii generale” (p. 7). O datd cu raspandirea ,teoriei oralitatii”,
elaborate de Milman Parry si promovate de Albert Bates Lord, folcloristii au constatat, in a doua jumatate a
secolului al XX-lea, ca, acordandu-se acestei trasaturi atentia cuvenita, se pot explica ,,mai adecvat toate celelalte
probleme pe care le ridica cercetarea moderna a folclorului” (Ibidem).

2! Pavel Ruxidndoiu, Folclorul literar in contextual culturii populare romdnesti, Editura Grai si Suflet — Cultura
Nationala, Bucuresti, 2001, p. 100.
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"2 ambele datind din mileniul al III-lea i.e.n. In scris s-au

Ghilgames, ,,primul epos al omeniri
pastrat si doud basme egiptene, din mileniul al II-lea i.e.n. Aparitia si raspandirea elementelor
culturale scrise nu a determinat insa, imediat, adoptarea noii forme de manifestare si de
transmitere a valorilor spirituale, intrucat nu toti indivizii au avut posibilitatea sd utilizeze
scrierea, cunoasterea acesteia ajutand mai ales la imbogatirea celor care formau clasa dominanta.
Astfel, de la un moment dat, in cadrul aceluiasi popor au coexistat cultura scrisd a carmuitorilor
si cultura orala a celor oprimati, considerata primitiva, prelogica. Abia in secolul al XIX-lea, prin
afirmarea ideii de nationalitate, in Europa rasariteand cultura orald incepe sd fie considerata
expresia specificd a spiritualitatii unui popor si fundament pentru crearea culturii majore a
fiecarei natiuni.

Cu toate ca intre cele doud forme de transmitere a culturii se pot stabili elemente
comune, specialistii au fost si sunt atrasi de ceea ce le deosebeste, in primul rdnd de caracterul
oral si de cel scris ce o defineste pe fiecare. In acest sens, David Buchan, in lucrarea The Ballad
and the Folk (1972), stabileste doua tipuri de literatura — the literature of print si the literature of
tradition — care se diferentiaza in special prin mijloacele de transmitere.

In ceea ce priveste modalititile de transmitere, in folcloristici au fost emise opinii
divergente, dar care, de fapt, constituie formele sub care se pot raspandi creatiile populare. Este
vorba de teoria traditionald, preluatd de la romantici, potrivit careia creatiile folclorice se
transmit de la un centru de iradiere sub forma undelor concentrice si de teoria lui C.W. von
Sydow care sustinea cd propagarea se realizeaza in mod radiar, adicd de la un interpret la altul,
ambii dotati cu o memorie exceptionald, al doilea putand fi situat la o distanta apreciabila fata de
primul. Prima conceptie este valabild pentru raspandirea cantecelor populare mai noi, In care
sunt reliefate aspecte ale societatii contemporane, iar cea de-a doua pentru transmiterea creatiilor
mai ample, mai complicate, necesitdind o memorie specializata in domeniu.

De cele mai multe ori, pastrarea faptelor de folclor s-a realizat prin memorizare si un
exemplu ce meritd semnalat in acest sens il reprezintd Petru Cretea Solcanu, principalul
informator brdilean al Iui G. Dem. Teodorescu, care stia pe de rost mai multe versuri populare
decat sunt cuprinse in epopeile homerice.

O consecintd fireascd a oralitdtii o constituie instabilitatea, variabilitatea operelor
populare. Fiecare interpretare a generat un text nou, pentru ca fiecare transmitator/ interpret a
simtit nevoia sd-i confere o nuantd noud, ,,care sa creeze impresia de noutate.”* Variabilitatea 1-a
determinat intotdeauna pe interpretul creatiei folclorice sa fie mult mai atent fata de aceasta, sa
manifeste o atitudine creatoare, operand chiar ,,modificari mai adanci care sa canalizeze continutul ei
spre altd interpretare, nu rareori opusa celei traditionale.”* Astfel se explicd de ce numeroase variante
contin schimbari de forma si, adesea, de continut fatd de textul considerat prototip. Din acest
punct de vedere, definifia formulata de folcloristul american Albert Bates Lord, cantecului epic
este plauzibila: ,,Cantecul e un conglomerat de elemente mai mult sau mai putin libere impreunate pentru

22 Qvidiu Drimba, Istoria culturii si civilizatiei, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1984, p. 100.
2 Qvidiu Birlea, Folclorul romdnesc, vol. 1, Editura Minerva, Bucuresti, 1981, p. 39.
 Ibidem, p. 40.
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un timp, capabil sa-si desfaca elementele sale intr-un nou conglomerat, destul de asemanator, dar nu cu
exact aceeasi configuratie.”?

Trebuie precizat ca libertatea cantaretului/ interpretului de a interveni asupra unei creatii
populare nu poate fi totald. Sunt situatii In care Insusi contextul impune constrangeri, in anumite
specii folclorice coeficientul de creativitate fiind mai mic, dupda cum sustine cercetatorul
american Gregory Gizelis. O alta cauza o constituie sistemul de credinte, ritualuri si superstitii,
in general o forma mentis a comunitatii careia cantaretul ii apartine. De asemenea, important este
dacd un fapt istoric este reprodus individual sau in grup, intrucat in a doua situatie invitarea
textului, a melodiei si executia, se subordoneaza unor reguli stricte, caracteristice. Acest aspect
este reliefat de Adrian Fochi care utilizeaza drept exemplificare colindele. Deoarece acestea sunt
cautate in grup si in ocazii mai rare, ele raman ,,deplin fixate in expresie” si ,,suferd mai putine
prilejuri de intinerire a textului.”?¢

Prin fiecare interpretare, creatia este actualizata, actul performarii fiind de fiecare data
unic, el neputand fi identic cu unul anterior si nici cu altul ulterior. Prin actualizare s-au creat
variantele unei opere care, datorita oralitatii, este mobild. Spre deosebire de literatura culta, unde
variantele elaborate de un scriitor sunt etapele parcurse pana la forma finala, perfecta a textului,
in literatura populard variantele reprezintd, asa cum opineaza Adrian Fochi, ,,infatisarile concrete,
singurele infatisari, de altfel, ale unui subiect”, fiecare dintre variante pastrandu-si independenta,
fata de toate celelalte. Aspectul este firesc intrucat varianta primeste nota caracteristica a
personalitdtii celui ce o interpreteaza intr-un anumit moment numit al ,,performantei concrete.”?*

Prin compararea mai multor variante ale aceluiasi fapt folcloric se poate observa efortul
congtient al interpretului de a realiza un progres fatd de variantele anterioare. Acestuia 11 sunt
oferite prin traditie modelul creatiei si un cod pe care le poate utiliza in functie de memoria si de
talentul sau. Inovatia pe care el o aduce primeste atributul valoric numai dacd ea corespunde
gustului colectivitatii care o acceptd si o asimileazi. In conditiile oralititii, asimilarea si
stabilizarea inovatiei, care este un ,,plus valoric” realizat de interpret genereaza permanenta
»slefuire” a creatiilor populare. Afirmatia pe care Al. Odobescu o facea in anul 1887, in primul
volum al Scrierilor literare si istorice, este valabila si astazi: ,,Soarta cantecului poporan nu este
aceea a cuvantului scris. Liber fiu al poporului, incredintat zburdalniciei memoriei, el alearga din om in om,
din secol in secol; fiecare ii adauga un semn de la sine, 0 vorba, un vers, un episod si, adesea, modificat
de pe vremuri, abia-i mai cunosti originea si starea primitiva, dupa ce a trecut sub asa multe prefaceri.”

Oralitatea reprezintd insusirea cea mai importanta a folclorului si, cum pertinent afirma
Radu Niculescu, ,,conditia prealabild a tuturor celorlalte proprietati ale fenomenului.”?

% Apud Adrian Fochi, op. cit., p. 47.

28 Ibidem, p. 48.

7 Ibidem, p. 49.

2 Ibidem, p. 357.

» Radu Niculescu, Actualitatea problematicii oralitdtii folclorice, in ,,Revista de etnografie si folclor”, nr. 15, 1970,
p. 243.
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2. Caracterul colectiv

Situata intr-o pozitie antinomica fatd de creatia cultad, care prin excelentd este

individuald, creatia folcloricd se caracterizeaza prin ,factura sa colectiva™

, fiind expresia
spirituala a unei colectivitati. Aceasta nu diminueaza rolul individului talentat, care creeaza
conform cutumei, utilizdnd un material lexical si un model structural traditionale, create anterior
de nenumarati interpreti.

O perioada de timp a circulat ideea falsd formulatd de scriitorii romantici, ca un fapt
folcloric ar fi creatia unui intreg popor ,,care ar actiona ca o singura individualitate creatoare™.”'
Studiile de folclor din secolul al XX-lea au reliefat insa individualitatea actului creator al
literaturii orale, deoarece textele populare sunt elaborate de indivizii talentati, nu de natiunea
intreagd. Cu toate acestea, creatiei populare i se atribuie caracterul colectiv chiar de la elaborarea
sa, Intrucat ,,codul” cu ajutorul caruia este realizata tine de traditie si de colectivitate. Modelele
utilizate, fie ca apartin liricii sau epicii populare, sunt colective. In afard de acest aspect, trebuie,
de asemenea, precizat cd un creator popular nu exprima propriile sale aspiratii §i sentimente, ci
ale comunitatii careia ii apartine, el fiind doar reprezentantul acesteia, un mesager spiritual,
pentru ca este inzestrat cu un talent deosebit. Antropologul englez R. R. Marett sublinia, in
studiul intitulat Anthropology, aportul individului in Tmbogatirea etnicitatii traditionale cu
valorile perene ale creativitatii.

Ideea unui suflet colectiv a aparut incad din secolul al XVIII-lea, cand Herder afirma ca
poezia, pentru a exista cu adevarat, trebuie sa fie populara, ea reprezentand expresia totala a
fiintei umane care este deopotriva eu, dar si Popor.

Prin urmare, se poate vorbi in folclor de creatie individuald numai in stadiul incipient al
acesteia, deoarece o data ce este absorbitd de colectivitate isi pierde personalitatea initiala.
Individul talentat creeazd opera care este apoi asimilatd de colectivitatea in cadrul céreia se
pastreaza prin circulatie si este supusa reinnoirii pana atinge perfectiunea formei. Aceste fapt este
foarte bine reliefat de catre John Meier, cercetator din secolul al XX-lea al folclorului german,
care in studiul Das Deutsche Volkslied (1935-1936) noteaza: ,,...cand noi reusim sa descoperim
versiunea originald a unui cantec popular, ne dam seama ca am descoperit nu «cantecul popular», Ci
«cantecul individual» din care provine acela. La sfarsitul cantecelor din secolele XV si XVI se intalnesc
adesea referiri la autorii acestora («un tanar si curajos cavalerist, fiul unui taran avut, un tanar soldat
genist, doi viteji 1ancieri, unul tanar si altul batran»); sunt in general fictiuni lipsite de temei. Mai intotdeauna
acesti presupusi autori nu au facut altceva decét sa «cante din nou» cantecul a carui paternitate le este
atribuita.”*

Prin urmare, temele se transforma neincetat in cantece, care din creatii individuale devin
creatii colective: ,,Astfel de fiecare data cand este reluat un céntec — afirma acelasi folclorist —, el
capata elemente noi, si din acest motiv unul si acelasi cantec, la fel ca si o aceeasi fraza din lingvistica, nu
va fi cautat sau vorbit, oricat de scurt ar fi intervalul, in aceeasi maniera, chiar daca nu exista intentia de a-|

* Ovidiu Birlea, op. cit., p. 29.
3 Ibidem.
2 Apud Giuseppe Cocchiara, Istoria folcloristicii europene. Europa in cautare de sine, Editura Saeculum 1.O.,
Bucuresti, 2004, p. 412.
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schimba. O stare sufleteasca, entuziasmul sau oboseala, influentele unei tovarasii vesele si componenta ei
(oamenii singuri, sau fete si baieti tineri, sau doar fete), locul insusi unde este cautat (casa particulara sau
carciuma): totul influenteaza textul, forma melodica i ritmul cantecului, modul de executare...”

Raspandirea unei teme folclorice intr-un spatiu mai amplu si circulatia ei de-a lungul
timpului 1i imprima un caracter colectiv mai pronuntat. Caracterul colectiv este strans legat de
traditie Intrucat faptele folclorice fiind supuse permanent modelarii, inserarea de noi elemente nu
este acceptatd daca acestea nu corespund normelor cutumei. Pastratoarea traditiei este
colectivitatea care participa la manifestarile folclorice si determina o anumita atitudine din partea
creatorului/ interpretului. Acesta asimileaza si transmite elementele tradifionale in functie de
faptul folcloric pentru care manifesta inclinatie artistica si pentru care se specializeaza. Astfel,
naratorul de basme, de snoave, se deosebeste de interpretul baladei, al doinei, de bocitoare etc.
Deci, se poate vorbi si In domeniul folclorului, nu numai al literaturii culte, de o specializare intr-
un anumit gen si chiar Intr-o anumita specie. Ca atare, nu Intreaga colectivitate este creatoare, ci
unii ,dintre reprezentantii ei, care in timp contribuie la «desavérgirea» operelor populare”. Fiecare
interpret se perfectioneaza in faptul folcloric preferat, 11 modeleazd cu mijloace de expresie
specifice si 1l transmite intr-o formad noud. Astfel au apdrut variantele prin care se diferentiaza
stilistic nu atat creatorii intre ei, cat, mai ales, colectivitatile din diverse regiuni si epoci. O data
acceptate si asimilate de catre acestea, elementele novatoare se circumscriu traditiei si devin
valori spirituale. Definit in cadrul relatiei dintre individ si colectivitate, caracterul colectiv
afecteaza nu numai circulatia creatiilor populare, ci si modelarea, innoirea lor la nivelul
mijloacelor de expresie, al structurii si al confinutului. De aceea, actantii basmului fantastic, ai
snoavei, ai legendei ,,nu sunt singularizati, irepetabili, ci reprezinta un set limitat de trasaturi care pot sa
apara in combinatii variate; o tipologie a lor nu poate fi caracterologica, ci functionala in raport cu diferitele
variante de structuri narative.”* De asemenea, in balade, portretul haiducului, al voinicului din
epoca medievala este creionat cu ajutorul formulelor stereotipe. Ne explicam de ce nici
arhicunoscutul portret al ciobanului moldovean din Miorita nu este unic, singular, el fiind realizat
de creatorul popular prin coroborarea unor expresii comune, usor de utilizat in diferite contexte:
,Fetisoara lui,/ Spuma laptelui;/ Mustetioara lui,/ Spicul graului;/ Perisorul lui,/ Peana corbului;/
Ochisorii lui,/ Mura campului?” sau ,,Mustecioara lui,/ Spicul graului,/ Cand se parguieste./
Lumea-1 indrageste;/ Sprancenele lui,/ Pana corbului./ Pana neboita,/ Nesulemenitd;/ Ochisorii
lui,/ Mura campului,/ Coapta la razoare,/ Ferita de soare,/ Coapta la pamant,/ Feritd de vant” (din
varianta intitulata Maica batrdana, culeasa din Dobrogea de T. T. Burada®).

O caracteristica a literaturii orale, care o diferentiaza de cea cultd, o reprezinta existenta
unor tipare ce se manifestd in universul imaginar si cel expresiv. Spre deosebire de opera ce
apartine literaturii scrise, in care personajele si mijloacele de expresivitate sunt puternic
individualizate, pentru a-i conferi originalitate, creatia folclorica pastreaza elemente si structuri
specifice unei colectivitati, originalitatea nemanifestandu-se ,la nivel individual sau de grup

* Ibidem, pp. 412-413.

¥ Pavel Ruxandoiu, op. cit., p. 121.

3 k% Miorita. Mesterul Manole. Balade populare romdnesti, Antologie, glosar, bibliografie selectiva si referinte
critice alcatuite de Constantin Mohanu, Editura Minerva, Bucuresti, 1998, pp. 161-162.
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limitat.*® De data aceasta nu se poate vorbi decat de ,,0 originalitate etnicd, ca variante structurale si
expresive la niveluri zonale.”’
Caracterul colectiv, aflat in stransa legatura cu traditia, are un rol major in conturarea

mentalitatii, a spiritualitdtii unui popor, relevate in creatiile artistice.

3. Caracterul traditional

Fara a diminua valentele estetice ale operelor folclorice, traditia aldturi de celelalte
trasaturi distinctive defineste modalitatea de existentd a acestora in spatiu si in timp. Chiar daca
si In cazul literaturii culte putem afirma cad existd o traditie, aceasta nu se manifesta atat de
pregnant, atat de puternic ca in cazul ,literaturii traditionale”, pe care o particularizeaza.

Folcloristul rus ITuri Sokolov, care a manifestat un deosebit interes pentru diversele
probleme care se dezbdteau in Europa, in prima jumatate a secolului al XX-lea, cu privire la
metodica folclorului, recunoaste puterea traditiei: ,,Aici intervine elementul fradifie, considerat de unii
cercetatori drept principala trasatura ce deosebeste folclorul de literatura. Repetam ca deosebirea dintre
cele doua domenii este mai mult cantitativa decat calitativa. Dezvoltarea literaturii nu poate fi conceputa
fara traditie si, dacd puterea traditiei e mai mare in folclor, aceasta se datoreaza faptului ca productia
poetica, nefixata in scris, a trebuit, printr-o practica de secole, sa elaboreze mijloace mnemotehnice care i-
au asigurat transmiterea orald. Studiul minutios al poeticii populare va arata in ce masurd contribuie
procedurile de stil si compozitie, stabilite printr-0 lungd traditie, sa pastreze textele in memoria
cercetatorilor si, pe de alta parte, sa le permita acestora sa le modifice si sa improvizeze altele noi...
Folclorul nu se poate reduce doar la traditie, e ca si cand am vedea in el doar obignuinta, conservatorism,
stagnare.”*®

Prin urmare, la baza faptelor folclorice se afla nu doar traditia, ci si elementul novator.
Relatia dintre traditie si inovatie diferentiaza cultura populara de cea culta, aceasta din urma fiind
dominata intr-o mai mare masura de faptele novatoare, in timp ce prima pastreaza in structura sa
mai mult elementele traditionale, carora le coroboreaza acele valori noi pe care colectivitatea le
considera corespunzatoare modului sau propriu de a fi si de a simti. Individualitatea creatoare a
interpretului nu se supune in totalitate traditionalului, conventionalului. Creatiei populare i se
imprimd o anumitd notd caracteristicd a personalitatii, a gustului estetic, a talentului acestuia,
sesizabila in diferitele variante ale textului respectiv. Insd, nu toti interpretii populari detin
aceeasi capacitate creatoare. De aceea, unii dintre ei sunt ancorafi mai puternic in traditie decat
altii pentru care mai importante sunt elementele novatoare.

In folclor, inovatiile sunt determinate de evolutia sociali a colectivititii. Cu cat o
comunitate este mai receptiva la innoire, considerata factor al progresului, cu atat ea va renunta
mai repede la traditie. Ca atare, fatd de factorul traditional si de cel novator, atitudinea
colectivitatilor se manifestd diferit. Ovidiu Birlea nota ca ,.traditia se conserva mai indelung la
periferia culturii nationale, ariile laterale fiind mai conservatoare, mai «inapoiate», inovatiile petrecandu-se

* Pavel Ruxandotiu, op. cit., p. 121.
37 Ibidem.
* Apud Giuseppe Cocchiara, op. cit., p. 420.
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in zonele centrale.”® Deci, nivelul de evolutie a constiintei sociale este decisiv in realizarea
relatiei dintre vechi si nou atat in actele creatorilor/ interpretilor populari cét si in atitudinea celor
care formeaza colectivitatea.

In studiul Folclorul literar in contextul culturii populare romanesti, Pavel Ruxindoiu
opineaza ca ,relatia dintre traditie si inovatie se manifesta la nivelul comportamentului folcloric (atitudinea
diferentiaté in interiorul comunitatilor umane fata de vechi si nou), la nivelul proceselor folclorice (creatie,
interpretare, conservare, circulatie), dar si la nivelul faptelor literare i al textului folcloric ca atare (categorii,
teme si variantele lor, structura internd a variantelor etc.).”* Potrivit cercetdrilor efectuate de catre
specialisti in variate medii folclorice, s-a constatat ca atitudinea diferd de la un individ la altul in
functie de gradul de cultura, de varsta (tinerii fiind mai receptivi la nou decat varstnicii) si chiar
de sex (femeile sunt, de obicei, mai tradifionaliste decat barbatii). Si in cadrul colectivitatilor mai
largi comportamentul este diferit. De aceea, in unele sate si chiar zone, domind elementele
traditionale, in timp ce in altele, mai ales in cele situate in apropierea oraselor, se impun
elementele novatoare.

Procesul de inovatie a faptelor folclorice a impus in ultimele doud secole coexistenta
vechiului si noului. Astfel, alaturi de secvente ritualice, traditionale, in cadrul nuntii au aparut si
altele moderne, alaturi de creatii foarte vechi (basmul fantastic, doina) exista si creatii mai noi
(snoava, romanta, bancurile) si chiar la nivelul aceleiasi creatii populare pot fi intalnite ,,variante
mai fidele traditiei si variante mai bogate in elemente noi de continut si structura.”*'

In secolul anterior, cercetatorii folclorului, atit din spatiul romanesc, cat si din cel
european, au sesizat ca si ,,puterea de persistenté”“z se dovedeste variabila de la o specie la alta,
unele specii fiind mai usor supuse innoirilor, in colectivitatile unde existenta sociald este mai
evoluatd, in timp ce altele sunt mai rezistente rimanand tributare traditiei. In aceastd ultima
categorie se incadreaza, de exemplu, cantecele specifice ritualului de inmorméantare, pentru ca,
dupa cum opineaza Ovidiu Birlea, ,,avand la baza substraturi rituale, se arata mai tenace in memoria
populard: teama de nerespectarea gestului ritual ancestral actioneazd ca o frana puternica™* si
descantecele care sunt rostite ,,cu 0 constiintd a reproducerii exacte mai vie”** de catre persoanele
initiate Intr-o asemenea ,.terapeuticd preistorica.”* Spre deosebire de aceste specii care s-au
dovedit rezistente in timp, altele au manifestat o ,,distantare” determinata de evolutia mentalitatii,
a vietii §1 a constiintei sociale a maselor populare. Cercetatorul Lutz R6hrich semnala faptul ca la
sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul secolului al XX-lea in unele tari europene, se
schimbasera atat basmele cat si profesiunea naratorilor*®. Basmele, in special cele fantastice, care
erau culese cu mai bine de un veac in urma, in timpul sezatorilor, de la tarani, in secolul anterior,
mai ales dupa primul razboi mondial, au Inceput sa fie adunate din mediul citadin de la diferiti
meseriasi. Acest aspect caracterizeaza si spatiul romanesc, basmele fiind considerate ,,naratiuni

¥ Ovidiu Birlea, op. cit., p. 26.

4 Pavel Ruxandoiu, op. cit., p. 106.

4 Ibidem, p. 107.

4 Ovidiu Birlea, op. cit., p. 27.

 Ibidem.

4 Ibidem, p. 28.

% Ibidem.

% Apud Mihai Pop, Folclor romdnesc, vol. 11, Editura Grai si Suflet — Cultura Nationald, Bucuresti, 1998, p. 139.
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fictive” destinate copiilor si nu celor maturi. ,,Fenomenul s-a intdmplat cu precadere dupa primul razboi
mondial, — consemneaza Ovidiu Birlea — cand taranii deveniti soldati mai multi ani au suferit si o
primenire in orizontul lor spiritual. Indeosebi in Bucovina au fost intalniti batrani care, desi pana la acest
razboi fusesera povestitori reputati de basme, au incetat automat de a le mai povesti indatd dupa
intoarcerea acasa.”*’ Astdzi, in satele roméanesti nu mai existd povestitori de basme fantastice.
Textele adunate le citim din antologii. Preferinta omului modern si a celui contemporan pentru
povestiri senzationale, snoave, anecdote si chiar pentru bancuri in mediul citadin, in locul
basmelor fantastice de altadata a fost determinata de o ,,mutatie” la nivelul mentalitatii, generata,
la randul ei, de evolutia societdtii. Schimbadrile, innoirile In folclor sunt, insd, posibile datorita
caracterului oral al creatiei populare. Inovatiile introduse aldturi de elementul traditional
genereaza o noua intelegere a faptelor folclorice, noi functii ale acestora si, uneori, modificari
majore in structura si forma lor. In mod firesc, intre traditie si inovatie se ivesc adesea contradictii
inevitabile, caci ,,in procesul de innoire, vechiul nu dispare si noul nu apare dintr-o data. Creatiile vechi
ce se transforma traiesc un timp cu cele noi ce se impun treptat. Datorita faptului ca in folclor tendinta
pastrarii i tendinta innoirii actioneaza concomitent, contradictile intre ele sunt inerente. Tendintei de a
pastra traditie i se opune tendinta permanenta a creatorilor de folclor ce se gasesc pe pozitiile inaintate ale
dezvoltarii sociale, de a crea bunuri noi, de a schimba pe cele existente in asa fel incat sa raspunda
mersului fnainte al lumii. Acumularea treptatd de noi elemente de continut si forma duce la precizarea
rosturilor, functiilor noi, la afirmarea calitatii noi nu numai in creatiile izolate, ci si in ansamblul vietii
folclorice.*

De-a lungul timpului, in diferite epoci ale evolutiei, unele dintre faptele de folclor au
cunoscut o schimbare a semnificatiei, valoarea lor traditionald nemaifiind aceeasi cu cea actuala.
De exemplu, calusul, un foarte vechi obicei, prezentat de Dimitrie Cantemir in Descrierea
Moldovei, care pana in veacul trecut a pastrat reminiscente ale unui rit de initiere si de fertilitate,
este actualmente cunoscut doar ca spectacol, ca dans popular. Semnificatiile magice de demult
ale obiceiului au disparut, iar ,,in migcarea artistica de amatori, cdlusu/ a devenit un dans de
virtuozitate. Dintre elementele vechii realizari sincretice, dansul a castigat preponderenta. Desprinse de
dans, melodiile de calus constituie piesa de concert pentru orchestrele populare.”*

O specie folcloricd des intdlnitd in spatiul romanesc cu secole in urma supravietuieste
incd prin schimbarea functiei. Este vorba despre doind, pastrata in zona Maramuresului in cadrul
ceremonialului de nunta, pe melodia ei cantandu-i-se miresei in timp ce este gatita, ,,cantecul de
despartire de ceata de fete si de casa parinteasca.”™

Alte specii, cum sunt descantecele, este posibil ca treptat sd dispara intrucat nu mai
corespund conceptiei moderne a omului despre existentd si lume, in timp ce cantecele epice cu
tema eroica si legendara au disparut din secolul trecut, o data cu ultimii lor interpreti.

In timpul unei anchete efectuate in anul 1961, in satul Lupsa din Mehedinti, Mihai Pop
constata ca in acea zona ,,al carei folclor traditional era caracterizat prin cantece ceremoniale funebre si

4 Ovidiu Birlea, op. cit., p. 28.
“ Mihai Pop, op. cit., vol. L, p. 67.
* Ibidem, p. 68.
 Ibidem, p. 241.
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prin doina, numai femeile batrdne mai cunosteau cantecele ceremoniale funebre, desi bocetul mai persista
ca un loc comun.”!

Aceste aspecte probeaza ca, in unele situatii, forta inovatoare devine mai puternica decat
cea pastratoare a traditiei. Existd 1nsa si fapte de folclor care 1si dovedesc rezistenta in timp, prin
ele omul contemporan redescoperindu-si dimensiunea sa mitica. In intreaga tard se pastreazi
obiceiurile de Craciun si de Anul Nou, cu repertoriul de colinde, jocurile cu masti, Plugusorul,
incarcate de spectacular si de valente mitico-poetice.

De asemenea se mai pastreaza unele obiceiuri legate de muncile agricole, de sarbatorile
si zilele importante ale anului, unele obiceiuri pastoresti (In Maramures), unele dintre secventele
obiceiului legat de nunta si, nealterate in manifestarile lor esentiale, obiceiurile de inmormantare.

In ceea ce priveste cantecul popular, acesta a devenit din a doua jumatate a secolului al
XX-lea, o data cu raspandirea mijloacelor mass-media si n mediul rural, un cantec de consum.
Spre deosebire de cantecul traditional, individualizat, neacompaniat, cu melodie lenta,
taraganata, cel interpretat in zilele noastre are melodiile ritmate, interpretii fiind acompaniati de
orchestra sau taraf lautaresc. Din pacate, datoritd principiului pietei au fost supralicitate bunuri
de consum care ,,mimeaza” folclorul, promovarea valorilor artistice fiind situatd intr-un con de
umbrd. Dincolo de acest aspect, trebuie insd mentionat aportul deosebit al unor interpreti ai
cantecului popular romanesc, care si la nivelul folclorului de consum s-au dovedit cunoscatori ai
,codului” traditional, pe care I-au folosit in mod creator: Maria Tanase, Dumitru Farcasu, Maria
Dragomiroiu, Ileana Sararoiu, Sofia Vicoveanca s.a.

Fenomenul amintit mai sus a fost generat cu decenii in urma, de exodul masiv al
tinerilor de la sat catre mediul citadin, mai ales dupa 1950, unde reprezentanti ai aceleiasi
comunitdti se intalneau si isi cdutau cantecele specifice zonei de unde proveneau, pe care le
completau mereu cu elemente eterogene. Treptat, integrarea lor in cultura de tip urban a
determinat renuntarea la repertoriul folcloric si asimilarea formelor de cultura citadine.

Speciile folclorice care intrd in desuetudine se pierd si, odatd fenomenul produs, este
ireversibil, pentru ca, spre deosebire de cultura ,,majora”, ce admite discontinuitatile, in folclor
traditia pierdutd nu mai poate fi recuperatd. Fenomenul este firesc, cdci, asa cum remarca Jean-
Jacques Rousseau, traditiile populare (el le numea nationale) sunt valoroase in masura in care
sunt profund simtite, iar daca dispar trebuie lasate sa dispard intrucat nu mai corespund acelei
stari de necesitate determinante pentru o forma sociala si o forma istorica de gandire.

Speciile folclorice cu cea mai mare raspandire in spatiul romanesc sunt in zilele noastre
strigatura, muzica instrumentald, dansul si cantecul liric, deoarece ele se pliazd pe noul modus
vivendi al omului contemporan. Noile cantece lirice, aparute in a doua jumatate a secolului al
XX-lea, raspandite prin mijloacele moderne de comunicare, au un ritm dinamic, versuri usor de
retinut si o mare putere de a patrunde in sufletele oamenilor din diverse categorii sociale.
Patrunzand in regiuni unde elementul traditional s-a dovedit si se dovedeste inca deosebit de
rezistent, ele au primit noi variante, uneori deosebite de cele originale. Se poate intdmpla insa ca
,»patrunderea cantecelor noi in tinuturi cu straturi traditionale sa provoace aici, pe baza materialului local,

5! Ibidem, p. 240.
19



crearea de noi cantece, sa fie germenii unui nou stil in folclorul locurilor respective.” Pe structura
mesajului traditional se creeazd un nou mesaj, fard ca acesta sa-l elimine pe cel vechi.
Dimpotriva, ele se imbind. Astfel, raportul dintre traditie si inovatie se reflectd in corelarea
structurii diacronice cu structura sincronica. In plan sincronic se prelungesc si se pastreaza valori
culturale populare din diferite etape de evolutie. La nivelul unei specii folclorice, elemente de
structurd si de expresie a caror vechime ar fi foarte dificil de stabilit (uneori chiar imposibil)
coexistd cu elemente mai noi. De exemplu, basmul Fata popii a cu stem din colectia lui Dumitru
Stanescu, Basme culese din gura poporului (1892), se dezvolta pe un subiect care ,,marcheaza o
etapd noud in evolutia prozei fantastice.” Tema, frecvent intdlnitd in basme, o constituie incestul.
De data aceasta, nu un imparat o iubeste pe fiica sa si doreste sa o ia de sotie, ci un preot. Pentru
a evita nelegiuirea, fata fuge de acasa si ajunge la niste muncitori (nu ca in celelalte basme, direct
la curtea unui imparat), care fac din lemn un chip omenesc si in acesta ea se ascunde. Modul 1n
care noii agenti narativi o ajutd pe eroind este nemaiintalnit in basme. Fata ajunge la curtea
imparateasca, se casatoreste cu fiul imparatului, naste doi copii, dar preotul ii omoara si dansa
este izgonitd. Se ascunde in pielea unui magar si se trezeste intr-un palat unde lucrurile vorbeau.
In cele din urmi ea isi dovedeste nevinovitia. In structura acestei creatii populare constatim ci
pe langa elemente traditionale, povestitorul a introdus altele noi, inspirate din realitatile societatii
in care basmul circula. Chiar si in prezentarea imaginilor tipice prozei fantastice, limbajul este
nou. Asa cum afirma Gheorghe Vrabie, textul isi pierde ,,caracterul lui de montaj cinematic” si
,»ajunge intr-o faza a unei expuneri narative de roman senzational, de nuvela criminalistica romantioasa. ”>*
Prin urmare, mentalitatea moderna a naratorului de la sfarsitul secolului al XIX-lea a Tnnoit
compozitia tradifionald a unei specii apartinand literaturii populare cu elemente din societatea
contemporana lui.

Exemplul ne ajutd sd intelegem functionarea relatiei intre planul diacronic si cel
sincronic, care a favorizat conservarea valorilor culturale traditionale in societatea moderna,
valori ce definesc personalitatea si spiritualitatea unui popor in etapele evolutiei sale istorice.

Conservarea unor fapte de folclor In contexte care nu mai ofereau functionalitatea lor, a
fost posibild prin respectul omului din popor pentru traditie (asa am apucat), la care se adauga
motivatia de natura estetica (asa e frumos) si cea de natura etica (asa e bine).

In contextul actual al evolutiei rapide a societatii si al integrarii Roméniei in Uniunea
Europeand, in acest moment cand stiinta si tehnica au atins aproape punctul maxim al
dezvoltarii, in situatia 1n care in unele dintre tarile miticului continent, multe fapte traditionale de
folclor s-au pierdut, o interogatie se iveste inevitabil: in spatiul romanesc, valorile culturii
populare conservate pana acum se vor putea mentine sau vor disparea treptat, pentru ca
urmatoarele generatii le-ar putea considera anacronice?

Deoarece un raspuns categoric nu poate fi, deocamdatd, formulat, se impune sa ne

pastram simtul optimist si, la fel ca Rousseau altadata, sa privim spre traditie ca spre un element

52 Mihai Pop, op. cit., vol. 1, p. 69.
3 Gheorghe Vrabie, Proza populard romdneasca, Editura Albatros, Bucuresti, 1986, p. 175.
 Ibidem, p. 176.
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dimensiunile pe coordonata ontologica.

4. Caracterul anonim

Alaturi de oralitate, anonimatul constituie una dintre trasaturile distinctive ale creatiei
folclorice. Intrucat creatorul/ interpretul popular releva sentimente si idei ale reprezentantilor
unei intregi comunitati si nu ale sale, personale, numele lui nu prezintd importanta. Creatia n
sine este aceea care primeazd in mentalitatea colectivitatii pastratoare a valorilor culturale
populare.

Anonimatul s-a impus ,,pe masura ce s-a instituit si accentuat insasi diferenta dintre cultura
orald si cea scrisd.” Aceastd trasaturd a folclorului este o consecintd fireascd a oralitatii si a
caracterului colectiv. Constiinta individuala se intrepatrunde in mod imanent cu cea colectiva.
Intrucét creatia si receptarea faptului folcloric sunt concomitente, individul talentat beneficiaza
in actul creatiei (el creeaza in timpul executiei) de sugestiile din partea publicului, pe care le
insereazd in creatie. Deci este vorba de o ,,operd” colectivd si, chiar daca unii manifesta o
preferintd deosebitd pentru aceasta, ea e privitd ca un bun spiritual al tuturor. De a ceea
individului nu i se poate atribui paternitatea unui fapt folcloric.

Chiar daca s-a Intamplat ca numele autorului sa insoteasca produsul folcloric, dupa un
timp relativ scurt i o datd depdsita zona in care era cunoscut, s-a pierdut sau a coborat intr-un
termen generic. Ovidiu Birlea mentioneaza ca a circulat in Muntenia, In perioada interbelica, o
melodie de joc remarcabild, intitulatd dupa numele celui care a compus-o0, un talentat lautar, hora
Calului. In scurt timp, a devenit hora Iui Calu si apoi hora calului, denumirea fiind ilard™.

Au existat si situatii cand taranii talentati si-au notat in caietele personale textele create
de ei, mentionandu-si numele, dar acesta nu s-a pastrat in circuitul oral, in afara colectivitatii
respective. Manifestarea de a atribui paternitate unei opere populare are caracter strict oral.

In ampla circulatie in timp si spatiu, faptele folclorice riman anonime.

5. Caracterul sincretic

La elaborarea creatiilor populare participa indivizi talentati fara a fi diferit specializati.
Ca atare, la nivelul folclorului, sincretismul se manifestd ca un fenomen organic, complex,
implicand existenta simultand a mai multor forme de arta.

Este necesar sd precizdm ca sincretismul nu reprezintd o caracteristicad exclusiv
folclorica, Intrucat il regasim si la nivelul culturii cérturaresti ,,majore”, filmul, teatrul, opera
fiind prin excelentd sincretice.

In desfasurarea majoritatii faptelor ritualice de folclor, alituri de vers, melodie si dans
uneori, se apeleaza la gesturi magice care le conferd un veritabil caracter spectacular
(Plugusorul, colindele, descantecele).

% Pavel Ruxandoiu, op. cit., p. 122.
%6 Ovidiu Birlea, op. cit., p. 36.
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In procesul de creatie a doinelor, a baladelor, in general a cantecului popular, un rol
esential il detine melodia. Ea ,,contribuie efectiv, viu si plasmuitor, la structurarea textului si la
valorificarea esteticd a Iui.”¥ Intre vers si muzica se creeaza corespondente care ,,le pun in anumite
relatii, inteligibile pentru public, si care exprima, cit mai adecvat, intentionalitatile artistice ale
cantaretului.”® Datorita sincretismului, mesajul difera de la o categorie folclorica la alta,
diferentele fiind generate de necesitatea sincronizdrii limbajelor utilizate. De exemplu, in
cantecele populare accentul unor termeni este altul decat cel uzual, pentru ca este impus de
sincronizarea cu accentul melodic. Aceeasi motivatie implica adesea introducerea in eres a unor
cuvinte cu sau fara semnificatie la nivelul lexical (,,mai”, ,,hai”).

Basmele au fost si ele creatii sincretice, deoarece in povestitul popular, naratorul apela
si la mijloace de expresie metalingvistice (mimica, gest).

In cercetarea folclorului, multi vreme specialistii au acordat prea putini atentie
melodiei, relatiei intrinseci intre aceasta si text. In acest sens, cu pertinentd, unul dintre
principalii reprezentanti ai filologiei moderne, Michele Barbi, care s-a ocupat de alcatuirea unei
culegeri monumentale de cantece populare toscane, afirma in volumul poezia populara italiana
(1939) urmatoarele: ,,Studiul si valorificarea poeziei populare au fost mult pagubite prin considerarea
mereu a poeziei populare separat de melodie. Nu exista poezie populara propriu-zisa fara cant si insasi
problema pur filologica, precum structura strofelor, nu se rezolva adesea fara a tine seama de partea
muzicald. Studiul muzicii prezinta dificultati deosebite. Proasta conditie in care se gaseste acest domeniu
al studiilor noastre este deplansa de doi invatati care s-au ocupat in ultima vreme de muzica populara:
Giulio Fara cu Suflet muzical al Italiei si Francesco Balilla Pratella cu Eseu despre strigaturi, cantece,
coruri i dansuri ale poporului italian.”™

Aceeasi idee, mult mai profund nuantatd, este sustinutd si de unul dintre folcloristii
romani, Adrian Fochi, care considerd cd ar fi necesar ,,ca $i muzicologii sa cerceteze cu aceeasi
preocupare formulele muzicale ale cantecului nostru epic, spre a determina ce corespondente se stabilesc
intre ele si planul corespunzator al textului. Numai in acest mod vom cunoaste mai amanuntit ce se petrece
cu adevarat in cuprinsul unui cantec, in procesul creatiei sale.”® Cele mai multe studii au abordat
problema sincretismului in cantecul popular dinspre text spre melodie si, de aceea, adauga
folcloristul, ar fi necesar ca demersul sa fie facut si invers, dinspre melodie cétre text, deoarece
,,s-ar putea astfel decela pana si ecourile cele mai indepartate ale unui plan in celalalt si s-ar putea face
parte dreapta participarii acestora la procesul de creatie.”®' Ideea formulatd de Adrian Fochi, pe care o
sustinem, este aceea ca ,,melodia nu este forma, iar textul continut; fiecare din acesti doi factori este si
continut si forma in acelasi timp, unul pentru celdlalt si fiecare pentru sine, iar cantecul se naste din
impletirea lor neintamplatoare.”¢*

La crearea, performarea, transmiterea si dainuirea peste veacuri a literaturii populare, in
general a folclorului, contribuie totul: textul (cel mai adesea versificat), melodia, elementele

57 Adrian Fochi, op. cit., p. 359.

% Ibidem.

 Apud Guiseppe Cocchiara, op. cit., p. 405.
8 Adrian Fochi, op. cit., p. 360.

8! Ibidem.

52 Ibidem.
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prozodice. Un element se completeazd cu celdlalt, toate formand un Iintreg in care
neconcordantele, discontinuitdtile nu mai pot exista. Faptele folclorice se incadreaza acelui
»complex expresiv’ (D. Caracostea) ale carui parti se afla intr-o permanenta si obligatorie
interdependenta.

III. Clasificarea ,,faptelor” de folclor. Criterii de delimitare

Avand in vedere criteriul functional, structura complexa si modalitatea in care sunt
realizate creatiile folclorice (in proza, in versuri etc.) si clasificarile propuse pana acum de
remarcabili exegeti ai domeniului — Gh. Vrabie, Ovidiu Birlea, Mihai Pop, Pavel Ruxandoiu,
Constantin Eretescu s.a. — consideram ca o delimitare a acestora in categorii si subcategorii se
poate face astfel:

1. poezia de ritual si ceremonial
a. poezia obiceiurilor calendaristice (cu datd mobila si cu data fixa)
b. poezia obiceiurilor ce marcheazd momentele semnificative din existenta omului
(nasterea, nunta, inmormantarea)
c. descantecele
2. proza populara: basmul, legenda, snoava, povestirea, anecdota
3. cantecul epic: cantecul epic-eroic, cantecul epic-mitologic, cantecul epic haiducesc,
balada nuvelistica
4. cantecul liric: doina, cantecul de leagan, strigaturile
5. categoria creatiilor aforistice sau de cugetare: proverbe, zicatori, ghicitori
6. bancurile

IV. LOCUIREA TRADITIONALA

a) ASPECTE GENERALE
O chestiune importantd care ajutd la intelegerea conditiei umane este
aceea a relatieil dintre natura si cultura, ce se consuma nu in afara fiinte1 umane, ci
mai ales induntrul ei.
Generator de cultura, dar generat de natura, omul este produsul simbiozei

dintre o fiinta naturala si una culturala.
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Diferiti antropologi si filozofi ai culturii, printre care Leo
Frobenius(Paideuma), Oswald Spengler, Lucian Blaga(7rilogia culturii), au
incercat sd defineasca relatia de interdependenta dintre cultura unei colectivitdti si
spatiul natural pe care aceasta si-l amenajeazd si il locuieste.Pe de alta parte,
etnologi si istorici ai religiilor( P.Saintyves, Arnold van Gennep, Mircea Eliade,
Romulus Vulcanescu, Ernest Bernea ) au pus in evidentd normele mitice si rituale
potrivit carora erau intemeiate si organizate asezarile traditionale.

Pentru mentalitatea arhaica si chiar traditionald, construirea unei case sau
intemeierea unei asezari reprezintd reiterari simbolice ale creatiei lumii, caci, asa
cum afirma Mircea Eliade, ,,orice noua asezare omeneasca este, intr-un anumit
sens, 0 reconstructie a lumii”.La fel ca in miturile cosmogonice, in care creatia
incepe dintr-un centru al lumii, intemeierea unei localitdti sau a unei locuinte
incepe tot dintr-un centru(,,buric al pamantului”- care era vatra satului sau a casei),
un topos prestabilit in mod magico-ritual.

In mai multe legende cosmogonice romanesti, ,,centrul” de unde incepe si
in jurul cdruia se relizeaza macrocosmosul este punctul unde se infige unealta
zeului, a demiurgului: ,,Dumnezeu umbland pe ape, a infipt toiagul si s-a facut
pamant’’; "Dumnezeu si-a aruncat baltagul in apa cea mare.Si ce sa vezi, din
baltag crescu un arbore mare”, in jurul cdruia a facut lumea.

Similar se petrec lucrurile in cazul intemeierii unui microcosmos. Satul,
casa, biserica erau ridicate pe locul punctului consacrat unde a cazut

sageata(securea) aruncata sau unde a fost infipt parul.

b) SATUL- ,,AXIS MUNDI”

Referindu-se la satul romanesc ca ,,axis mundi”, ca centru spiritual, sufletesc al

vietii taranului, Lucian Blaga afirma cd ,,satul nu este situat intr-o
geografie pur materiala si in reteaua determinantelor mecanice
ale spatiului, ca orasul; pentru propria sa constiinta, satul este
situat in centrul lumii si se prelungeste in mit.Satul se integreaza
intr-un destin cosmic, intr-un mers de viata totalitar dincolo de al
carei orizont nu mai exista nimic.Aceasta este constiinta latenta a
satului despre sine insusi.”®

Teritorial, satul reprezintd un complex format din terenul pe care se

construieste( =vatra) si terenul productiv(=mosia).

83 Lucian Blaga, Elogiul satului romdnesc, in Izvoade, Editura Humanitas, Bucuresti, 2002, p.11.
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Alegerea locului pentru sat se facea prin tragere cu arcul(gestul acesta
mitico-simbolic amintind de vanatoarea rituald) sau prin aruncarea unui par(a unei
bate).

Momentul-cheie al intemeierii satului si apoi al casei il constituia batutul
tarusului, al parului, care devenea ,,axis mundi”’, unind Cerul patern cu Pamantul
matern.Traditia intemeiata prin batutul parului era inca vie in constiinta romanilor
in urma cu citeva decenii.In acest sens, meritd mentionata declaratia ficuta de
catre un invatitor-preot din judetul Buzau in anul 1976: ,,Cand se intemeia un sat,
cel dintdi om batea un par in pamant, pe care il considera ca fundament sau
temelie.In jurul parului se construiau casele si asa lua fiintd un nou sat.Daci satul
are pozitie buna, toti il binecuvanteaza, daca are pozitie rea toti il blestema”.

Intemeierea constituie fard indoiald o practici de naturd magici, deoarece
prin batutul parului se considera cd se realizeaza transferul vietii Tntemeietorului
pentru insufletirea creatiei(,,Cine bate parul nu mai trdieste mult”-spune o credinta
populard).in unele sate, parul a fost inlocuit cu crucea crestini(,,in mijlocul
terenului pe care s-a facut satul s-a ridicat o cruce”).Nu este deloc lipsit de
importanta faptul ca, potrivit cutumei si unei puternice credinte populare, barbatul
care cduta si decidea locul de amplasare a viitoarei asezari sau a viitoarei locuinte
trebuia sa fie un om sandtos, cu copii si fara defecte fizice.Niciodatd locul nu se
stabilea intamplator, fiind decis de acte magice(de exemplu, animale domestice
erau lasate libere in spatiul ales si daca nu aveau manifestari ciudate insemna ca
locul era benefic;un rol important in mentalul colectiv il aveau si visele
premonitorii).

Pana la mijlocul secolului al XX-lea, in jurul satului se trigea brazda
satului(brazda tarinii) care,de fapt, reprezenta terenul productiv al
comunitdfii respective.Era foarte important ca terenul ocupat sa fie
suficient de mare pentru satisfacerea nevoilor de hrana, {indndu-se
seama §$i de numarul si de puterea de muncda a locuitorilor
comunitatii.Adesea, marimea terenului productiv(mosiei) era egald cu
suprafata pe care o putea inconjura un om intr-o zi sau intr-o zi si o
noapte, cdlare sau pe jos.Un exemplu care ni se pare interesant, este
cel care se refera la o practicd magicd de stabilire a terenului
productiv in felul urmator: in centrul satului se batea toaca de lemn,

suprafata fiind extinsa pana acolo unde nu mai era auzita.
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Hotarele, din momentul in care erau stabilite, aveau valoare absoluta,
demarcand satul de tot ceea ce se afla in afara lui.Taranii credeau ca hotarul era
circulat de spirite malefice(strigoi, iele, ciuma, moartea) si, de aceea, acolo
nimanui nu i era ingaduit s3 doarma si nici sa construiasca vreun addpost.Potrivit
mentalitatii romanului, numai spatiul din interiorul hotarului putea asigura
liniste.In acest sens, ceea ce afirmi Andrei Oisteanu este relevant: ,,in hotar omul
merge linistit, merge ca pe locul lui; n-are de ce se teme.Hotarul e asa ca o
ingradire ce cuprinde satu-ntreg.«<Hotarul nost e satul nost», cu precizarea ca
«Cine a trecut hotarul nu mai e la el acasa.Dincolo e altceva si nu stii ce;
poate-i 0 lume buna.Eu stiu ca de trec hotarul nu ma mai simt bine;am asa o
teama>»”*

Deci, hotarul a fost secole de-a randul pentru mentalul roméanesc un reper
material, locul cert de demarcatie a ,,induntrului” de ,,afara”, si, in acelasi timp un
reper cu valente simbolice.

Pentru ca limitele hotarului sa fie bine stiute de cei foarte tineri, batranii
practicau un alt ritual magic, 1 anume: intr-o anumita zi din an luau un baiat de 7-8
ani, dddeau ocol hotarului mergand din semn in semn si, la un moment dat, i
administrau copilului o bataie zdravana, pentru un ,,motiv”’ pe care atunci il afla: sa
tind minte cat va trdi pana unde se intinde proprietatea lor si sd depund marturie,
daca s-ar fi ivit vreun prilej de cearta sau de judecata.

Toate aceste aspecte si gesturi magico-ritualice legate de intemeierea satului
traditional romanesc releva o forma mentis specifica asupra spatiului
existentei taranului nostru, spatiu conceput ca ,axis mundi”’, ca
principal element moral si axiologic al lumii.Este vorba, de fapt,
despre ceea ce Lucian Blaga in Discursul de Receptie in Academia
Romana, rostit in anul 1937, Elogiul satului roméanesc, numea
,,cosmocentrism” al satului romanesc, care nu trebuie inteles ca o
grotesca trasatura de megalomanie colectiva, c¢i ca o
particularitate ce  derivA  dintr-o  suprema  rodnica
naivitate.Fiecare sat isi are sub acest unghi mandria sa, care-l
impinge spre o diferentiere de celelalte sate invecinate sau mai
depirtate.””De aici, putem deduce acest ,,cosmocentrism” poate fi
privit el Tnsusi ,,ca un posibil izvor pentru individualismul

5 Andrei Oisteanu, Utograma satului, in Mythos si Logos, Editura Nemira, Bucuresti, 1997, pp.159-160
% Lucian Blaga, op. cit., p.16.
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roménesc”, dar si ca o dimensiune simbolicd a permanentei si a
imuabilului, pentru ca, in viziunea taranului roman, reperele,
coordonatele ontologice stabilite clar prin cutumd nu puteau fi
modificate, innoite decat dacd noile elemente corespundeau tiparului
sau mental, structurii sale interioare.

De-a lungul veacurilor, in fata vicisitudinilor de tot felul, satul romanesc,
metaforic numit de Lucian Blaga ,,satul-idee”, si-a pastrat atributul autenticitatii,
credinta, arta, creatiile spirituale, tocmai pentru ca, crezandu-se situat in ,,inima
unei lumi”, si-a fost suficient siesi.El nu a avut nevoie decat ,,de pamantul si de
sufletul sau- si de un pic de ajutor de Sus pentru a-si suporta cu rabdare
destinul.Aceasta naiva suficienta a facut bunaoara ca satul romanesc sa nu se

lase impresionat, tulburat sau antrenat de marile procese ale «istoriei»®.

c) Casa traditionala

Pentru roméani, casa reprezintad centrul spiritual al vietii umane, locul in care
profanul se intalneste cu sacrul si in jurul caruia graviteazd marea parte a
universului mirific de fapturi descrise de mitografi.

Cu privire la motivatia, la necesitatea pe care omul a simtit-o de a-si
construi un adapost, o casd, gandirea mitica a tdranului roman a formulat
urmatoarea explicatie: Dumnezeu(Fartatul), dupa ce a creat lumea, nu s-a gandit
sa-i creeze fiinfei umane un adapost, deoarece cerul era foarte aproape de
pamant, iar astrele(soarele, luna, stelele) umblau printre oameni §i i
incalzeau.Insd, cand divinitatea s-a supdrat pe oameni si a ridicat cerul si astrele
foarte sus, departe de pamant, oamenii au inceput sa resimtda nevoia de adapost
impotriva intemperiilor.La inceput s-au adapostit in paduri, in pesteri, dar treptat,
pe masura ce s-au inmultit au simtit nevoia de a se adaposti artificial. Atunci,
Dumnezeu care s-a ocupat mereu de creatia sa, in bunatatea-i recunoscuta le-a
sugerat  sa-si  construiasca  adaposturi  subterane(colibe)  si  apoi
supraterestre(case).

In satul traditional roménesc, casa reflecta particularitati de constructie ce ii
confereau un profil arhitectonic specific, imprimat de ocupatii, de gradul de

spiritualitate etnoistorica si, mai ales, de un deosebit simt artistic.

%Cristian Tiberiu Popescu, Istoria mentalitatii romdnesti, Editura Universal DALSI, 2000, p.86
57 Lucian Blaga, op.cit., pp.17-18.
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Mentiondam cd o casd se clddea numai dupa ce se desfasurau riturile
specifice de constructie.In trecutul indepirtat, pentru consolidarea in ansamblu a
casel, se zidea de viu un om, in Evul mediu se punea la temelia constructiei masura
umbrei furate a unei fiinte umane, mai tarziu s-au introdus in ziduri inscrisuri
apotropaice cu valoare de talismane, iar in ultimele doud secole se sacrifica o
pasare de curte.Acest din urma ritual se practica si in zilele noastre.

In satele noastre,pani la inceputul secolului al XX-lea, specifice erau casele
din barne de lemn(de obicei de brad),rotunde ori cioplite in muchii si”prinse in
unghiuri pe sistemele numite coadd de peste sau cheotori”® sau din chirpici si
foarte rar se intalneau case din caramida, din piatra.

La inceput acoperisul era din paie(indeosebi in zona motilor), iar apoi a fost
ficut din sindrild si din draniti.In regiunile de munte, acoperisurile erau foarte
inalte 1n raport cu peretii, deoarece asigura o intretinere mai buna in fata ploilor si
zapezilor abundente.®”

Casa traditionald roméaneascd era construitd pe orizontald, pe suprafata
pamantului, si nu pe verticala ca in spatiul mediteranean(de exemplu).Planul de
constructie diferea, in general, de la o zona a tarii la alta.Totusi, o notd comuna a
caselor poate fi remarcata, si anume distribuirea incaperilor.Taranul nostru avea in
vedere in primul rand o odaie mare(i se spunea ,casa mare”), destinata
musafirilor(oaspetilor), o odaie in care se pastrau obiectele de strictd necesitate,
unde se afla si vatra sau soba cu plitd, si camara(celarul)pentru depozitarea
alimentelor.

Modul in care se construiau casele reliefeazad un modus vivendi specific, un
tipar mental care evidentiaza spiritul deschis, felul primitor de a fi al romanilor si
simtul estetic.Lucian Blaga, scriind un eseu despre casele din Ardeal, intitulat Case
romanesti, inserat in volumul Zari si etape, face cateva observatii notabile despre
specificul caselor romanilor si diferentele dintre acestea si casele sasilor.Astfel,
»casele sasesti stau una langa alta,formand un singur mare zid citre strada,
severe, cu ferestre inalte, care nu ingiduie priviri din afaria, purtand
conventional pe frontispiciu cite o maxima biblica;comuna siaseasca e o
colectivitate rationala de oameni inchisi, fiecare afisind pe frunte imperativul
categoric.Casele romanesti sunt mai libere laolalti, ele se izoleazd prin
gradini, au pridvoare imprejur si ferestruici asa de joase, ca poti vedea totul

induntru, casele formeaza grupuri asimetrice, ca taranii cand se duc in

5 Ernest Bernea, Civilizatia romadnd sdteascd, Editura Vremea, Bucuresti, 2006, p.140.
% Cf. Ibidem.
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dezordine la o inmorméantare sau la o nunti:comuna romaneasci e o
colectivitate instinctiva de oameni deschisi, iubitori de pitorescul vietii.””

Pentru taran, casa nu a reprezentat doar un obiect, ceva pur material care
apartinea unei ordini economice, ci, cum opineazd Ernest Bernea, era si ,,0
problema de ordin spiritual si social”, ,,0 expresie a orizontului sau de viata, o
expresie a nevoilor sale interioare, de orientare spiritualad”.”

Nu intdmplator, pe fruntarul casei erau sculptate palme deschise ridicate,
sarpele casel, insemne astrale(soare, lund), iar in dreapta si in stanga intrarii capete
de cai stilizate, ce simbolizau spiritele solare protectoare ale locuintei, aceste
elemente simbolice neavand vreun caracter utilitar, material, ci doar unul estetic,
spiritual.

Prispa(cerdacul) care, in general, inconjura constructia, reprezenta un
element arhitectonic de protectie exterioara a peretilor impotriva intemperiilor, insa
era si un spatiu cu valentd mitica, de tranzitie Intre exterior si interior, intre curte si
casd si invers.In acest loc se desfasurau cateva activitati mitico-magice(la nastere,
nuntd, inmormantare), pe prispa erau primiti colindatorii la sarbatorile de iarna si,
cateodatd, femeile aruncau de pe prispd, noaptea, farmece si vraji in directia unde
se afla destinatarul.

Un alt loc important al casei il constituiau pragurile, cu rol major in riturile
de trecere(de exemplu, la nuntd, mirii erau intdmpinati pe prag de catre socri si
nasi. Trebuie precizat ca, la constructia casei, sub prag se ingropau bani pentru a
atrage, prin magie simpatetica, bogatia in locuinta respectiva.

Ferastra avea o semnificatie deosebitd in riturile de impiedicare a unei
predestindri.Este vorba de vanzarea unui copil abia nascut, dupd mai multe nasteri
anterioare soldate cu moartea copiilor respectivi.Pe o fereastra a casei, ultimul
copil nascut era vandut de catre mama si cumparat de o ruda apropiatd sau de un
strain 1 dupa cateva ore era rascumparat de mamd cu bani de la
cumpadrator.Rascumpararea avea loc pe prispa casei si atunci se schimba numele
copilului.

Tot pe o fereastra(de obicei laterald) se practica rapitul fetelor in situatia in care
parintii nu erau de acord cu casdtoria, considerandu-se ca astfel se pierdea urma
rapitorului.

La ferestrele din fatd se cantau colindele n ajunul Craciunului, urétorii lovind usor

cu betele(colinditele) in geamuri.

™Lucian Blaga, Case romanesti, in Zdiri si etape, Editura Minerva, Bucuresti, 1990, pp.254-255.
™ Ernest Bernea, op.cit., p.143.

29



O importantd majora in activitatile cotidiene, dar si in practicile mitico-
magice au avut vatra si hornul(cosul).

Vatra simboliza contactul divin al Pamantului cu Cerul.Pe vatra se pregatea
hrana, tot acolo femeia ndstea primul copil, ca sd aduca noroc, pe vatra se faceau
descantece, vraji de dragoste, se ghicea viitorul.

Vatra, cu o evidenta valoare feminizanta, din cauza formei sale, asigura protectie
magica oamenilor, mai ales femeilor.Ea a reprezentat cel mai important spatiu
sacru al casei traditionale, gineceul divin.Era, in acelasi timp, i un spatiu al
sigurantei, Intrucat sub vatra se pastrau banii intr-o ulcica de lut, ca sa nu fie furati
de rauvoitori.

in jurul acestui element central, unde se produceau lumina, cdldura si hrana, se
organiza casa propriu-zisa.

Cosul(hornul) reprezenta una dintre intrarile locuintei, deschisa permanent si
se credea ca prin aceastd ,,deschidere” magica circulau vrdjitoarele, demonii,
zburdtorii, Tn timpul activitatii lor nocturne.Taranii considerau ca prin horn iesea
sufletul celui care deceda pe vatra.

Toate aceste elemente compuneau casa taranului roman, care la randul ei
facea parte din gospodarie, alaturi de curte si anexe.Gospodaria avea de obicei
forma rotunda si apartinea ordinii economice rurale.

Potrivit credintei romanilor, gospodaria, deci spatiul locuit de om, era protejata
magic de gard si de poarta.Conform traditiei, nimeni nu avea voie sa treaca pragul
portii sau sa intre in casa ramasa deschisd, daca cel care locuia acolo nu era
acasd.De aceea, erau lasate anumite semne(un ciomag, un topor) pe pragul casei
sau sprijinite de usa, prin care strainii erau avertizafi asupra absenteir membrilor
familiei.Daca semnele respective de interdictie erau desconsiderate si cineva
patrundea totusi in casd fard permisiune, faptul era considerat profanare a
locuintei.in situatia cand intrusii, ,,profanatorii” erau prinsi, isi primeau
pedeapsa(prin lovirea cu ciomagul sau cu toporul) de la proprietar, iar acesta nu
putea fi sanctionat in nici un fel.Casa consideratd profanata era imediat purificata
prin fumigatii cu rasina de brad.De asemenea, purificarea casei se facea cu o ocazie
speciald, si anume de Anul Nou.Acest rit ancestral de purificare a fost preluat de
ortodoxism in Evul mediu.

Potrivit mentalitatii traditionale, orice eveniment semnificativ din
existenta omului(nastere, nuntd, moarte) trebuia sd se desfasoare in casa, acasa,
pentru ca altfel era considerat atipic, nefiresc.
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Cert este cad intotdeauna taranul roman a legat casa de familia sa, de
traditiile mostenite de la strabuni si de credintd.Interesantd ni se pare una dintre
credintele noastre populare, consemnatda de Elena Niculita-Voronca, care
augmenteazd imaginea mitico-magica asupra locuirii traditionale romanesti si
legitimeaza un mod specific de a gandi si de a simti: ,,Cu o poveste bine spusa si
frumos Incheiata se inconjura casa de trei ori, ca o pavaza, de nu poate nici un rau
strabate”.
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V .CALUSARII — DE LA OBICEI POPULAR LA DANS SI
SPECTACOL. VALENTE MITICO-MAGICE

Prin creatiile literare pe care le-a faurit, prin jocurile si obiceiurile pe care le-a mostenit
si le-a adaptat in functie de evolutia societatii sau pe care le-a inventat, romanul lasa impresia ca
intelege "schemele" mitologice doar daca le transpune in universul sdu cotidian, concret.

Mai mult, romanul pare a fi mai mult interesat de detaliu decat de traiectoria mesajului
transmis.

In memoria populard, eroii colectivi mitico-magici au ocupat intotdeauna un loc
semnificativ. In momente esentiale, mentalitatea oamenilor din popor a impus raportarea la

personajul colectiv, in special la stramosgi. Intre romani si stramosii lor a existat si exista inca o
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legaturd esentiald si, de aceea, oamenii s-au straduit sa o mentind nealteratd. Este aici un reper al
mentalitafii romanesti care-1 considerd pe individ o entitate determinatd pe linia genetica ce
trimitea la stramosii care au asigurat reperele ancestrale ale neamului (chiar daca despre actiunile
acestora nu exista nici referintd).

O tipologie a eroilor colectivi aparTinand lumii mitice poate fi reconstituitd prin
cunoscutul obicei ritualic al CALUSARILOR, devenit un termen de referinti constant pentru
cultura noastra populara, iar impactul acestuia asupra mentalitdfii romanilor nu poate fi negat.

Obiceiul, cunoscut si sub denumirea de Calus, raspandit odinioara in aproape toata
Romania, iar astdzi doar in sudul Olteniei si Munteniei(Olt, Teleorman, Dolj, Arges, Ilfov,
Ialomita), reprezintd, cum opineazd Mihai Pop, ,,cea mai importantd manifestare folclorica in
care, in cadrul obiceiurilor, dansul ca mod de expresie are un rol preponderent”.

Informatii pretioase cu privire la desfasurarea obiceiului intdlnim in diverse studii,
incepand din secolul al XVIII-lea si pana in prezent, la Dimitrie Cantemir(Descriptio Moldaviae,
1714), F.I.Sulzer(1781, Viena), Lazar Saineanu(Studii de Folclor, 1896, Bucuresti), Tudor
Pamfile(Sarbatorile de vara la romani, 1910, Bucuresti), T.T.Burada(/storia Teatrului in
Moldova, 1915, lasi), Romulus Vuia(Originea jocului calusarilor, 1934), Horia Barbu
Oprisan(Calusarii, 1969, Bucuresti), Mircea Eliade(Notes of the Calusarii, 1973, S.U.A.), Mihai
Pop(Calusul, 1975, Revista de Etnografie si Folclor, Bucuresti).

Pentru cercetatori a fost si este inca foarte greu de stabilit originea acestui joc, care, cu
sigurantd, este o reminescenta a unui foarte vechi cult. Este posibil ca jocul sa isi afle originea 1n
Coli — Salii romani (ambele apartineau aceluiasi grup de obiceiuri, al dansurilor cu arme, al carui
scop era de a alunga demonii ce afectau sdndtatea oamenilor). Denumirea provine de la figura de
cal (calus), care era considerat un demon al sanatatii si al fecunditatii. Prin caracterul sau
vindecator, jocul Calusarilor din Roméania difera de obiceiurile similare intalnite in sudul
Macedoniei, In Bulgaria. Acest fapt constituie nota sa distinctiva i cea mai caracteristica. O
dovada a faptului ca obiceiul nu este strdin de un cult solar o reprezintd respectarea cu strictete a
celor doud momente ale zilei — rasaritul si apusul —, caci ei nu danseaza inainte de rasarit si nici
dupi apusul soarelui. In Banat, Calusarii interpreteaza un dans al soarelui la rasarit si alt dans al
soarelui la apus. De aici reiese caracterul mitic-solar al acestui obicei.

In jocul, probabil preistoric al Calusarilor, s-au contopit prin suprapunerea unor
sarbatori celebrate la date diferite, doud reprezentari mitologice, si anume una legata de
venerarea lelelor (Rusaliilor, Vantoaselor) si alta de cultul calului. Calusarii (Calusul) reprezinta

un ceremonial de mare spectacol, in care zeul cabalin (Mutul Calusului), protector al cailor si al

2 Mihai Pop, Obiceiuri traditionale romdnesti, Editura Univers, Bucuresti, 1999, p.109.
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verii, petrece Impreund cu ceata Calusarilor in sdptdmana Rusaliilor. Dansul cuprinde practici si
formule magice, acte rituale executate de o ceatd formatd numai din barbati si care este strict
ierarhizata: Mut, vataf, ajutor de vatar, stegar si calusari de rand.

Rolul cel mai important il detine cel care este numit Mutul, deoarece 1i este interzis sa
vorbeasca in zilele cand se desfasoara obiceiul. Cauza muteniei sale este mai mult de natura
psihologica. El poartd o mascd si probabil cd, potrivit unei cutume, figurile mascate adoptau
tdcerea spre a nu se trada si spre a augmenta nota misterioasa care 11 caracteriza pe
Calusari.Masca lui este grotescd, facutd din piele sau din carpe, iar costumul este confectionat
uneori din doud culori, amintind de arlechinul jocurilor de carnaval. Ca recuzita, mutul purta tot
timpul agatat de curea un obiect de forma falica, sugerand astfel cd este reprezentantul
demonului fecunditatii. Lui 1 se recunoaste si rolul de persoand protectoare a calusarilor,
aparandu-i impotriva ielelor cu lovituri de bici.

Starea euforicd §i coeziunea misticd intre calusari, legati printr-un juramant de credinta,
sunt obtinute prin executarea, pana la epuizare fizica si psihica a dansurilor considerate sacre,
executate pe melodii cantate de lautari, acestia nefacand parte din grup (ceatd). Astfel, dansurile
calusarilor au acelasi efect ca betiile rituale de la Anul Nou (Revelionul) si amintesc totodata de
dansurile orgiastice ale bacantelor din timpul sarbatorilor dionisiace.

O prima descriere detaliata a acestui joc ritualic o intdlnim Tn monografia savantului
Dimitrie Cantemir, intitulata Descriptio Moldaviae, cap. XVIII: Calusarii "se aduna o data pe an,
imbracati in haine femeiesti, poartd pe cap o cununa impletitd din frunze de pelin si smaltata cu
fel de fel de flori, isi prefac glasul ca femeile, ca sa nu poatd fi recunoscuti, si-si acopera fata cu
0 panzi alba. In maini poarta toti sibii goale cu care ar stripunge pe orice om din multime ar
indrazni sa le smulgd acoperamantul fetei. Acest drept li 1-a dat un stravechi obicei si in asa
masura incat pentru asta nici nu pot fi trasi in judecata pentru moarte de om [...] Astfel, timp de
zece zile, intre sirbatoarea Inaltarii Domnului si Rusalii, nu-si gasesc pic de odihnd, ci strabat
jucand si alergand toate orasele si satele. In vremea asta nu dorm decat sub acoperamantul unei
biserici"”.

Astfel se desfasura dansul ritualic la inceputul secoloului al XVIIl-lea, cand a
consemnat Cantemir, care evidentiaza caracterul lui de obicei folosit pentru vindecarea unor stari
maladive. Precizarea sa cu privire la absolvirea de judecatd pentru calusarii care ucideau pentru a
asigura secretul jocului si respectarea cu strictete a ritualului este importanta pentru intelegerea
mentalitdtii romanesti in legatura cu spectrul magicului. Astfel, constatim ca romanul nu este

interesat de sondarea magicului, a ocultului, de descoperirea unor noi modalitdti de patrundere in

™ Dimitrie Cantemir, Descrierea Moldovei, Editura Academiei , Bucuresti, 1973, cap. X VIII
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tainele existentei, el manifestd numai un deosebit respect pentru acesta. Romanul acceptd ca
existd persoane inifiate (in cazul de fata ceata Calusarilor) si acestora le acorda atat respectul cat
si totala incredere, considerand ca initiafii sunt singurii responsabili pentru toate actiunile lor.

Incepand cu a doua jumitate a secolului al XX-lea, datoriti cercetarilor efectuate de
specialisti in satele din sudul Romaéniei (Oltenia, Calarasi s.a.) unde obiceiul se practica si acum,
spre deosebire de celelalte zone ale tarii, s-a putut constata ca practicile superstifioase si actele
magice au fost eliminate, Calusul devenind "un mare joc de virtuozitate" (Mihai Pop).

La baza practicarii obiceiului care cuprinde numeroase elemente de spectacular, obicei
care si in zilele noastre genereaza semne de interogatie pentru neofiti, dar si pentru specialisti, se
afla ceata Ea se constituia prin prestarea unui juramant, care era secret ca si regulile de
comportament ale membrilor sai.

Ceata Calusului are o randuiala foarte riguroasa , cuprinzand, de obicei, numai barbati
intre 20 si 60 de ani. Altadata, ceata era formatd din 7, 9, 11 sau 13 barbati pe o perioada de 3, 5,
7 sau 9 ani (in zilele noastre cifrele nu se mai respectd cu aceeasi strictete). Ei se imbraca in
costum national(care era inainte costumul tarinesc de sarbatoare). In general, capul si-1 acopera
cu o paldrie cu boruri largi, frumos impodobitd cu margele multicolore si panglici.Au mijlocul
incins cu bete i pe piept au de asemenea bete prinse in diagonald.La picioare, sub genunchi si la
glezne au canafuri si zurgaldi(clopotei).Calusarii se incaltd in timpul desfasurarii obiceiului cu
opinci prevazute cu pinteni(placi de metal fixate lateral pe partea exterioara) care suna in timpul
dansului, reliefind, impreuna cu clopoteii(zurgalaii), ritmul melodiei si al jocului.

Au intotdeauna cu ei un steag alb.Acesta reprezintd cel mai important element al
obiceiului si este realizat cu un anumit ceremonial, inainte de depunerea jurdmantului.Steagul
este facut astfel: Calusarii aleg o prajina cu o lungime de peste trei metri, in varful careia leaga o
naframad sau un prosop tesut in casa, fire de usturoi si de pelin, deoarece, potrivit credintei
populare ele au proprietdti de vindecare.Pe intreaga duratd a practicarii obiceiului, steagul este
tinut de catre primul calusar din grup si nu este permis ca el sd fie lasat sa cada, intrucat se
considera ca se poate Intampla ceva nefast daca el va cadea.

Asa cum am mentionat mai Tnainte, acea persoana din grup care este numitd "mutul" nu
are voie sa rosteasca nici un cuvant cat timp dureaza dansul si intre picioare poartd un falus din
lemn, supradimensionat.Falusul simbolizeaza in acest caz ideea de fecunditate, de fertilitate, dar

5574

si 0 ,,ambigud agresivitate sau injurie la adresa ielelor La brau Calusarii isi agata usturoi si

pelin si in mana tin o sabie din lemn si un arc, iar mai nou un bat.Rolul acestor instrumente

™ Mihai Pop, Calusul(Lectura unui text), in Folclor romdnesc, vol.Il, Editura Grai si Suflet-Cultura Nationala,
Bucuresti, 1998, p.273.
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obligatorii In recuzita obiceiului era de aparare Impotriva spiritelor malefice, cu predilectie a
ielelor.

Calusarii ramaneau Tmpreund 10 zile.Perioada respectiva reprezenta pentru ei, dar si
pentru colectivitatea careia ii apartineau, iesirea din cotidian §i patrunderea in ritual, trecerea
dintr-o dimensiune obisnuitd in cea mitico-magica, in care se impunea cu stictete respectarea
unor interdictii, deoarece se credea cd Incdlcarea lor genereaza din partea ielelor actiuni
pedepsitoare. Caatare, acesta era rastimpul cand comunitatea conferea toate atributele ei de
aparare cetei de Calusari.

Ceata se constituia dupa urmatorul ritual: se adunau in locuri izolate (adesea la
incrucisari de drumuri) pentru a fi feriti de privirea indiscretd a oricarui intrus, infigeau in
pamant steagul alb. In apropierea acestuia stitea "mutul" culcat pe pamant si fiecare dansator
sarea peste el si peste bastoanele (betele) calusarilor asezate in doud randuri. Apoi, fiecare
calusar jura pe steag ca va respecta intru totul ordinele vatafului, ca timp de 3 ani nu va divulga
nimanui secretele lor si cd pe intreaga durata a desfasurarii obiceiului nu va atinge trupul niciunei
femei. Daca juramantul nu va fi tinut, va innebuni pentru toatd viata. latd cateva formule ale
jurdmantului Calusarilor:

"Jur cu zau, pe sufletele mosilor mei, pe caii si vitele mele, sa respect Calusul si legea
lui pana la dezlegarea steagului"(Arges).

"Ne legdm sa fim uniti, sd sarim unul pentru altul, sa ne ajutdm, sa nu ne rupem de
Calus, sd nu dorim banii si sa nu ne atingem de femei cat suntem in Calus. Asa sa ne ajute
Dumnezeu!". (Teleorman)

"In numele lui Dumnezeu, Santuletul, ne legdm, jurdnd credinta citre steag, cd vom juca
in dreptate, fara suparare si fara murmur". (Muscel)

Se poate observa ca textul ori juramantul difera de la o zona la alta. Trebuie precizat ca
acesta era n fiecare an innoit, mai ales daca in grup era primit un nou membru. Este posibil ca
din aceastd cauza el sa fi fost divulgat si, de asemenea, este posibil ca tocmai divulgarea aceasta
sd oculteze un text secret sacru. Catre aceastd idee ne Indreaptd si o forma vrajitoreascd mai
veche a juramantului, semnalata in Oltenia de catre cercetatorul austriac R. Wolfram, in 1934.
Potrivit relatarii sale, ritualul era urmatorul: Cu doud sdptamani inainte de sarbatoarea Rusaliilor,
dupa alegerea vatafului, calusarii se duceau la o vrajitoare batrana. Ea le didea o naframa neagra
ce apartinuse unei femei rele, care murise de putind vreme. Intr-un colt al naframei lega un citel
de usturoi descantat (se spune ca dupa descantat usturoiul are un miros foarte puternic).

Naframa se fixa la batul calusarilor ca un steag care apoi era fluturat deasupra capetelor

acestora. Cel asupra caruia conducatorul grupului oprea steagul cu mai multd insistentd, Incepea
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sd danseze intr-un ritm din ce In ce mai alert, pAnd cadea la pamant, ametit, in transa. in
dimineata zilei urmatoare , dansatorii mergeau din nou la vrdjitoare si incepeau sa joace, iar in
timpul dansului strigau ,,Halai sa si iar asa”. Vrdjitoarea se invartea cu steagul in mana in jurul
cercului format de cilusari si rostea descantece. In momentul cand dansul ajungea la punctul
culminant, vrajitoarea flutura steagul deasupra capetelor lor, pentru a-i verifica puterea.Dacd acel
calusar peste capul caruia oprea steagul cadea in stare de lesin, puterea miraculoasa a acestuia era
asigurata. Doborarea reprezenta dovada ca descantecul/descantecele si-a(u) facut efectul, iar
steagul a primit o putere magicd. Atunci femeia le dddea célusarilor steagul, spunandu-le:
"Duceti-va in pace", iar ei raspundeau: "Fara teama si cu mult noroc" .

Aceastd forma complexd de jurdmant nu a mai fost ulterior intalnitd de vreunul dintre
folcloristii / etnografii romani, acest aspect dovedind, pe de o parte, ca ritualul s-a simplificat tot
mai mult, iar pe de altd parte, cd nici trecerea timpului si nici patrunderea elementelor
civilizatoare nu au conferit "tainelor" Calusarilor un caracter exoteric.

Dupa depunerea juramantului (care confirmd cd ceata este pregititd sa apere satul,
colectivitatea de” agresiunea” ielelor), grupul Célusarilor se prezinta in dimineata zilei de Rusalii
in fata comunitatii. [Oamenii din popor credeau ca in zilele de sarbatoare fortele raufacatoare
sunt mai active, iar prezenta Calusarilor asigura o apdrare promptd.] Ei merg din casd in casa,
danseaza si colinda (rostesc urari de bine). Colindatul, ca si cel de Anul Nou, avea la baza
principiul ca fiecare gospodarie reprezintd un intreg si raspundea pentru bundstarea comunitatii
respective. A nu primi ceata de Calus insemna o excludere din colectivitate si renuntarea la
aparare in cazul unei situatii critice. Putea insemna $i o pactizare cu reprezentarile
mitologiceraufacatoare(in acest caz ielele). De asemenea, dacd grupul de dansatori nu ar fi
colindat o casd, aceasta ar fi Tnsemnat o abatere grava de la datoria (sacrd) de aparare a
comunitatii.

Un rol important pe care colectivitatea l-a atribuit sute de ani Célusarilor era acela de
vindecator.Functia benefica, vindecatoare, curativa a cetei de Calusari a fost cea mai importanta
dintre functiile(de initiere, de aparare a comunitatii) detinute de acest complex si stravechi
obicei,care de-a lungul vremurilor a fost inconjurat de o aura de mister.

Diagnosticarea unui bolnav se facea prin muzica, un lutar cantand, pe rand, anumite
melodii ale diverselor "jocuri" ce alcatuiesc dansul Calusarilor (Calul, Chiserul, Sarea si lana,
Rata, Batul, Catranita, Floricica). Se considerd ca fiecare spirit raufacator sau boald se
intruchipeaza intr-o anumita melodie. De aceea, pentru a fi diagnosticata, bolnavului i se cantau

toate melodiile repertoriului medical, pana cand el dadea un semn prin care lasa sd se inteleaga

™ Apud Mihai Pop, Consideratii etnografice si medicale asupra calusului oltenesc, in op.cit., p.79.
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cd e atins in mod deosebit de melodia respectiva. [Precizdm cd in camera bolnavului intrau
numai vataful si unul dintre lautari.] Prin executarea jocului cdruia 1i apartinea melodia ce a
produs reactia se spune ci persoana cuprinsi de maladie se vindeca. Insd, dacd o persoani
bolnava nu reactiona deloc la niciuna dintre melodi calusarii renuntau, isi declinau
competenta. Trebuie mentionat ca niciodata Calusarii nu au vindecat oameni bolnavi de epilepsie
sau de alte boli nervoase.

Vindecarea se realiza intotdeauna printr-un joc cu doborare. Aceasta se facea in doua
moduri: prin spargerea unei ulcele care continea apa vrajitoreasca sau prin atingerea cu naframa
steagului, ambelor atribuindu-li-se valente magice.

Pentru doborarea prin spargerea ulcelei se cunoaste urmatorul scenariu: vataful aseza in
mijlocul cercului format din calusari o ulcica cu apa, frunze de pelin si usturoi. Lautarii Incepeau
sa cante si Calusarii incepeau dansul. Vataful 1l alegea cu privirea pe cel care urma sa
indeplineasca rolul victimei, se apropia de el, il privea insistent (incercare de hipnozd), jucand
mereu 1n fata sau 1n jurul lui si gesticuland pentru a-l1 impresiona. Ritmul melodiei devenea tot
mai alert, la fel si cel al jocului. In timpul acesta, cel ales era stropit cu apa din ulcica si incepea
si el sa joace dezordonat, dand vadite semne de ameteald. Cand jocul ajungea la paroxism,
vataful 1l stropea cu usturoi mestecat in gurd, lovea cu batul in ulcica, pand cand aceasta se
spargea, iar apa ,, vrajitd” il stropea pe calusar si acesta cadea, dandu-se peste cap. Un taran care
facuse parte din ceatd marturisea ca "un calusar cade pentru ca asa are el juramantul si are vataful
secretul lui"7.

Pentru doborarea cu steagul, revelatoare este descrierea facuta inainte de primul razboi
mondial de N.I.Dumitragcu(vazuta de el in localitatea Barca) si inseratd de folcloristul Tudor
Pamfile in studiul Sarbatorile de vara la romani: ,,Cand jocul este mai in toi si fiind timpul
apropiat de a-1 dobori, lautarii canta tot mai repede si mai cu aprindere.Vataful ia steagul si toata
lumea fsi atinteste privirea spre el.El tine steagul cam la o palma deasupra capului cdlusarului
care urmeaza sa cada.Ceilalti joacd mereu si nici nu se uitd la ceea ce face vataful.Pe cel cu
pricina il vezi din ce Tn ce mai abatut, galben, nelinistit, se roseste, nu se gandeste la nimic, nu
aude, nu vede, se intareste din ce in ce in joc, pe cand ceilalti se pierd incetul cu incetul pana ce
aproape stau.Vataful da putin cite pufin acea carpa cu cdpdtdna de usturoi de capul
calusarului.Acela tot mai inversunat joaca si vataful tot mai aproape da steagul, pana ce ii asterne
carpa pe cap.Atunci inca mai mult se intareste in joc si joaca tot mai repede, apa curgand de pe el
si deodatd se rostogoleste si cade jos de-a binelea””.Meritd si mentiondm cd, in urma

cercetarilor efectuate pe teren, Mihai Pop a ajuns la concluzia cd , In cele mai multe cazuri,

"8 Ibidem, p.83.
" Tudor Pamfile, Sarbatorile de vard la romdni, Academia Romana, Socec, Bucuresti, 1910, p.72.
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doborarea calusarului nu dura mai mult de 3 minute. Adaugam ca, atunci cand calusarul era
doborat, bolnavul era obligat sd se ridice si sd fugd. Un vataf le-a marturisit unor folclorigti
romani ca "bolnavul se scula de frica". Din cele prezentate, putem constata ca vataful detinea
rolul major in ritualul ,,doborarii”. Conducatorul cetei, care, cu sigurantd, era si cel mai inifiat
dintre toti, cunostea tehnicile hipnozei, pe care le aplica asupra celor vulnerabili, mai usor
influentabili. Calusarul care era ales pentru a fi doborat avea rolul de mediator intre viatd si
moarte, Tntre uman si non-uman.Se sugera prin gestul ritualic o forma de sacrificiu, prin care, de
altfel, se obtinea victoria asupra spiritelor nefaste, a ielelor.

Prin urmare, in acest ritual de vindecare, sugestia a detinut un rol important, incat, desi
se afirma ca, in general, calusarii puteau sa-i vindece pe cei aflati in stare maladiva, totusi se
vorbea despre numeroase cazuri in care cel "vindecat" se imbolnavise din nou. Acest aspect ne
determina sa consideram ca nu este vorba de vindecare propriu-zisa, precum, in cadrul medicinei
populare, cea realizatd, de catre persoane specializate, prin descantece, ci mai degraba de un
ritual de restabilire a echilibrului, altfel spus de recuperare a oamenilor satului care fusesera
,pociti” de iele.

Incheierea desfasurarii obiceiului s-a ficut pana in a doua jumitate a veacului trecut tot
in mod ritualic.Astfel, n ultima zi , ceata Célusului mergea din nou in fiecare gospodarie din sat,
unde facea o hora in care intrau si cei ce erau prezenti. Seara avea loc desfacerea cetei, Intr-un
spatiu situat in afara comunitatii, un loc ferit de privirile indiscrete ale curiosilor, pentru ca nici la
desfasurarea acestei secvente nu avea voie sa participe altcineva din exteriorul grupului.Calusarii
rupeau prdjina in varful careia fusese agétat steagul si distrugeau insemnele specifice(steagul si
insigna- in unele locuri, unde nu era confectionat un simbol explicit al falusului, o bucata de
lemn de 30 de cm, curbata la varf, era acoperita cu piele de iepure), dupa care fiecare dintre ei
pleca singur 1n alta directie. Odata cu terminarea timpului ritualic se anulau interdictiile, viata
comunitdtii reintra in normal, fiind asigurata ca a scdpat de agresiunea ielelor.

Acest complex obicei traditional si-a pierdut, in timp, fundamentarea superstifioasa, a
eliminat elementele magice, procedeele vrdjitoresti, fiind astdzi cunoscut in aproape intreaga
lume ca un grandios spectacol popular. Intregul obicei si-a pierdut caracterul ezoteric. Gesturile
de astdzi ale calusarilor nu mai tin de vrajitorie, ci de spectacular.Din a doua jumatate a secolului
al XX-lea, chiar si spectatorii au remarcat cd membrii grupului de calusari se prefac atunci cand
»dau ochii peste cap”, potrivit unei conventii pe care o stabilesc intre ei. Se pare ca, odata cu
depunerea juramantului, se decide ordinea doborarii calusarilor si fiecare se angajeazd sa

simuleze caderea in momentul dinainte stabilit.
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Cercetatorii au constatat cd indeosebi 1n perioada comunistd, deci incepand cu 1950, s-a
produs o ,,dezagregare” a continutului mitico-magic al obiceiului, cdci nu s-au mai respectat
cifrele simbolice, fatidice in constituirea cetei, secventa ritualici de desfacere a acesteia,
interdictiile din zilele respective, nu toatd lumea satului ii primea pe Calusari, iar unii dintre ei

chiar lipseau zile intregi de la joc, fiind plecati la lucru.

Scopul actual al dansului este acela de a emotiona artistic si, in chip firesc, ceea ce
apartinea ocultismului a ramas sub aripa timpului.
In obiceiul de altidati trebuie si descoperim sensurile, o anumiti dimensiune a
mentalitatii si, deci, a spiritualitatii romanesti.
Fara indoiala, prin impresionantul, unicul in felul sau joc al Calusarilor, noi, romanii,
putem reface, privind catre trecut, legitura tainica- chiar daca astazi a devenit atat de fragild- cu

ceea ce exista dincolo de perceptibil, cu lumea miturilor.
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Obiceiul Junilor din Scheii Brasovului.
Reminiscente mitice si valente simbolice

Elementele de cultura pe care un popor le-a creat de-a lungul veacurilor, fie ca este vorba
de creatii literare, cantece, jocuri sau obiceiuri, rituri ceremoniale, eresuri ii asigura acestuia, in
spatiu si in timp, o anumita particularitate, individualitate intr-o mare diversitate. Cunoasterea
acestora ne ajutd adesea sa Infelegem structura psiho-sufleteasca si spirituala a acelui popor,
tiparele sale mentale.

Pe fondul cultural traco-dacic si romanic, romanii au creat de-a lungul secolelor propriile
lor tradifii ce pot fi considerate ,partea solida si stabila a fiintei sociale” (Eugeniu Sperantia).
Aceste traditii concretizate in obiceiuri, jocuri, rituri, ceremonialuri, mostenite si transmise de-a
lungul generatiilor, imbogatite sau simplificate, in functie de influenta evolutiei socio-culturale,
genereaza ideea cd poporul roman a perceput anumite ,,scheme”, tipare mitologice, numai prin
transpunerea lor intr-un univers existential concret.

Un loc deloc neglijabil 1-au detinut in memoria populara eroii colectivi de factura mitico-
magica, care amintesc de stramosi, de fiintele ancestrale, cu care oamenii din popor s-au straduit
si mentind nealterati o legaturi esentiald spirituald. Intr-o oarecare masurd, in timpurile
moderne, s-a Incercat si se incearca incd reconstituirea unei ,tipologii” a ,.eroilor colectivi
mitico-magici”, pornind de la obiceiurile cunoscute sub numele de Calusarii, Junii din Scheii
Brasovului, Borita, Turca, al céror impact asupra mentalitdtii romanilor din spatiul in care
acestea se practicd nu poate fi negat.

In obiceiul practicat in Brasov, deosebit de complex si probabil preistoric, s-au contopit
cateva reprezentari mitologice legate de cultul solar, mithraic, de cultul dionisiac, orfic si de cel
al Cavalerilor Danubieni. Obiceiul cuprinde practici, dansuri si formule magice, acte rituale
practicate de un grup format din barbati, grup strict ierarhizat — ca si in obiceiul Calusarilor — in
vataf, armasul mare, armasul mic, sutasul si junii de rand. Junii brasoveni reprezina astazi pentru
locuitorii orasului de la Poalele Tampei, un ceremonial de mare si unic spectacol. Este necesar sa
precizam ca acesta inifial a fost practicat vreme Indelungatd de o singura ceatd, cea a Junilor
tineri, insd din a doua jumatate a secoului al XIX — lea s-au adunat grupuri numite de lon Muslea
,oarecum parazitare”™ cunoscute sub denumirea de Junii Batrdni, Junii Albi, Junii Curcani,
Junii Rosiori, Junii Dorobanti si Junii Brasovecheni. Intrucat acest obicei se leaga de Junii
Tineri ( Junii din Scheii Brasovului) celelalte grupuri uzurpand numele de Juni”, atentia noastra
se indreapta indeosebi catre acestia.

Prima atestare documentara a obiceiului Junilor din Scheii Brasovului a fost facuta in
1728, iar intdia publicatie care le-a tiparit numele a fost ,,Gazeta de Transilvania” (26 martie

™ lon Muslea, Cercetdri etnografice i de folclor, vol.l, Editura Minerva, Bucuresti, 1972, p. 106.
™ Jon Muslea opineazi cd, exceptand grupul de Juni Tineri, celelalte s-au constituit mai tarziu, la inceputul
secolului al XIX-lea sau 1n secolul al XX-lea. Grupul Junilor Batrani este al doilea ca vechime, Junii Albiori exista
din 1870, Curcanii din 1879, Junii Rosiori din 1908, Dorobantii din 1926.
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1839), George Baritiu notand in articolul consacrat acestora cd obiceiul nemaiintalnit in altd zona
seamdnd cu al cdlusarilor din Ardeal, insd ,,e mai mult”®. Obiceiul apare descris din secolul al
XIX — lea si pand in prezent de catre G. L. Pitis (Sarbatoarea Junilor la Pasti. Obicei particular
al romanilor din Schei, Brasov, 1889), Silvestru Moldovan(7ara Noastra, Sibiu, 1894),Simion
Florea Marian(Sarbatorile la romani, vol. III, Bucuresti, 1901), Julius Teutsch, Ion
Scurtu(,,Junii” din Brasov, 1907), Constantin Lacea (1926), St. Stinghe (Junii si originea lor,
1926), I. Muslea (Obiceiul Junilor brasoveni, 1930), Mihai Pop (Obiceiuri traditionale
romdnesti, Bucuresti, 1976), lon Ghinoiu (Sarbatori si obiceiuri romdnesti) si Vasile Oltean
(Junii din Scheii Brasovului — monografie istorica, lasi, 2005).

Pentru tofi acesti cercetatori a fost foarte greu de stabilit originea obiceiului Junilor-
avand in vedere vechimea considerabild si polivalenta lui —, fiind formulate in acest sens mai
multe ipoteze. De exemplu, Julius Teutsch considera ca acesta ar fi “o serbare a reinvierii
naturii”™®, Adolf Schullerus vedea in Juni si Cilusari asociatii de feciori cu origini magice®,
Constantin Lacea — o rimasitd a unei organizatii militare aparute probabil in Bulgaria®, iar
pentru St. Stinghe inceputul obiceiului ar fi fost legat de vremea lui Mihai Viteazul®. Ion Muslea
era de parere cd Junii din Brasov sunt o reminiscentd a unui ritual complex de initiere a
tinerilor®, in timp ce Ion Ghinoiu considera plauzibila ,,ipoteza conform careia Junii Brasoveni
au pastrat, pand spre zilele noastre, elemente din scenariul ritual al Anului nou sarbatorit
primdvara, la echinoctiul de primdvara”®. Din punctul nostru de vedere, complexitatea acestui
obicei unic 1n felul sdu in spatiul romanesc, care cu siguranta isi are obarsia pe teritoriul de astazi
al Romaniei (deci nu la sudul Dunarii) in timpuri greu de precizat, denumite mitice, se poate
explica prin coroborarea de-a lungul veacurilor, a unor elemente mitico-ritualice din culturi
(dionisiac , orfic, si mithraic) practicate de strdmosi, peste care s-au suprapus apoi influente ale
crestinismului. Desfasurarea ampla a obiceiului junilor, din care fireste s-au mai pierdut anumite
valente mitico-rituale, cuprinde secvente precise : constituirea grupului de barbati tineri si
alegerea conducatorilor (vataf, armas mare, armas mic, sutag — care indeplineste rolul unui
trezorier -, stegar), desfasurarea actelor ceremoniale in aceleasi locuri in fiecare an (gradina lui
Timan, Piata Prundului, Coasta Prundului, Pietrele lui Solomon, Podu Dracului, Biserica Sf.
Nicolae din Scheii Brasovului ), dansurile (hora, cateaua ) si mesele rituale, obiceiurile rituale
(aruncarea buzduganului, Ingroparea vatafului).

Pentru a releva pastrarea unor elemente mitico-magice si a unor valente simbolice in
practicarea obiceiului Junilor brasoveni, ne vom opri asupra acelor secvente pe care le
consideram semnificative si care asigurd o legaturd invizibild, tainica a fiintei din societatea
moderna, contemporana cu universul mitic incarcat de sacralitate.

Desigur, pentru receptori nu reprezinta o noutate faptul ca participantii intervievati nu au
putut releva motivatia pentru care practica un anumit ritual sau care este rolul unui obiect ritualic
utilizat in cadrul “spectacolului” oferit de feciori la inceputul primaverii in pitoreasca urbe
transilvaneana. Potrivit tiparului mental colectiv, o secventa sau chiar un intreg ceremonial se
desfasoara in virtutea cutumei si a valorii estetice.

8 Ibidem, p.37.

8 Apud ibidem, p. 41.

82 Apud ibidem, p. 42.

8 Apud ibidem.

8 Apud ibidem.

% Ibidem, pp. 91-92.

% Jon Ghinoiu, Sarbatori si obiceiuri romdnesti, Editura Elion, Bucuresti, 2002, p. 205.
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“Sarbatoarea Junilor si a Primaverii”, cum este astdzi cunoscut obiceiul, are loc pe
durata a 10 zile: o zi la Blagovestenie (Buna — Vestire), o zi la Florii si opt zile incepand cu
Duminica Pastelui i terminand cu Duminica Tomii (Pastele Blajinilor), deci cuprinzand intreaga
sdptamana numitd de crestini “Saptdmana Luminata”. Debutul obiceiului in data de 25 martie (la
Buna Vestire), foarte aproape de echinoctiul de primavara (21 martie), nu este deloc intamplator,
intrucat Duminica Bunei-Vestiri marcheaza “punctul final al revenirii la viata a tuturor fiintelor si
momentul decisiv al trezirii vegetatiei™® si, potrivit credintei populare a romanilor, prima zi din
an cand soarele este vesel®. Grupul Junilor se constituie inainte de Blagovestenie, stabilindu-se
noii membri (adicd cine “se pune cu Junii”), “serjele“(vataf, armas mare, armas mic, sutas,
stegar). Pana in prima jumatate a secolului al XIX-lea, cel care dorea sa fie ales vataf
(conducator al formatiei) “licita” pentru acest rol, oferind o cantitate insemnata de vin celor ce 1l
alegeau. Deoarece se mai iveau certuri intre Juni, in 1838 protopopul Ion Popazu a decis ca
“serjele” sa se stabileascd in ordinea vechimii fiecaruia in grupul Junilor. Astfel, tanarul cu cea
mai mare vechime devenea vataf, urmatorul armas mare, iar al treilea armas mic. Rolul lor era si
este si astdzi de a asigura desfasurarea precisa si fara incidente a tuturor secventelor ritualice.

In ziua de Buna-Vestire, primul ,,act ceremonial al Junilor tineri il reprezinta ,,Iesirea cu
surla”.Cativa Juni il insotesc pe surlas la vataf, la cei doi armasi si Intregul grup se deplaseaza in
Piata Prundului, unde canta din surla, apoi urca pe Coasta Prundului, unde 1i asteapta Juni din
celelalte formatii si un public numeros, doritor de spectacol. Candva aici jucau hora, dar in zilele
noastre, datorita influentei bisericii, fiind perioada de post, arunca doar buzduganul.

Vataful de altddata, actualmente presedintele grupului de Juni strange bani de la cei din
afara lor, care doresc sa arunce buzduganul sau de la persoanele care fac donatii pentru ca
practicantii obiceiului sd poata achita cheltuielile necesare (pentru cai, muzicanti, etc.)

Intrucat in recuzita Junilor intrd din aceasta zi si pana la incheierea ,,sarbatorii ” lor doua
obiecte ritualice- surla si buzduganul-consideram necesar sd facem cateva precizari. Surla este un
obiect muzical de forma unei trompete mai mici, cu 6 gauri, pentru digitatie, avand lungimea de
35 de cm, si diametrul de 11,5 cm. Potrivit cutumei, doar Junii tineri detin acest instrument de
suflat, care emite sunete stridente, lipsite de armonie, pe care doar surlasul le poate intona. Asa-
zisa” muzica”pe care o canta surlasul este cunoscutd doar de acesta si se transmite din generatie
in generatie. Nu se cunoaste originea acestui instrument, insd in mare majoritate cercetatorii
impartasesc aprecierea etnografului Ion Muslea ca ar fi de origine munteana, surla fiind prezenta
in orchestra de la curtea voievozilor munteni. Cert este ca ,,melosul ,, surlei este foarte vechi si
are caracter sacru, aspect confirmat de transmiterea lui intr-un mod ritualic si de faptul ca
oamenii din Schei 1i confereau atributul sfinteniei, caci in ziua de Buna-Vestire, cand il auzeau
spuneau: ,,Mulfumescu-{i tie Doamne ca m-ai invrednicit, sa mai aud odata sfinta surla!™.

Consideram ca rolul surlei a fost acela de a anunta inceputul ceremoniei solemne, sacre,
prilejuite de reinvierea naturii. Se stie ca in antichitate grecii utilizau trambita in timpul marilor

procesiuni prilejuite de sarbatorile lui Dionysos; de asemenea, pentru romani, acest instrument
muzical reprezenta un element esential in ceremoniile religioase.

Al doilea obiect ritualic, buzduganul, nu a avut intotdeauna forma de astizi. In timpurile
mai vechi era confectionat numai din lemn de esenta tare, infasurat cu sarma. Din secolul al
XIX-lea (mai precis dupa Marea Unire din 1918), buzduganul este confectionat din alama, avand

87 Antoaneta Olteanu, Calendarele poporului roman, Editura, Bucuresti,
% Elena Niculifi Voronca,
% Vasile Oltean, Junii din Scheii Brasovului — monografie istorica, Editura Edict, Iasi, 2005, p. 68.
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lungimea de 30 de cm si greutatea de pana la 1,5 kg. Anual, la inceputul sarbatorii Junilor,
fiecare dintre cei trei conducdtori ai grupului primea cate un buzdugan ca semn distinctiv al
acestora.

Simbolic este omologat cu fulgerul. Mult timp a reprezentat un simbol al ,,confreriilor de
initiere razboinica™’.

Buzduganul are ,,evidente conotatii falice
purtat de Mutul din cetele Cilusarilor. De cate ori jucau hora, Junii brasoveni aruncau
buzduganul, gestul mitico-ritualic simbolizdnd ideea de fertilizare a spatiului odatd cu momentul
renasterii vegetatiei si de sustinere a soarelui ca acesta ,sa depdseascd punctul critic al
echinoctiului de primavara”**

Buzduganul reprezinta, in general in folclorul popoarelor europene, un simbol al cetei, al

”1° fiind asemdndtor cu instrumentul cultic

grupului de tineri ce parcurgeau treptele initierii.

Revenind la scenariul desfasurarii ceremonialului, mengionam ca din data de 25 martie si
pana la Paste atentia Junilor se Indreapta catre pregatirea riguroasa a secventelor ritualice la care
trebuie sa participe in” saptamana luminata”. Existd o exceptie, generatda de vadita influenta a
bisericii, care constd in organizarea, conform ritualului crestin, a unor mese de pomenire a celor
trecuti in lumea umbrelor, pregatite de barbati si la care femeile sunt doar invitate.

Perioada celor mai bogate manifestari este cea de la Paste si pana la urmatoarea duminica
(a Tomii), cunoscutd in popor ca Pastele Mortilor sau Pastele Blajinilor. Intreaga saptimana
constituie pentru crestini o prelungire a sacralitatii Invierii Christice.

A doua zi de Paste, luni, Junii imbracati In costum national, cu palariile impodobite cu
flori (inlocuind cununile purtate pe crestet de aceia care participau la ospatul inchinat lui Orfeu,
sau Dionysos), cu ,,ruje” sau ,,cocarde” purtate in piept sub forma de insigna ca semn distinctiv,
ei se imparteau in trei grupe, insotite de lautari, pentru a merge la casele cunoscutilor, dar, In
special, ale fetelor aflate la vremea maritisului, de unde strangeau oua vopsite in rosu, culoare a
discului solar la rasarit si la apus. Acest aliment cu puternice valente, simbolice in mitologia
universald, “substitut al divinitatii primordiale”®, este consumat sacramental la sdrbatorile de
Paste. Ca atare, gestul Junilor de a strange oud colorate este ritualic. La acesta se adauga stropitul
fetelor cu apa, astdzi nemaifiind practicat ca in secolele anterioare, pentru ca Junii moderni
folosesc, de obicei, un spray. Altddatd, ca in mai multe zone din Romania, Junii Brasoveni
practicau udarea rituald cu apa luata dintr-o fAntana, sau fetele erau chiar aruncate in apa, gestul
semnificand ideea de purificare. Dupa incheierea vizitei pe la toate casele din Scheii Brasovului,
unde se aflau tinere care aspirau la casatorie, grupul de Juni se indrepta catre Gradina lui Timan
(Timanului), unde toti cei prezenti petreceau. Pe o masa sapata in pamant, in forma de elipsa, se
intindeau bucatele aduse. Aceasta era una dintre mesele rituale ale Junilor. Pentru cd astazi
gradina nu mai exista, fiind transformata in cimitir, ei petrec la troita de langa Biserica
Sf.Treime, iar seara, cand se intorc, armasul mare le ofera acasa la el o masa. Distractia Junilor si
a celorlalti membrii ai comunitatii continud in urmatoarea zi in Piata Prundului si apoi in Coasta
Prundului, unde dansau hora, aruncau buzduganul si se organiza o altd masa rituald, Tnsa de
aceasta data, de catre tinerele care intrau in joc.

% Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor si simbolurilor cultural, Editura Amarcord, Timisoara, 1999, p.
! Ibidem.

%2 Jon Ghinoiu, Panteonul romdnesc. Dictionar, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 2001, p.

% Ibidem.
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In cadrul obiceiului complex al Junilor , o secventi ritualici foarte rar intalnita
actualmente o reprezintd ,,aruncarea in tol”, sau ,,aruncarea in cergd”, care pand prin a doua
jumatate a secolului trecut se desfasura acasa la vataf, intr-un cerc restrans, impresia fiind aceea
ca este vorba de ceva tainic, care trebuie sa se realizeze in secret, departe de ochii curiosilor.
Probabil ca ,,aruncarea in cergd” (de trei ori), face parte din ritul de initiere la care erau supusi
neofifii pentru a fi primiti in Ceata Junilor, care cu multe secole in urma putea reprezenta o
asociatie secretd a barbatilor tineri. Practica aceasta a existat in mai multe zone, in jocul
Calusarilor, in Muntenia, in Ardeal si la sudul Dunarii, in Bulgaria, sau in alte obiceiuri
romanesti, practicate la Rusalii, la Anul Nou. Asa cum considerd Ion Ghinoiu, gestul poate fi
interpretat ,,ca o0 moarte si renastere instantanee”*

Numai tinerii care lipseau in seara respectivd (joia), erau ,aruncafi in tol” in ziua
urmatoare, de data aceasta in public, posibil ca o pedeapsa ce era aplicatd Junilor care, din
diverse motive (refuz, temere, absentd) se sustrageau de la un ritual ce trebuia respectat cu
sfintenie. In contemporaneitate, gestul de naturd mitici a devenit unul ,,spectacular”, practicat
numai in public, in ziua de vineri din ,,saptdmana luminata”.

Un loc semnificativ in complexul fenomen cultural al Junilor din Brasov il detine
intreaga procesiune din ziua de Duminica Tomii, ultima zi de altfel a sarbatorii si cea mai
importantd. Aceasta este cunoscuta in zilele noastre in Bragsov ca Duminica Junilor. Mentionam
cd pana in perioada comunistd, cand au fost interzise mai multe ,,practici” folclorice,
ceremonialul actual din Duminica Tomii avea loc in timpul saptimanii, in ziua de miercuri. in
anii de dupa 1990, in situatia cand conditiile atmosferice nu le permit Junilor sa respecte ritualul,
il amand cu o sdptamanad si chiar mai mult.

In aceastd zi, Junii trec pe la ,.serje”, apoi se indreapti spre Piata Prundului din fata

bisericii Sf. Nicolae, unde preotul paroh le sfinteste steagurile. Normele traditionale sunt
respectate cu cea mai mare strictete, fara vreo abatere de la itinerariul fixat si de la momentele ce
constituie scenariul ceremonialului.
Junii parcurg un drum destul de lung pana la Pietrele lui Solomon, un amfiteatru in aer liber,
strajuit de cinci stanci. Acolo joacad hora pe o melodie specifica, numita ,,Hora Junilor”, urmata
de alte dansuri ca sarba, breaza, braul s.a., la care fetele sunt invitate la joc. In timpul horei are
loc aruncarea buzduganului, care initial a fost o proba de barbatie, un rit de initiere a puberilor
care doreau, poate, sd intre Intr-o asociatie secretd a razboinicilor sau poate, sa devina practicanti
ai unui cult local cum a fost cel al Cavalerilor Danubieni (sec.I 1.H — sec. IV d.H).

Foarte mult timp, Junii nu au jucat niciodatd hora fard sa arunce buzduganul, fiecare
dintre ei de 3 ori, astfel fiind celebrate renasterea naturii, triumful luminii, al caldurii si
invingerea fortelor demonice, htoniene. Intrezirim in aceasti secventd ritualici, cu toate
mutatiile produse de-a lungul vremurilor, o reminiscentd a cultului dionisiac, a marilor dionisii
care erau sdrbatori ritualice ale primdverii, cu o durata relativ mare (6 zile), dar si a cultului orfic,
cunoscut prin caracterul inifiatic i promovarea ideii de purificare, de anulare a greselilor prin
placerile jocului, precum si a cultului Cavalerilor Danubieni, care considera ca initierea se face
in mai multe etape, scopul final reprezentandu-1 obtinerea nemuririi.

Tot la Pietrele lui Solomon se organizeaza un ospat, altddata mesele fiind ridicaturile de
pamant existente, in timp ce astazi sunt confectionate pentru aceastd ocazie mese din lemn si
metal.

* Ton Ghinotiu, op. cit., p. 208.
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Aceasta ,,serbare” campeneascd a primdverii, desfasurata intr-un pitoresc loc al
Brasovului, intr-un spatiu deschis in care s-au descoperit urme ale unei cetati dacice, constituie
un moment deosebit in viata cetatii, asa cum in timpurile arhaice erau dionisiile cAmpenesti, cand
stramosii organizau procesiuni, sacrificii, concursuri si un Komos (banchet insotit de jocuri si
cantece). Dincolo_de firestile schimbari, simplificari, determinate de evolutia societdtii, in
majoritatea obiceiurilor romanesti, deci si in cel al Junilor brasoveni s-a pastrat un fel de
,,monotipie’” a unor culturi si ritualuri stravechi.Dupa o zi de petrecere intre Chetri (denumirea
locala pentru Pietrele lui Solomon), grupurile Junilor (toate cele sapte grupuri existente: Tineri,
Batrani, Rosiori, Dorobanti, Albi, Curcani, Bragovecheni) in frunte cu vatafii coboara pe acelasi
traseu ca la urcare, merg la cimitirul unde se afla mormantul poetului Andrei Muresanu, canta
acolo ,,Hristos a Inviat” si un fragment din imnul Desteapti-te romane. Apoi grupurile se
despart, iar cei prezenti adreseaza fiecarui conducator urarea ,,Sa ne traiesti vatafe!”.

Potrivit informatiilor pe care le gasim intr-o recentd monografie (2005) publicata de un
cercetator contemporan al obiceiului, Vasile Oltean, serbarea Junilor continua in urmatoarele
duminici, fiecare ceata organizand, Intr-un loc stabilit, dansurile specifice care au scopul de a le
scoate la joc pe tinerele necdsatorite. Probabil ca aceasta se practica si Tnainte de perioada
comunistd, iar dupa 1990 ,,fenomenul folcloric” a fost reactualizat in intreaga lui amploare si
splendoare.

Din pacate, odatd cu indepartarea progresiva a fiintei umane de universul mitic, In timpurile
moderne s-au pierdut doud secvente mitico-ritualice cu o puternicd incarcatura simbolica:
,ingroparea vatafului’ si ,,cdteaua”.
In obiceiul Junilor, momentul culminant l-a reprezentat ,,ingroparea vitafului” care se desfasura
astfel: n ziua de joi, cdtre seara, vataful era legat pe o scara, pe care se ageza inainte o patura sau
un strai mai gros, si era purtat de patru Juni, iar al{i doi se ,,mascau’in preot si in dascal,
parodiind texte bisericesti rostite la inmormantare si imitdnd bocete. In recuzita Junilor intra si
talanga, totul practicandu-se ca la un ceremonial funerar.Alaiul mergea pe strazile din Scheii
Brasovului si poposea pe la carciumi.daca ploua 1l agezau pe vataf din cand in cand sub stresinile
caselor, pentru a-l uda, zicand ca este necesar ,,sa-1 inmoaie, c-a fost cam aspru”. In zorii zilei
ajungeau la locul numit ,,Podul Dracului”, unde vataful era aruncat in fundul vaii fara apa. Dupa
ce le promitea celorlalti Juni o cantitate apreciabild de bautura, era scos din groapa. Ritualul se
incheia cu o petrecere intre Juni, la o carciuma, unde se consuma bautura promisa de vataf.
,,ingroparea vatafului” este un simulacru de inmormantare, existent si la alte popoare
europene, practicat in timpul Carnavalului. Il intilnim si in jocul Calusarilor, numai ca cel
ingropat este Mutul si nu conducatorul grupului. Ingroparea si invierea / disparitia temporara si
revenirea / ocultarea si epifania reprezentau un ritual frecvent intalnit la popoarele antichitatii, in
cadrul unui cult / mister religios, cum a fost cel al lui Zamolxis la daci, misterele de la Eleusis la
greci, al lui Dionysos la poporul trac, al lui Isis si Osiris la egipteni etc., prin care se reliefa
simbolic miracolul renasterii naturii, dar i atingerea unei trepte a initierii in marile taine ale
vietii si ale mortii. Aruncarea in groapa a conduvatorului cetei de Juni semnifica ,,moartea”
simbolica a celui ce nu atinsese nivelul initierii depline, iar iesirea din groapa marca renasterea
simbolica, ,,desavarsirea” pe treptele initierii. Odata cu ingroparea rituald a vatafului disparea
vechiul an, se anula un anume raport al fiintei umane cu forte potrivnice ale naturii, iar cu
scoaterea lui din rapa(fara apa) de la ,,Podul Dracului” se ivea un alt inceput sub zodia soarelui, o
redimensionare a relatiei omului cu cosmosul si cu lumea de care temporar fusese despartit,
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iesind din randurile, din ordinea ei. Acest ,,scenariu” mitico-ritualic al ,,ingroparii vatafului”
seamana cu ,,inmormantarea Carnavalului”, obicei practicat de sasii din Transilvania si descris de
James Frazer in Creanga de aur(vol.lll, p.30-31): un om de paie invelit intr-o panzd alba
simboliza Carnavalul. Procesiunea era insotitd de flacai din sat, care mergeau pe cai §i erau
impodobiti cu panglici. Carnavalul era condamnat la moarte, deoarece le pricinuise oamenilor
mult rau, rupandu-le incdl{dmintea si facandu-i sa fie obositi si somnorosi. Este vorba, deci, de
mitul mortii si al renasterii naturii, care a existat la toate popoarele, pentru ca omul intotdeauna a
fost fascinat de astfel de fenomene, iar dorinta lui de a le cunoaste, de a si le explica, l-a
determinat sa le ,,dramatizeze” in ritualuri.

Secventa ,,ingroparii vatafului” era urmata de jocul numit ,,cateaua”, acest fapt nefiind
lipsit de importantd. Probabil cainele a fost un totem al romanilor din aceastd zond a tarii, asa
cum lupul a reprezentat totemul stramosilor daci. Acest joc ritualic se desfasura astfel: dupa
ninvierea” vatafului si consumarea bauturii promise de el, la porunca unuia dintre Juni, toti
tinerii prezenti se dezbracau pana la brau, cat mai repede posibil si pe intuneric, apoi se loveau
unii pe altii cu curelele. Jocul inceta atunci cand unul dintre ei spunea:”A venit cateaua de la
moara”. Ritualul, practicat de tineri si la nunti, in mare taind, cand nimeni nu ii vedea, nu poate fi
explicat decat ca o reminiscentd simplificata, evoluata, a dansurilor orgiastice dionisiace, care a
avut ca scop consacrarea actului initierii si, totodata, a unei aliante colective, aflate Tn comuniune
cu zeitatea care trezea natura la viata. Jocul ritualic ,,cateaua” poate fi, deci, privit ca o oglindire
a mentalitatii animiste a unei colectivitati care credea in miracolul renasterii eterne a naturii,
renastere pe care a exprimat-o in mod simbolic. Acest fapt le permitea oamenilor ancorati in
universul mitic sd se simta ei ingisi mesageri ai zeului, sa se simta liberi, detasati de coordonatele
stricte spatiale i temporale, invingatori ai fortelor malefice ale iernii, deci ale mortii.

Totalitatea secventelor ritualice care au format i incd mai formeaza, cu unele simplificari
impuse de evolutia societatii si de cei 50 de ani de comunism, obiceiul complex al Junilor din
Bragov- alegerea conducatorului grupului, cantatul din surla, mesele ritualice, dansul horei si
aruncarea buzduganului, procesiunea desfasuratd pe strazile Brasovului dupa un itinerariu fixat,
ingroparea si invierea vatafului, jocul numit ,,cateaua”, aruncarea Junilor in cergi- reveleaza
pastrarea, in datele ei esentiale, a unei gandiri mitice i a unui comportament mitic al fiintei
umane care poartd cu sine, prin timp, legaturile nevazute, tainice, cu universul mitic in care si
prin care a incercat sd se defineasca pe sine.

Ca in toate spatiile crestinate, influenta bisericii in practicarea acestui obicei este
fireasca. Neputand inlatura vechi practici, numite pagane, biserica si le-a asimilat. Astfel, Junii
din Brasov se constituie incepand din secolul al XIX-lea in cadrul bisericii, sunt supravegheati de
preoti, canta la toate ocaziile ,,Hristos a inviat!”, iar brazii purtafi de la Pietrele lui Solomon, in
fruntea alaiului, pe strazile orasului (care apoi erau lasati la poarta vatafului), astdzi sunt
impodobiti cu cruci de lemn oferite de preoti si asezati la troitele din Brasov. Deoarece obiceiul
Junilor este legat de revenirea primaverii, el se manifestd in special la Pasti, aceasta sarbatoare
marcand renasterea vegetatiei, iar invierea lui Hristos, erou solar, triumful vietii.

Oricum, biserica nu a putut transforma obiceiul Junilor intr-un <ceremonial religios, structurile
mitico- rituale arhaice fiind pastrate.

Obiceiul Junilor este relevant, in societatea contemporand, pentru modul in care
grupul tinerilor si, alaturi de ei , o comunitate asimileaza si integreaza sacrul.
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Obiceiuri calendaristice cu data mobila

Dintre obiceiurile traditionale practicate de romani pe parcursul unui an calendaristic,
unele nu sunt legate de date stabilite, fixe, ci de anumite necesitati, privitoare la muncile
agricole. Cele mai cunoscute sunt: refrenele, cucii, alimori, legarea granelor, paparuda, plugarul,
caloianul, cununa, nedeia s.a.

Pentru ca nu intrd in atentia noastra toate aceste obiceiuri, ne vom opri numai asupra
acelora care au s1 0 ,,componenta literard”: paparuda, caloianul, cununa.

Paparuda, cunoscutd si sub denumirea de papaluga, papaluga, peperuie, matahula,
babaruta, babaruga, dodoloaie etc., este un obicei de invocare a ploii in timpul secetei, paparuda
fiind identificata cu ,,0 zeitd pluviometrica.””

Prima consemnare a obiceiului o intdlnim in monografia Descrierea Moldovei de
Dimitrie Cantemir: ,,Vara, cand seceta ameninta semanaturile, taranii din Moldova imbraca o fetita care
nu a implinit zece ani cu 0 camasa facuta din foi de arbori si alte ierburi; baietii si fetele de aceeasi varsta
se tin dupa ea si ocolesc toata vecinatatea jucand si cautand, iar cand le intdmpina o batréna, aceasta
trebuie sa o stropeasca cu apa rece. Cantecul este cam asa: «Papaluga, coboara din cer, deschide portile,
da drumul ploilor ca s& creasca granele, graul, meiul etc.».”*

% Jon Ghinoiu, Sarbatori si obiceiuri romdnesti, Editura Elion, Bucuresti, 2002, p. 247.
% Dimitrie Cantemir, Descrierea Moldovei, Editura Academiei, Bucuresti, 1973.
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Zeitatea cdreia i1 se adreseazd, de obicei, ceata feminind, diriguitoare a ploilor, avandu-1
corespondent 1n spatiul indian pe zeul Rudra, ,,a fost atestatd in intreg spatiul geografic in care
arheologii au scos la iveala urmele civilizatiei trace.””’

Secventele ritualice ale ceremonialului de invocare a divinitatii In scopul dezlegarii
ploilor sunt urmatoarele:

— constituirea cetei Paparudei din fetite/fete nemaritate, fiind considerate caste, pure;
alegerea Paparudei (uneori putea fi un flacau/baiat, o femeie gravida; in Hunedoara se alegea un
baiat caruia i se spunea ,,bloj”);

— confectionarea costumului din frunze de brusture, boz sau de alte plante; imbracarea
Paparudei cu costumatia vegetala;

— pornirea alaiului pe ulitele satului, cautand, dansand si batand din palme; udarea cu
apa a intregului alai de catre oamenii din fiecare gospodarie, avand ,,menirea de a ajuta rodirea prin
provocarea ploii™®®; primirea darurilor (bani, alimente); in unele zone, Paparuda ii stropeste cu apa
pe cei Intalniti, apoi, imitand ploaia, ea se scutura de apa;

— obiceiul de incheie cu retragerea cetei in locul unde Paparuda a fost imbracatd (langa
o fantana, pe marginea unui rdu, parau etc.); persoana care a indeplinit rolul zeitatii se dezbraca
de costumatia vegetald, apoi o arunca 1n apd; urmeaza ,,scalda” rituala a grupului si Impartirea
darurilor primite.

Este posibil ca obiceiul, candva, in anumite locuri, sa fi fost legat de o anumita zi a
anului: prima sau a treia marti de dupa Paste; joia a treia dupa Paste, a doua joi de dupa Rusalii®.

De exemplu, in Dobrogea, la Macin, obiceiul se practica in a treia joi sau in a treia
duminica dupa Paste'®.

De obicei, textele sunt scurte §i se caracterizeaza printr-o relativa stabilitate. Prin
formule poetice este invocatd ploaia si, uneori, textul reliefeazd si valoarea apotropaicd a
acesteia, efectul dorit de colectivitate:

»Paparuda, ruda, Cat gardurile

Vino de te uda, Si sa creasca spicele
Ca sa caza ploile Cat vrabiile,

Cu géletile, Sa porneasca patulele,
Sa dea porumburile Paparudele!”""!

Existd si variante in care sunt enumerate darurile pe care le primesc cei din alaiul
Paparudei, cum este, de exemplu, o varianta din Tarnave:

»Papaluga, luga, Sa dam la saraci,
Stai in sus si uda Sa facem papusa,
Si scorneste ploile Sa dam la matusa,

%" Ton Ghinoiu, op. cit., p. 247.

% Mihai Pop, op. cit., p. 121.

% Cf. S. Fl. Marian, Sarbdtorile la romdni, vol. 11, Editura Fundatiei Culturale Romane, Bucuresti, 1994, p. 328.
1% Cf Mihai Pop, op. cit., p. 120.

"I Cf. S. Fl. Marian, op. cit., p. 331.
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Si rodeste holdele. Sa facem covrigi,

Ne suim la ceriu, Sa dam la voinici.

Sa deschidem ceriu, Si-o galeata noua,

Sa ploaie ploite, Si-o mana de oua,

Sa creasca holdite, S-un stuc de ureche,
Sa le seceram, S-un stuc de slanina,
Sa le macinam. S-un blid de faina.”'"

Sé facem colaci
Obiceiul este cunoscut in intreg spatiul sud-est european, cu un scenariu §i o denumire

asemanatoare si avand aceeasi functie. Cand recoltele se afla in pericol datoritd secetei, potrivit
constatarilor lui Ion Ghinoiu, Paparuda se practica si astdzi in sudul si estul Romaniei'®.

Caloianul. Tot din vremuri foarte indepartate existd, ca si paparuda, un alt rit de
invocare a ploii, cunoscut sub denumirea de caloianul, scaloianul, ienele, tatal soarelui, santilie,
Maica Domnului, zana, scaloiana, mama secetei, muma ploii etc. Astdzi obiceiul este considerat
disparut, dar pana acum 4-5 decenii se practica ,,in diferite stadii de evolutii, pretutindeni in
Romania™"",

Caloianul este o papusa confectionatd din carpe, lut, paie sau din crengute acoperite cu
carpe. ,,Acesta este — noteaza lon Ghinoiu in Sarbatori si obiceiuri romanesti — 0 efigie a Marii zeite
neolitice ale carei atributii au fost preluate de zeii specializati s& aduca ploaia (Moagsa Ploii, Mama
Caloiana, maica Calatoare, Maica Domnului, Zana Scaloiana), sa opreasca ploaia (Seceta, Mama Secetei,
Tatal Soarelui, Sfantul Soare, Santilie) sau de soli trimisi la divinitatea adorata sa dezlege sau sa lege ploile
(Caloianul, Scaloianul). Moartea si renasterea anuala a naturii, aducerea sau oprirea ploilor se face,
conform modelului universal, prin diferite rituri funerare preistorice...”'*

Intregul scenariu al obiceiului are la bazi secventele ritualice ale ceremonialului de
inmormantare si se desfasura astfel:

— se constituia o ceatd din copii sau fete nemaritate (mai rar o femeie casatorita, de
obicei insarcinatd) care confectioneaza papusa ce putea atinge 50 de centimetri;

— scaloianul era asezat apoi pe o scandura sau intr-o cutie de lemn in forma de sicriu; un
copil juca rolul preotului, altul al dascélului etc.; iTnmormantarea avea loc intr-un loc secret (pe
malul unei ape, la raspantia drumurilor, in lanurile de grau etc.);

— papusa impodobita cu flori §i cu lumanari aprinse era lasatd sa pluteasca pe apa; in
locurile unde nu existd o apd curgdtoare sau stititoare, caloianul era dus la o fantana, stropit cu
apa si Ingropat langd aceasta;

— dupa indeplinirea ceremonialului funerar, se ficea pomana, care se incheia, in unele
sate, cu hora Caloianului, la care puteau participa si ceilalti membri ai colectivitatii.

In acest sens, Mihai Pop, in studiul Obiceiuri traditionale romdnesti, prezintd
urmatoarea descriere a ceremonialului, asa cum a fost facuta de catre o informatoare: ,,Ne-am
apucat de sdmbatd seara, ca duminica sa-l aruncam in apa si 0 nasa a mea a facut doudsprezece

192 Cf. Mihai Pop, op. cit., p. 122.
1% Jon Ghinoiu, op. cit., p. 251.
% Ibidem, p. 253.

5 Ibidem, p. 251.
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painisoare, 0 cumnata a nasii mele ne-a facut douazeci de colaci. O vecina ne-a facut o coliva, ca la un om
cand moare. Mama ne-a facut mancare, ca sa mancam, cand venim de la mort. $i ne-a dat candela si am
ars la capataiul lenului. Tatal meu si cu varul lui ne-au facut coscigul si crucea. Toatd lumea ne-a ajutat cu
ceva $i a venit sa-I vada. Nici la mort natural nu ar fi venit sa-l vada, ca era atunci mare seceta si toata
lumea s-a bucurat ce am facut noi copiii. O nasa a mea a facut un baiat popa si i-a atarnat un servet mare
de gat, frumos si pe urma i-a citit popa de mort, cum se face la un mort mare. $i dupa asta am luat pe la
ora patru mortu si l-am plimbat prin sat intr-un carucior. Toata lumea iesea si ne privea cu bucurie i noi,
fetele si baietii, ne iordaneam cu galetile cu apa pana la garla. Am trecut peste doua ape si la a treia I-am
aruncat. L-am plans tot drumul. Pe urma am mers acasa si am gasit trei mese mari intinse si pline cu péine
si cu mancare, care gatise mama mea. Si femeile care facuse colacii ne serveau la masa. Ne-am cinstit cu
tuica, cu vin la el. Toata lumea din sat ne-a adus cate ceva. Eu aveam treisprezece ani. Era seceta mare.
Peste patru zile a plouat. Trei zile a fost secetd mare si a patra zi a inceput sa ploua.”'*

Ca si in cazul Paparudei, in obiceiul caloianului ceremonialul era indeplinit de copii,
intrucat, potrivit mentalitatii cu reminiscente mitice, prin inocenta, puritatea lor se putea garanta
obtinerea rezultatului asteptat, indeplinirea dorintei colectivitatii.

Prin intermediul lor, Caloianul devenea mesagerul catre divinitatea care trebuia sa
dezlege ploile. Textul cantat in timpul procesiunii era axat pe opozitia dintre realitate si dorinta
oamenilor si pe corespondenta dintre starile sufletesti umane si naturd. Dintre numeroasele
variante ale cantecului, inserate n culegerile si studiile de folclor, reddm una din studiul lui
Simion Florea Marian, Sarbatorile la romani:

,,Caloiene, Iene, Caloiene, Iene, Caloiene, Iene,

Caloiene, Iene, Caloiene, Iene, Caloiene, Iene,

Du-te-n cer si cere! Cum ne curg lacrimile, Du-te-n cer la Dumnezeu,
Sa deschida portile, Sa curga si ploile, Ca sa ploua tot mereu,

Sa sloboada ploile, Zilele si noptile, Zilele si noptile,

Sa curga ca garlele, Sa umple santurile, Sa dea drumul roadelor,
Zilele si noptile, Sa creasca legumile Rodoalelor, noroadelor,
Ca sa creasca granele.  Si toate ierburile. Ca sa fie imbelsugata,

Tara toatd, lumea toata!”'"’

Atunci cand erau confectionate doud papusi perechi, deci erau pregatiti doi mesageri,
Caloian si Caloiana sau Mama Ploii si Tatal Soarelui, fiecare avea un mesaj: ,,£4 sa aduca, £/sa
opreasca ploile pe pamant.”!"

Din informatiile adunate de catre cercetatori in secolul trecut, In activitatea de teren,
reiese, cum subliniazd Mihai Pop, ca, desi principalii ,,actori” in desfasurarea ceremonialului
erau copiii, ceilalti membri ai colectivitatii ,,vegheau cu grija la transmiterea obiceiului de la o
generatie la alta™'", deci era privit cu seriozitate si i se acordd maxima atentie, tocmai pentru ca
era un element component al complexului de obiceiuri si credinte prin care fiinta umana reliefa

un mod de a gandi si de a se exprima pe sine.

1% Mihai Pop, op. cit., p. 124.
7S, Fl. Marian, op. cit., p. 324.
'% Jon Ghinoiu, op. cit., p. 253.
1% Mihai Pop, op. cit., p. 127.
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Cununa (graului). Ca si plugarul, obicei ce era practicat la inceputul muncilor agricole
(cand se arau si se semdnau campurile), si cununa (buzduganul, peana, crucea, barba popii,
barba Iui Dumnezeu), obicei legat de stringerea graului, nu avea data fixd. Obiceiul acesta,
raspandit mai ales 1n Transilvania, este foarte vechi si, la desfasurarea lui, era antrenatd intreaga
colectivitate rurald care mergea la secerat. Inchinat fertilititii, culesul plantelor (in acest caz al
graului) era un adevarat ritual si avea drept scop intrajutorarea in munca (claca), deci indeplinea
o functie sociala. Obiceiul se desfasura dupa un anumit ritual. Cand graul era copt si gata de
cules, se organizau clici de seceris, la care participau, de obicei, tineri, fete si flacdi. Imbracati in
haine de sdrbdtoare, ei se adunau in zorii zilei respective la casa sdteanului pentru care lucrau si,
insotiti de lautari, plecau pe camp.

De cele mai multe ori, secerisul se termina in aceeasi zi. Cu mai mult timp Tn urma,
cand se folosea secera, fetele tdiau spicele, iar flacdii legau snopii si faceau cldile. Dupa ce a
aparut coasa, rolul s-a schimbat, sarcina secerisului revenind flacailor, iar legatul snopilor fetelor.
Ion I. Ionica, autorul unui studiu consacrat acestui obicei, intitulat Dealu Mohului. Ceremonia
agrara a cununii in Tara Oltului (1943), noteaza ca la Aberdeen, o localitate din Irlanda, atunci
cand graul era tdiat cu secera, o fatd purta ultimul snop si cand era taiat cu coasa, ultimul snop
era purtat de un baiat.

Dupa ce tinerii seceratori terminau de cules graul, fetele impleteau fie o cruce
(,,buzdugan™), fie o cununa din cele mai frumoase spice (in functie de zona), pentru a nu se lua
,puterea roditoare” a holdei.

In satele din preajma Fagarasului, buzduganul era dat unui baiat care il ducea pani la
casa gospodarului. In Tara Motilor, cununa era purtati de o tinara, ,,mireasd”, iar fetele cantau
»cantecul cununii”. Din momentul intrarii in sat si pand ajungeau la destinatie, satenii ieseau la
poartd si udau buzduganul sau cununa. In momentul in care ajungeau acasi, cei care formau
alaiul inconjurau masa de trei ori, apoi ofereau stdpanului/stapanei gospodariei impletitura din
spice. Urma o petrecere la care luau parte toti seceratorii. Obiectul format din spice era pastrat
pana in urmatorul an, cand boabele erau amestecate cu cele tinute in sacii cu samanta, cu scopul
magic de a fertiliza viitoarea recoltd. In unele locuri, graul din cununi/buzdugan era utilizat ca
leac pentru descantece. In tinutul Maramuresului se punea in cununita de cisitorie.

Cantecul cununii cunoaste ,,douad timpuri distincte cu numeroase subtipuri, toate prezentand
imbinari felurite ale catorva motive tipice acestui prilej festiv.”"*® Unul dintre aceste tipuri, poate cel mai
vechi, este cunoscut sub numele Dealu Mohului, care se remarca prin deosebite imagini poetico-
mitice, infatisand disputa intre ,,Sora soarelui” si ,,Sora vantului”, probabil reminiscentei ale unor
zeitati ale naturii, ale fertilitafii. Acest cantec cu o melodie ,,deosebit de solemna si patrunzatoare™™
era specific sudului Transilvaniei. Intr-o variantd din tinutul Fagarasului, finalul este conceput

sub forma unui avertisment adresat celui care nu i rasplateste corespunzator pe seceratori:

" Ovidiu Birlea, Folclorul romdnesc, vol. I, Editura Minerva, Bucuresti, 1981, p. 410.
" Ibidem.
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., Dealu Mohului,
Lunca graului,
Umbra snopului.
Cine se umbreste?
Sora soarelui.

Si cu-a vantului.
Ele se d-umbreau

Si se socoteau
Care-o fi mai mare.
lar a soarelui

Din grai isi graia:
Eu oi fi mai mare,
Cd frate-meu-i soare,
El, cand se iveste,
Lumea incalzeste.
lar a vantului

Din grai isi graia:
Eu oi fi mai mare,
Ca frate-meu-i vant,
El cand se porneste,
Lumea rdcoreste,
Ca el de n-ar fi,

Oamenii-ar muri.

Oamenii la plug,
Vitele la jug.
Stapane, stapane,
Gata cina bine,
Grea oaste iti vine,
Pe masa de panza
C-un burduf de branza
Si la fund e frunza;
Pe masa de in

C-o veadra de vin,
La fund ii pelin.
Noua de ni-i da,
Dumnezeu va da
Claia, galeata,
Snopul, feldera,
Manunchiu, copu.
lar de nu mi-i da,
Dumnezeu va da
Corbu negru

Sa-ti ia stogu-ntregu,
Va da cioara neagra

Sa-si ia claia-ntreaga. ™

Intr-un alt tip, intalnit in zona Nasaudului, apropiat de Plugusor, sunt reliefate eforturile

seceratorilor, aducerea cununii la casa gospodarului; este inserat si indemnul adresat de fete

flacailor de a uda cununa spicelor si ,,gazdei” de a-si pregati spatiul de depozitare a recoltei:

., Dimineata ne-am sculat,
Pe obraz ca ne-am spalat,
Secera-n man-am luat

Si la hold-am alergat,
Mandra hold-am secerat;
Holda ca paretile,

Sdcerat-o fetele.

"2 Ibidem, pp. 411-412.

Daca prind a se mari,
Ele prind a se rari.
lesiti, ficiori, cu apa,
Si ne udati cununa!
lesati, ficiori, cu rdau
Ca sa ne udati grdau!

Matura-ti, gazda, podu,
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De la varvu arsati Matura-1 de grau de vara,

Vine fruntia cununii. C-amu-s vine din iaz vara,
Di la varvu muntelui Matura-1 de grau de toamna,
Vine fruntea graului. Ca-{ aducem din ias toamna,
Si-asa-i randu fetilor Iti aducem grau frumos

Ca si randu merilor: Ca si fata lu Hristos,

Pand-s mere marungele, Sa fii, gazda veselos!”"™

Sed pa cranji ingiratele,

Nu este intamplator faptul ca oamenii din popor au consacrat graului, simbol al hranei
,,Ce asigura imortalitatea™*, un obicei atat de complex, sincretic. Simbol al mortii si al invierii,
simbol vegetal sacru, graul a fost prezent in acele obiceiuri calendaristice, in care constituia ,,un
mijloc de stimulare a fertilitatii, dar si principalul scop al actelor de magie agrara.”"* Nu doar impletirea
din spice a cununii/buzduganului, ci si lasarea pe camp a unei mici portiuni cu grau nesecerat,
numit ,,barba lui Dumnezeu” sunt gesturi mitico-magice, reflectdind o forma mentis puternic
legata de ,,spiritul” naturii, de devenirea universala.

Obiceiuri calendaristice cu data fixa

(altele decat Calusarii si Junii Brasovului)

Cele mai multe dintre obiceiurile poporului roman se desfdsoard la o data fixa (de
exemplu, Dragaica, in ziua de 24 iunie, Armindeni la 1 mai) sau intr-un interval de timp bine
determinat (Calusul, in sdaptdmana Rusaliilor, colindatul, din ajunul Craciunului pana la Anul
Nou sau chiar pand la Boboteaza).

Dintre obiceiurile cu data fixa, cele practicate in timpul sarbatorilor de iarnd, adica din
24 decembrie panda in 7 ianuarie, intr-un ,timp sacru”, formeaza o categorie deosebit de
cuprinzitoare de manifestari spirituale. In forma traditionala, repertoriul obiceiurilor de Anul
Nou include: colindele, urarea cu Plugusorul, urarea cu sorcova, Vasilca, jocurile cu masti,
Cerbul, Capra sau Malanca, jocurile de papusi, cantecele de stea, Caiutii sau Caluserii, teatrul
popular cu tematica haiduceasca si cel cu tematica religioasa (Irozii, Vicleimul). Dintre acestea,
in atentia noastra se afla colindele, Plugusorul si Sorcova.

Colindele sunt texte poetice cu deosebite valente estetice, a caror semnificatie o
constituie transmiterea mesajului de bun augur destinatarilor. Termenul colinde provine din

latinescul Calendae (Calendele lui Ianuarie era o sarbatoare romana dedicata zeului lanus, zeu cu

13 [bidem, p. 415.
"4 Ivan Evseev, Enciclopedia semnelor si simbolurilor culturale, Editura Amacord, Timisoara, 1999, p. 187.
S Ibidem, p. 188.
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doua fete, una spre trecut si alta spre viitor, zeu vestitor al noului an), care probabil are la baza
verbul calare (= a vesti)"®.

Originea lor trebuie cautatd in vremurile de demult, cand, in general, un moment ce
marca un inceput avea o incircatura simbolicd deosebita. In antichitate, debutul unui nou an era
asociat cu cel al primaverii, deci al reinvierii naturii. Babilonienii celebrau trecerea intr-un an
nou la echinoctii, la inceput toamna, apoi primavara. Romanii sarbatoreau aceasta la 1 martie.
Este posibil ca la daci sa fi fost la fel, zilele Babei Dochia fiind o reminiscenta a unui asemenea
moment. Se stie ca in anul 153 1.Hr. la Roma s-a stabilit oficial ca data de 1 ianuarie sa marcheze
inceputul anului calendaristic, pentru ca atunci erau numifi noii consuli. Data aceasta Insd a
oscilat pand in anul 46 1.Hr., cand Iulius Caesar a introdus calendarul utilizat si astdzi, 1 ianuarie
fiind hotarata, definitiv, ca zi In care noii demnitari intrau in functie si depuneau juramantul. Cu
acel prilej se sacrificau doi tauri albi, se organizau mese festive, serbari populare.

Dupa caderea Imperiului Roman de Apus, ziua innoirii anului a fost rediscutata,
Biserica Crestina declansand disputa pentru a inlocui data de 1 ianuarie cu cea de 25 decembrie,
presupusa a fi data nasterii lui [isus Hristos si, deci, cea mai potrivitd pentru sarbatorirea Anului
Nou. Aceeasi data era celebrata ca zi a nasterii zeului Mithra, a Iui Adonis, Dionysos si Osiris.
Prin urmare, preludnd traditia precrestina, Biserica a impus in 354 d.Hr. ca, cel putin in mediul
ecleziastic, 25 decembrie sd marcheze Anul Nou. Cu toate acestea, mai multe popoare europene
au pastrat vechea traditie, considerdnd 1 martie ca zi a Anului Nou. In tarile Europei de vest, abia
din 1691 data de 1 ianuarie a devenit oficial zi a Inceperii anului, iar in spatiul romanesc din 1701.
Astfel, datorita schimbarii datelor, in timp, obiceiurile specifice inceputului unui an au suferit
modificari, iar ,,aspectul incarcat al manifestarilor legate in innoirea anului, in forma pe care o
cunoastem, este rezultatul comasarii a doua cicluri de datini intr-unul singur.”*"”

Ca atare, unele obiceiuri au devenit specifice zilei de 25 decembrie, altele zilei de 1
lanuarie, insd in majoritate ele se desfasoara pe intreaga perioadd de 12 zile, cat dureaza
sarbatorile de Anul Nou.

Dorinta omului de a pasi cu bucurie intr-un nou an, de a face urari, de a petrece cu
cantece si jocuri este, deci, foarte veche si cunoscutad in Europa, dar si in celelalte continente ale
lumii.

in folclorul romanesc, ,.ciclul celor 12 zile care formeaza sarbatoare a Anului Nou — afirma
Mihai Pop — este cel mai important ciclu sarbatoresc popular traditional, cel mai bogat i colorat prilej de
manifestari folclorice.”"'®

In forma traditionald, obiceiurile de Anul Nou cuprind: colinde de copii (pitarai) si
colinde de ceatd, colinde religioase, cantece de stea, Plugusorul, Sorcova, Vasilca, jocuri cu masti
(Cerbul, Turca, Brezaia, Capra sau Malanca), jocuri de papusi, dansuri precum Caluserii, Caiutii,
teatrul popular religios (Vicleimul sau Irozii), teatrul popular cu tematica haiduceasca.

Colindatul, adica obiceiul de a merge pe la fiecare casd pentru a exprima diverse urari,
incepe in seara de ajun a Craciunului (24 decembrie) si, in unele zone, continud pana in ziua

"6 Cf. Mihai Pop, op. cit., p. 53.
7 Constantin Eretescu, op. cit., p. 28.
"8 Mihai Pop, op. cit., p. 45.
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Anului Nou. La aceasta manifestare folclorica participa copii, flacdi organizati in cete, barbati
pand la o anumitd varsta, rareori femeile, iar mai nou si fetele si baietii Impreuna. Ceata se
organiza cu citeva saptdmani inainte, In preajma datei de 6 decembrie, astfel: colindatorii se
adunau, isi alegeau vataful/judele (conducatorul), goaga (gazda grupului), ajutorul vatafului (cel
care strdngea banii sau darurile). Grupul de colindatori isi pregatea apoi repertoriul, angaja un
instrumentist, iar in final Tmpartea darurile primite.

Este necesar sa precizam ca repertoriul ales se circumscria traditiei, caci ,,la concretizarea
obiceiurilor, in fiecare nou context temporal puteau interveni schimbari, puteau aparea variante doar in
limitele ingaduite de desfasurarea traditionala a obiceiului i de acceptarea colectiva.”""

In mediile traditionale, obiceiul colindatului propriu-zis se desfisura (si incd se mai
desfasoara in unele sate din Bucovina, din Moldova) dupa urmétorul ,,scenariu”: grupul se aduna
impreuna cu instrumentistul (in functie de zona, o persoana care stia sa cante din fluier, la vioara,
la doba, la acordeon), mergea din casa in casa, intrand in curte, unde conducatorul cetei solicita
permisiunea de a canta. Colinda se executa la fereastra, apoi grupul era primit in casa, unde
interpreta colinda cea mare $i, la cererea gazdei, alte doua colinde. In casele in care se aflau fete
la varsta maritisului se jucau cateva dansuri specifice locului. Grupul era apoi servit cu bucate
traditionale si rasplatit cu daruri sau cu bani. Dupd ce mulfumeau gazdei, colindatorii plecau
cantand sau chiuind. Acelasi scenariu se repeta la fiecare gospodarie din sat, unde erau primiti
colindétorii.

Colindatul este, de fapt, un impresionant spectacol al universului uman traditional, de
esentd mitico-magica, al carui rost era ritual si ceremonial. Printre culegerile si studiile, in care
sunt inserate colinde sau in care se interpreteaza acest obicei se numara, ca reprezentative, Poezii
populare romane de G. Dem. Teodorescu, Materialuri folkloristice de Gr. Tocilescu, 303 colinde cu
text si melodie de S. Dragoi, Colindatul la romdni, slavi si la alte popoare de Petru Caraman,
Colindele religioase la romdni de Al. Rosetti, Colinda romdneasca de Monica Bratulescu.

In ceea ce priveste clasificarea, in primele decenii ale secolului al XX-lea, unii
folcloristi (Al Viciu, G. Cucu) le-au impartit n doud categorii: colinde religioase si colinde
sociale (cu elemente din legende, balade). La fel si Sabin Dragoi le-a grupat in colinde de
origine pagand (lumeasca) sau propriu-zise $i colinde de stea sau colinde de origine crestina.

Majoritatea specialistilor clasificd insa colindele — sub aspectul structurii textelor, al
desfasurarii si al transmitatorilor — n colinde de copii si colinde propriu-zise sau de ceata.

Colindele de copii (numiti ,,pitarai” in unele locuri ale Olteniei si Transilvaniei) sunt
scurte, hazlii, cuprinzand doar vestirea sarbatorii si urdrile de belsug. Uneori sunt amintite si
darurile pe care le asteapta de la gazde. Textul are structura fixa si este repetat la fiecare casa fara
modificari:

Buna dimineata la Mos Ajun.
Intr-un ceas bun.

Ne dati ori nu ne dati?

Sau plecam suparati?

Daca gospodarii intarziau sa-i primeasca, ei cantau astfel:

9 Ibidem, p. 47.
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Am venit si noi odatad
La un an cu sanatate,
Si la anul sa venim
Sanatogsi sa va gasim.
Ne dati, ne dati,
Ori nu ne dati?
In unele sate (de exemplu din Banat), textele erau mult mai ample:
Buna ziua lui Ajun,
Ca-i mai bun-a lui Craciun,
Ca-i cu miei, cu purcei,
Cu copiii dupa ei,
Buni sarsarai!
Da-ne alune,
Ca-s mai bune,
Da-ne nuci,
Ca-s mai dulci,
Da-ne poame,
Ca ni-i foame
Ca suntem pitarai!

Rostirea colindei era insotitd in trecut de cateva gesturi magice cu valoare de propitiere:
el loveau cu un baf numit ,,colindd”/,,colinditd” pragul casei sau atingeau gazdele si animalele
din grajd sau scormoneau in vatra cenusa. Urarea exprimata prin cuvant si gestul care o insotea
avea o mare influenta asupra fiintei umane care credea ci i se va intimpla ceea ce i s-a urat. in
acest sens, Petru Caraman considera ca ,,acea putere de sugestie isi are radacini adanci in indepartatul
trecut. La omul primitiv urarea se leaga strans cu inclinarea acestuia de a valorifica vorbirea, fenomen
psihic ce-si are cauza in faptul ca la el cuvantul nu e numai un semn abstract al unui obiect, ci se confunda
cu obiectul insusi. De aici credinta nemarginita in puterea cuvantului, care, numai fiind pronuntat, e in stare
s& provoace aparitia obiectului sau faptului ce exprima credinta care la natiunile exotice este una din
bazele sufletesti ale vietii sociale. (...)

Urarea este dar una din elementarele forme ale magiei cuvantului. Ea are un vadit caracter
social, deoarece dorinta exprimata intr-insa iese din cadrul individual, ea are de obiect pe alte persoane, in
afara de noi, cel putin in general intelegem urarea ca adresatd altcuiva. Pe langa aceasta, deosebirea
fundamentala dintre dorinta propriu-zisa si urare este elementul energetic imperativ din cea din urma,
alimentat de credinta in realizare, element care da uitarii caracterul de vraja. Urarile insa, la origine, in
special acele ce aveau loc la anumite epoci consacrate din viata sau din an, cum erau de exemplu cele de
la Anul nou, nu pot fi concepute ca existand independente; ele sunt inseparabil legate de o practica
exterioara cu care la un loc formeaza intreaga vraja.”'*’

Spre deosebire de colindele pitardilor, cele de ceata sau propriu-zise au un grad mai
mare de individualizare, uratorii selectdnd pentru fiecare familie textele adecvate. Colindatul

propriu-zis se desfagoara diferit, in functie de zona. De exemplu, in Transilvania se colinda de

120 Petru Caraman, Colindatul la romani, slavi §i la alte popoare, Editura Minerva, Bucuresti, 1983, pp. 361 si 363.
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Craciun, iIn Muntenia si Moldova de Craciun si de Anul Nou sau numai de Anul Nou. Colindatul
propriu-zis incepe seara, in ajunul Craciunului (Anului Nou) si se incheie in zorii zilei, in unele
localitati continuandu-se chiar si in ziua de Craciun. Ceata se deplaseaza de la o casa la alta
facand un zgomot specific i era insotitd (astdzi mai putin) de un instrumentist care cinta
neintrerupt de la un loc al destinatiei la altul, pentru a semnala unde se afla grupul colindétorilor.
Melodia diferentiazd in mod deosebit colindele de ceati de celelalte forme de urdri. In afara
colindelor generale si speciale, care se cantau in curte sau la fereastra, Petru Caraman distinge in
studiul sdu un repertoriu vast de texte, ce subliniaza bogata lor tematica prin care erau reliefate
aspecte din viata satului, relatiile interumane, ocupatiile specifice, statutul social etc. Astfel,
folcloristul distinge colinde pentru: gospodar, gospodind, flacau, fatd mare, logoditi, Tnsuratei,
vaduva, batrani, preot, cioban, pescar, negustor, soldat etc.

Adesea, universul uman prezentat in colinde (de exemplu, ,,pentru flacau”) se situeaza
la granita dintre real si fabulos. Actantul este un erou, un tanar viteaz, a carui indeletnicire era
probabil vanatoarea, caci auzind ca un imparat va da jumatate din imparatie si fata de sotie celui
care-i va aduce un ,leu legat nevatimat” porneste pentru a-si proba deosebitele calitati. In unele
fragmente realitatea este augmentata, iar tonalitatea este asemanatoare cu cea din basme: ,, Pana
june chibzuia,/ Leu din somn se pomenea,/ Si din gurda-asa-mi graia:/ Da tu june, ce-ai gandit/
De la mine ai venit,/ Om merean de pe pamant?/ Eu am venit sa te-ntreb/ Sau in pusti sa ne
puscam,/ Sau in sabii sa ne taiem/ Sau in lupte sa ne luptam?”

In colindele ,,pentru fati mare” sunt descrise, tot in imagini hiperbolice ca si in cele
,wpentru flacdu”, calitatile alese ale tinerei aflate la varsta cdsatoriei: frumusete, destoinicie,
pricepere in a tese si a coase haine frumoase. In unele texte ea ne este infatisata ca fiind deosebit
de frumoasa, insa saraca. Petitd de un tanar care apartine altei clase sociale, fata il va cuceri In
timpul horei prin gratia si frumusetea ei fara seaman, care ,, La inima-I sageta”.

Colindele reliefeaza si indeletniciri importante ale romanilor din societatea patriarhald,
precum pastoritul, vanatoarea, pescuitul. Colindele ciobanesti reprezinta la noi ,,0 Specie
insemnata si foarte cultivata™'®!
deosebit de interesant 1n acest tip de colinde, si anume ca ,,atat la bulgari, cat si, mai ales, la romani si
ucraineni avem acelasi element miraculos, foarte preferat de popor: Dumnezeu si sfintii sunt ciobani la
Oi.97122
»potenteaza eficacitatea colindului, deoarece acolo unde Dumnezeu si sfinti iau parte la treburile
gospodaresti, nu poate fi decat noroc, spor si belsug:”'*

,,Pe poiana cu flori dalbe

A

indeosebi 1n regiunile montane. Petru Caraman remarca un aspect

Tindnd seama de mentalitatea oamenilor din popor, de crestinismul popular, acest aspect

Merge-o turma de oi albe.
— Da la oi cine sedea?

— Sedea zau si Dumnezau,
Cu fluierul pe tureac

Si cu mana pe baltag...”

21 Ibidem, p. 110.
22 Ibidem, p. 113.
'3 Ibidem.
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Bogatul repertoriu al colindelor inregistreaza, pe langa cele laice si numeroase colinde
religioase, care apartin unei etape relativ noi ,,in indelungata existentd a genului.”"** Crestinarea
poporului roméan s-a realizat intr-o perioada indelungata de timp, iar iIn momentul cand Biserica
s-a impus ca institutie, consolidatd, puternicd, a Incercat sd elimine obiceiurile ,,pagane”.
Denuntarea caracterului profan al colindelor de cétre pastorul Andreas Mathesius (sec. al XVII-
lea) probeaza faptul ca din aceste creatii populare lipseau elemente care sa evoce nasterea lui
lisus Hristos. De aceea, ,,autoritatea ecleziastica a suprapus atunci colindelor existente texte cu continut
religios.”* Deci, ,,colindele religioase sunt expresia literara a ofensivei Bisericii impotriva fondului de
colinde precrestin.”'2¢

Acest tip de colinde de inspiratie biblicd si apocrifica sunt situate de Pavel Ruxdndoiu
,»intr-0 zona de tranzitie”, de interferentd, ,,intr-un context cultural evoluat, intre doua sisteme mitice
relativ diferite.”'*”

Sursele aspectelor religioase, crestine din aceste texte sunt Biblia, Vietile sfintilor,
cartile apocrife si populare, care din secolul al XVII-lea au fost tot mai mult raspandite in randul
maselor, care pe aceastd cale, dar si prin intermediul slujbelor si predicilor din biserica, au
inceput sd cunoasca miturile si legendele biblice. ,,Miraculosul crestin” a constituit suportul
imaginatiei si al fanteziei creatoare a omului talentat din popor, care si prin aceste tipuri de
creafie si-a exprimat viziunea sa asupra lumii, asupra genezei, asupra perceperii sacrului si a
coborarii transcendentei Tn imanenta.

De regula, structura narativd a acestor texte este mai apropiatd de epic, colindatorii
asumandu-si rolul de mesageri ai divinitatii:

,,Dupa dealul cel mai mare,
Unde soarele rasare,
Este-un mdndru feredeu

Si se scalda Dumnezeu,

Tot se scalda

Si se-ntreaba:

Ce-i mai bun pe ist pamant?
Nu-i mai bun

Ca calul bun,

Ca te duce

Si te-aduce.

lar se scalda

Si se-ntreaba:

Ce-i mai bun pe ist pamant?
Nu-i mai bun

Ca boul bun,

Ca rastoarna brazda neagra
Si revarsa pane alba.

lar se scalda

Si se-ntreaba:

Ce-i mai bun pe ist pamant?

124 Constantin Eretescu, op. cit., p. 44.
5 Ibidem.

126 Ibidem.
127 Pavel Ruxandoiu, Folclorul literar in contextul culturii populare romdnesti, ed. cit., p. 342.
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Nu-i mai bun ca oaia bund,
Ca ea vara te hraneste

Si iarna te incdlzeste.

lar se scalda si se-ntreaba:
Ce-i raiul pe ist pamant?
Raiul este primavara,
Cdnd inverzesc toti campii
Si infrunzesc copacii,

Si infloresc florile
Si-mpodobesc luncile,
Luncile,

Dumbravile

Si toate padurile...

Noi umblam si colindam
Pe la gazde ne-nchinam,
C-asa-a lasat Dumnezeu...
Stresina de busuioc,
Da-v-ar Dumnezeu noroc;
Stresina de minta creata,
Da-v-ar Dumnezeu viata,
Sa traiti sa-mbatraniti,
Ca florile sa-nfloriti,
Ca copacii sa-nverzifi
Si ca ei sa-mbatraniti
Intru multi ani fericiti!”"'®

Unele dintre colindele crestine pastreaza functia de poezia de urare, iar altele au
substituit-o cu functia moralizatoare sau ,.festivizatoare” (de vestire a Nasterii lui Iisus). In
general, colindele religioase au fost create intr-un limbaj poetic arhaic, intr-un stil solemn, in
acord cu functia pe care o indeplinesc.

Plugusorul. Plugul este un simbol al fertilitatii pamantului a carui aparitie se pare ca ar
fi reprezentat ,,0 sursd mitologicd si nu una pur practica”'?, intrucit, dupd cum noteazd L.
Frobenius (Paideuma), ,,cele dintéi utilizari ale plugului in agricultura au fost ceremonii, in desfasurarea
carora plugul era falusul vitei «barbatesti» care-| tragea si care-si daruia mamei-pamant samanta.”"*

De la acest cuvant derivd in limba romand termenul ,,plugusor” care denumeste in
cultura noastra traditionald cel mai insemnat obicei agrar. Cunoscut si sub alte denumiri ca
»plugul”, | buhaiul”, Plugusorul se practicd si astdzi, mai ales in Moldova, in seara de 31
decembrie si, prin urdrile adresate, are un evident caracter augural. El circuld si in Muntenia,
Oltenia, in timp ce in Transilvania obiceiul urarii cu plugul nu este cunoscut.

Folcloristii considera ca acest obicei este o mostenire de la poporul roman, la baza
aflandu-se un stravechi rit agrar. Potrivit investigatiilor facute de cercetdtorul rus N.E. Mate
asupra vechilor mituri ale egiptenilor ,,putem presupune ca Plugusorul este, de fapt, la origine,
ceremonialul primei brazde practicat de catre capetenia obstei patriarhale.”""!

'8 S F. Marian, op. cit., vol. 1, p. 17.
' Ivan Evseev, op. cit., p. 383.

3 Mihai Pop, op. cit., p. 91.

B Ibidem.
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Ceata uratorilor poate cuprinde de la doi pana la doudzeci de flacai sau barbati casatoriti
de putin timp. In zilele noastre, indeosebi in mediul citadin, copiii ureaza cu Plugusorul. Obiceiul
este complex, sincretic, nelimitandu-se numai la urarea in versuri, ci i la prezentarea istovitoarei
activitati agricole. Cateodatd uritorii sunt insotiti de ,,mascati”. Inainte, ceata impodobea cu
panglici si cu crengi de brad un plug tras de doi sau de patru boi. In ultimele 3-4 decenii, plugul a
fost inlocuit cu unul Tn miniatura si chiar cu unul simbolic alcatuit dintr-un bat cu doua craci care
sugereaza coarnele plugului. Din recuzitd fac parte si un buhai'** (vas de lemn de forma
cilindrica, acoperit intr-o parte cu o piele de oaie sau capra, bine intinsa, legata cu un cerc; prin
mijlocul pieii se introduce o suvitd de par de cal; un urator tinea buhaiul, iar altul, cu degetele
umezite cu apa sau bors trage suvita de par care produce un zgomot ce imitd mugetul taurului),
bice, clopotei, tildngi. Plugusorul nu se canta, cum se intdmpld in cazul colindelor care au
melodii specifice, ci se recitd, rostirea textului fiind completatd de gesturi cu valente simbolice,
semnificand belsugul, bunastarea. Un gest ritualic, Tn mare parte astazi disparut, era tragerea unei
brazde la poarta sau in curtea celui caruia ii era destinatd urarea si aruncarea semintelor in acel
loc.

Textul Plugusorului cunoaste numeroase variante in spatiul romanesc, intinderea lui
fiind variabila, de la cateva zeci pana la cateva sute (300-500) de versuri. Legat de ritual,
continutul acestuia descrie secventele activitatii agricole, incepand cu alegerea terenului pentru
culturd si incheind cu coacerea colacului si oferirea acestuia grupului de uratori. Prezentarea
muncii trudnice a agricultorului este presarata, de cele mai multe ori, cu situatii hazlii.

Plugusorul incepe, de obicei, cu versuri care atenfioneaza gazda de sosirea grupului de
uratori si solicita atentia acesteia:

., Aho, aho, copii i frati
Stati putin §i nu manafi
Langa boi v-alaturati

Si cuvantu-mi ascultati.”

Urmeaza expunerea propriu-zisa, in care actantul este ,,badica Traian” sau ,badita
Vasile”, ,,gospodarul mitic al textului de plugusor”'®, devenit Gheorghe, intr-o variantd din
localitatea Moara, jud. Suceava, sau Dumnealui, in variante publicate la Inceputul secolului
trecut in revista ,,Sezatoarea”, condusa de Artur Gorovei. Elementele reale sunt impletite cu cele
ale fabulosului:

,,S-a sculat mai an Ca s-aleaga loc curat
Badica Traian De arat si semanat

S-a incalecat Si curdand s-a apucat
Pe-un cal Cdmpu neted de arat

Cu numele de Graur In lungis si-n curmezig
Cu saua de aur S-a apucat intr-o joi

Cu fraul de matase C-un plug cu doisprezece

32 Cu mult timp in urma, obiectul era cunoscut si la cehi, unguri, germani. Astizi fie nu mai existd, fie si-a pierdut
semnificatia traditionala.
133 Constantin Eretescu, op. cit., p. 50.
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Cdt vita de groase Boi boureni
Si-n scari s-a ridicat In coada codalbei

Peste campuri s-a uitat In frunte tintatei.”
Semnificativ ni se pare faptul ca, nu neaparat din motive prozodice, creatorul anonim

apeleaza la ziua de joi pentru a marca inceputul activitatii agricole a eroului, ci posibil, pentru ca
aceasta este considerata ,,ziua tuturor implinirilor” si se crede ca ,joia orice intreprindere se bucura de
succes™™, exceptie ficand joia dinainte de Paste, care a generat aparitia joimadritelor, fiinfe
mitologice pedepsitoare.
Sunt descrise detaliat etapele muncii, ajutorul naturii, rodirea granelor, cumpararea

otelului, pregatirea uneltelor pentru secerat, ritmul fantastic al seceratului:

,.Ziua toatd a lucrat

La luna la saptamana

Isi umplu cu apd mana

Si se duce ca sa vada

De i-a dat Dumnezeu rada

Si de-i graul rasarit

Si de-i spicul aurit

Era-n pai ca trestia

Era-n spic cat vrabia.

Traian iute s-a intors

Si din grajd pe loc a scos

Un cal mare nezdravan

Cum ii place lui Traian

Brazda neagra a rasturnat

Si prin brazda-a semanat

Grau marunt si grdu de vara

Deie Domnu sa rasara

Manati mai!

Haai! haai!

Si cand lucru s-a sfarsit

lata mari s-a starnit

Un vant mare pe pamdant

Si ploi multe dupa vant

Pamantul l-au racorit

Si samanta a-ncolfit

Manati mai!

Haai! haai!

Negru ca corbu

lute ca focul

34 Doina Rusti, Dictionar de teme si simboluri din literatura romdnd, Editura Univers Enciclopedic, Bucuresti,
2002.
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De nu-I prindea locul.
Cu potcoave de argint
Ce sunt spornici la fugit.
El voios a-ncalecat

La Tighin a apucat

Si otel a cumparat

Ca sa faca seceri mari
Pentru seceratori tari
Si sa face seceri mici
Pentru copilagsi voinici
Si altele mai maruntgele
Cu manunchi de floricele
Pentru fete tinerele

Si neveste ochitele
Manati mai flacai!
Haai! haai!

S-au strdns fine si vecine
Si vreo trei babe batrane
Care stiu rostul la pdine
Si pe camp i-a dus

La lucru pamantului

In ricoarea vantului
Apoi carele-ncarca

Si pe toate le cara

Si girezi nalte dura

In capul pamantului

In jelestea vantului.
Apoi aria-si facea

Si din grajd mai aducea
Zece iepe tot sirepe

Si de par ca le lega

Si pe toate le mana
Imprejurul parului
Deasupra fatarului
lepele mereu fugeau
Funia se tot strangea
De par iute ajungea

Si grdul se treiera

Si flacaul vantura

Si stambolul deserta
Hamberele incarca
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Si la moara apoi pleca.”

Versurile In care moara este personificata, fiind imaginata ca o fiinta ce se sperie de
numarul impresionant al carelor si o ia la fugd ,,prin catun”, unde este prinsa, legata si pusa la loc
de morar, sunt pline de umor, avant rolul de a crea ascultatorilor starea de buna dispozitie:

,,Insa roata cea de moara
Cdnd vazu atdtea care
Incarcate cu povara
Puse coada pe spinare
Si pleca la lunca mare.
Lunca mare

Frunza n-are

Lunca mica

Frunza-i pica.

lar morarul mester bun
Zarea moara prin catun
Si-§i lua cojoc nitos

Si mi-l imbraca pe dos
Si-si lua ciocanu-n brau
Si mai lua §i un frau
Apoi iute alerga

Moara cu fraul lega.
S-0 apuca de calcai

D-o punea pe capatai
Si-i da cu ciocanu-n sali
D-o0 aseza pe masele

la mai indemnati flacai
Haai! haai!

El o lua de laptoc

Si-o da iar in vad la loc
Si turma deasupra-n cos
Graul s-agaza pe vatra
Si din cos cadea sub piatra
De sub piatra in covata
Curgea faina curatd.
Manati mai, haai! haai!”

Ritualul pregatirii colacilor de catre frumoasa jupaneasa ,,Dochiana” si impartirea lor la

ceata de uratori imbina tonul sobru cu elementele de umor:
Llata mandra jupaneasa
Dochiana cea frumoasa
C-auzea tocmai din casa
Chiotul flacailor
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Scartaitul carelor

Si-n camari ca mergea
Si din cui isi alegea
Sdta mare §i cam deasa
Tot cu panza de matasa
Sufleca ea maneci albe
S-arata bratele albe

Si cernea mari cernea
Ninsoarea se asternea
Apoi numai plamadea
S-o lasa pana dospea
Apoi colaci invartea
Pe lopata mi-i culca
Si-n cuptor mi-i arunca
Apoi iara cu lopata
Rumeniti ea ii scotea
S-atunci ea-mpartea vreo cinci
La flacaii cei voinici
Si-mpartea trei colacei
La copiii mititei.”

Uratura aceasta din zona Falticenilor, jud. Suceava, se incheie, ca majoritatea
variantelor Plugusorului, cu precizarea locului de unde este ceata uratorilor §i cu o fireasca urare
profilactica pentru gospodari:

,,De urat am mai ura

Dar mi-i ca vom insera

Cdci nu suntem de pe ici colea
Ci suntem tocmai din Buda Veche
Unde mdta streche

lar motanul sufla-n foc
Soarecii nu-si afla loc

Intr-un fund de oboroc

Ia mai indemnati mdi,

Haai! haai!

La anul si la mulfi ani!”

Observam ca nici finalul nu este lipsit de elemente particulare de umor, intalnite, de
altfel, si in teatrul popular sau in oratiile de nunta. Ele ironizeaza uratorii $i ,,creeaza distanta intre
actul ceremonial performat si receptarea lui.”"*

In urarea adresati oamenilor la pragul dintre ani, rasul indeplineste, cum constati
Constantin Eretescu, ,,0 functie rituala. in timpul sacru al inceputului de an, cand balanta dintre bine i
rau este inca in migcare, cand succesul sau esecul anului agrar nu e hotarét, orice gest care poate inclina

35 Mihai Pop, op. cit., p. 93.
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talerul in directia dorita este binevenit. Rasul, ca si manifestarile orgiastice din alte culturi, urmarea tocmai
un asemenea scop.”"*

In perioada modernd, aluziile satirice la adresa gospodarului, ironiile privitoare la
uratori, pretentiile pentru rasplata adresate de urdtori, toate acestea au inlocuit in texte ,,functia
magica a rasului.”*’

Desi, in esentd, structura Plugusorului s-a pastrat, unele elemente au fost adaptate
evolutiei societatii, noilor functii sociale. Asa cum ni se releva, textul reprezintd un elogiu
adresat muncii taranului.

Este descrisd o situatie-model ,,ca semnificatie generalda.”"*®* Este posibil ca in vremurile
de demult Plugusorul sa fi avut un caracter instructiv, urmand evidentierea unor deprinderi si a
unor atitudini exemplare fatd de munca. Acele momente care generau rasul ,,erau percepute ca
elemente de suplicare a divinitatii.”"* Textul Plugusorului reliefeazd in planul ritualic ideea
belsugului si prin magie homeopaticad (imitativa) se realizeaza un transfer asupra celui caruia i se
adreseaza urarea.

In zilele noastre, functia acestui obiect s-a modificat considerabil, prin evolutia sa catre
spectacular.

Sorcova. Un alt obicei cu caracter augural este Sorcova, care ,,corespunde in esenta
obiceiului pitarailor'*’, numai ca este practicat, in functie de zona, in seara, in noaptea sau in
dimineata Anului Nou. De obicei, sorcoveau si sorcovesc §i acum copii cu varsta de pana la 12
ani, adunati In grupuri de doi, trei sau patru. Obiectul de recuzitd indispensabil acestora este
»sorcova” (cuvant provenit din termenul bulgar ,,surov” = fraged, verde), adica o ramura de pom
fructifer (mar, visin, par, gutui, zarzar), impodobita cu hartie creponata sau cu 1ana rosie si alba.
In trecut, ramura era tiiata cu o luni inainte (in ziua de Sfantul Andrei) si pusa intr-un vas pentru
a inflori.

Faptul ca Sorcova este raspandita indeosebi in sudul tarii, din Oltenia pana in Dobrogea
si cd originea cuvantului este bulgara, i-a determinat pe unii specialisti, printre care Ovidiu
Birlea, sa considere ca este vorba de un imprumut slav, mai precis, bulgaresc.

Scenariul de desfasurare a obiceiului este simplu. Copiii adunati in cete mergeau din
casd 1n casa si in timp ce rosteau urarea atingeau gazdele cu sorcova. Rasplata era aceeasi ca si in
cazul colindatului: colaci, mere, nuci, bani. Numeroasele texte cunoscute sunt variante ale
aceluiasi tip, cu minime diferente In formularea unora dintre versuri. Textul nu este prea amplu
(de obicei, cuprinde 20-30 de versuri) si este centrat pe urarea de sanatate si de belsug in noul an:

., Sorcova
Vesela,

Sa traiti
Sa-mbatraniti,

Ca un mar,

136 Constantin Eretescu, op. cit, p. 51.
Y7 Ibidem, p. 57.
8 Ibidem, p. 59.
9 Ibidem.
0 Ovidiu Birlea, op. cit., p. 281.
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Ca un par,

Ca un fir

De trandafir.

Cdte pietricele

Atdtea mielugsele,

Cati bolovani,

Atdtia carlani;

Cate cuie sunt pe casd,
Atatia galbeni pe masa.
Cata sindrild pe casa,
Atatia galbeni pe masa,
Cdt grau in ogor,

Atatea vite-n obor;

Cate paie-n bataturad,
Atdtia copii in paturd;
Cat par intr-un cojoc,
Atatia copii la foc,

Cata frunza pe umbrar,
Atdtia bani in buzunar!
Cdte flori sunt pe cdmpie,
Atdtea iepe-n herghelie;
Cate flori sunt pe valcele,
Atdtea-n vara mielusele;
Cate pietre sunt pe munte,
Atatia porci, vaci, boi si gdste
La dumneavoastra in curte!
La anul

Si la multi ani!”

Ca si in cazul celorlalte obiceiuri legate de sarbatorile de iarna, si aici avem a face cu un
ritual a carui functie este augurala, bazat insd pe magia contagioasa (de contact), caci, pastrand
urme ale mentalitatii mitice, oamenii credeau ca prin atingerea cu o ramurd a unui arbore li se
transmite forta energetica a acelui arbore considerat sacru, iar aceasta este stimulatd de forta
incantatorie a cuvantului'.

Dragaica. Un obicei cu valente augurale, legat de viitorul tinerelor necasatorite i de
prosperitatea casei, desfasurat in ziua de 24 iunie, deci in imediata apropiere a solstitiului de
vard, este Dragaica. Pentru aceastd sarbatoare ce incheie ciclul obiceiurilor de primavara si de
vara legate de o data precisa, se cunosc si alte denumiri ca: sanzienele, dardaica, regina holdelor,
mireasa, imparateasa, stdpana surorilor.

Cel dintai care a descris obiceiul este Dimitrie Cantemir, in monografia Descrierea

Moldovei. Savantul il prezintd, conform informatiilor pe care le avea la inceputul secolului al

"1 Cf. Mihai Coman, Izvoare mitice, Editura Cartea Romaneasca, Bucuresti, 1980, p. 243.
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XVIII-lea, ca un joc ce se facea de Sanziene. Fetele dintr-un sat o alegeau pe cea mai frumoasa
ca drdagaicd, mergeau apoi pe camp, o impodobeau cu o cunund din spice si 1i dddeau cheile
hambarelor. De la camp intregul alai se Intorcea 1n sat, cantdnd si dansidnd. Sarbatoarea se
termina cu o petrecere.

Jocul a fost apoi atestat si In Muntenia si Dobrogea de raspunsurile la chestionarul
lansat de Nicolae Densusianu (v. Adrian Fochi, Datini si eresuri populare de la sfarsitul
secolului al XIX-lea: raspunsurile la chestionarele [ui Nicolae Densugianu, 1976).

In Teleorman, una sau doui fete din grup se imbricau in haine barbatesti si se alegeau
Drégaica si Dragan. Ceata avea $i un steag, asemanator cu al calugarilor, impodobit cu naframe
colorate, usturoi, spice de grau. In vérf se legau florile numite sanziene si pelin, intrucét acestea
confereau steagului virtuti purificatoare, apotropaice.

Din informatiile adunate de folcloristi in secolul trecut se constata ca obiceiul consta in
culegerea florilor de sanziene, din care se Impletesc cununi. Potrivit credintei populare, plantele
colectate in aceasta zi de sarbatoare isi dovedesc in mod deosebit calitatile vindecatoare si pot fi
utilizate cu maxim succes in descantecele de dragoste si chiar pentru prezicerea viitorului.

Dupa Dansul Dragaicei, deci dupa 24 iunie, ,,apar primele semne ca vara se intoarce spre
iarnd: incepe sa scada lungimea zilelor i s& sporeasca noptile, se usuca radacina graului paralel cu
coacerea bobului in spic, rasare pe cer constelatia Gainusei (Closca cu Pui), florile isi pierd din miros si din
puterea tamaduitoare de boala, cucul inceteaza sa mai cante, apar licuricii in paduri, se intoarce frunza de
ulm, plop si tei etc.”'**

Acesta este motivul pentru care multe practici rituale au loc in ziua de sarbatoare a
Sanzienelor, a Dragaicei. De exemplu, tinerele arunca pe acoperisul casei coronita. Dacd rdmane
acolo este semn ca se vor casatori in acel an, iar dacd aceasta cade semnul este de rau augur. De
asemenea, noaptea puneau coronitele sub pernad pentru a-si visa ursitul. Florile culese si asezate
in diverse locuri ale gospodariei Indeplineau rol protector impotriva strigoilor, a moroilor.

In ceea ce priveste elementul de literaritate, conferit de versuri, Ovidiu Birlea afirma ca
ele ,,sunt doar un indemn la joc'**, evidentiind uneori si bogatia holdelor (intr-o variantid din
Dobrogea):

»dari in sus, Dragaica, sari!
Dragaicutele.

Mi-a venit vara bogata,

Cu cununi de spice coapte.

Sari in sus, Dragaica, sus
Dragaicutele.

Si-mi retezari spicele,

Spicele, bogate.

Sa sarim, sa rasarim,

Cu malai din ragnicioara,

Cu pestii din undicioara.”

2 Jon Ghinoiu, Sarbdtori si obiceiuri romdnesti, Editura Elion, Bucuresti, 2002, p. 317.
3 Ovidiu Birlea, op. cit., p. 407.
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Romulus Vulcanescu noteaza ca fetele si baietii care vor sa se casatoreasca, in unele
sate, se aduna in seara dinaintea zilei de Sanziene, iar ,,baietii fac ruguri, aprind facle si se invartesc in
sensul migcarii soarelui la apus, strigénd:

«du-te soare, vino luna,
Sénzienele imbuna,

sd le creasca floarea floare,
galbend mirositoare,

fetele sé o adune

sa le prinda in cunune,

sd le pund la pélérie

struturi pentru cununie.
Boabele sa le rasteasca,
pana-n foamna s& nunteasca.»

In urmitoarea zi, in zori, grupurile de flicdi merg prin sate ,,cu struturi de sanziene la

99144

palarie”, acest fapt reliefand ca le-a cazut coronita pe hornuri, acelor fete care ii intereseaza. Ei
striga in cor:

,,Du-te lund, vino soare,

Ca tragem la-nsuratoare.

Cununile neursite

zac sub hornuri azvarlite.

Pana-n miezi cu steagu-n frunte

trec ficiorii dupa slute,

c-alde alea nedirese

nu vor sd fie mirese.”

sau
»Hai frumoaselor, ce stati,
zdne vrefi sa ramaneti,
ca venim dupa petit
pdna nu v-ati razgandit.”
sau

»loate slutele-s grabite,
toate vor sd se marite
cu-alde unii dintre noi,
feciori mandpri, vai de noi!
cad la nunta stim hori,
la praznice stim pranzi
si la dragosti si mai §i.”"*

Obiceiul care a luat denumirea de la floarea cunoscutd sub numele sanziana (Oltenia,
Banat, Transilvania, Maramures, Bucovina, nordul Moldovei) si de dragaica (sudul si centrul

44 Romulus Vulcinescu, Mitologie romdnd, Editura Academiei, Bucuresti, 1985, p. 399.
S Ibidem.
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Moldovei, Muntenia, Dobrogea) este unul complex, sincretic si, prin formele diverse de
manifestare, in functie de zona (impletirea cununii si aruncarea ei pe casa, umblatul cu faclia in
timpul noptii, purtatul facliilor aprinse In jurul tarinilor si al livezilor, dansul Dréagaicei pe
campurile cu rod bogat), reliefeaza practici de prospectare magica a viitorului, de purificare, de
fertilizare. Acestea sunt ramasite mitice ale unui cult inchinat de catre stramosi unei zeitdfi a
vegetatiel, a belsugului sau unei zeitati solare.

Toate aceste obiceiuri pentru care poezia este un element constituent, la care se adauga
si celelalte de peste an, in care aceastd componentd este neinsemnatd sau chiar lipseste
(Calusarii, Dochia, Targul de fete, Noaptea strigoilor, Rusaliile etc.), practicate sute de ani de

oamenii din popor, probeaza cat de puternica este dimensiunea mitica a fiintei romanesti.
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VII. Cantecul epic

1.Definire.Caracteristici.Clasificare

Un capitol important si deosebit de bogat al folclorului romanesc 1l constituie, datorita
numadrului impresionant de texte existente si valentelor artistice incontestabile ale acestora,
cdantecul epic, pentru care adesea folcloristii folosesc termenul livresc, mult mai cunoscut, de
balada, pus 1n circulatie 1n secolul al XIX-lea de catre Vasile Alecsandri, care 1-a imprumutat din
limba franceza (ballade < prov. ballada = cantec de dans). In spatiul rural, cantecul epic a
circulat sub numele de cdntec batrdanesc in Oltenia, Moldova si Muntenia, cdantec din batrani
(cantec de batrdanete) in Banat, cantece haiducesti, voinicesti etc. Utilizarea — vreme indelungata
— a acestor denumiri de catre transmitatorii faptelor de folclor probeaza ca ei distingeau
vechimea acestor creatii epice 1n raport cu alte specii ale literaturii populare si, de asemenea,
caracterul eroic al eposului. Trasaturile mentionate apropie cantecul epic romanesc mai mult de
starinske ale sarbilor sau de starinca ruseasca decéat de cantecul lirico-epic din spatiul Europei
Occidentale, interpretat indeosebi in timpul dansului.

Referitor la adjectivul bdatrdnesc, Ovidiu Birlea constatda ca ,,interpretarile populare au
oscilat intre cdntec pentru batrani, destinat cu precadere oamenilor varstnici ca fiind intru totul conform cu
gusturile lor si céntec despre batrédni, adica un cantec despre faptele memorabile ale stramosilor, mai
indepartati sau mai apropiati”.'*® Ultima interpretare este, de fapt, in acord cu specificul i functia
baladei de a reliefa faptele deosebite ale Tnaintasilor.

Cantecul epic poate fi definit drept o povestire versificata §i cdutatd pe o melodie
proprie, specifica, in care sunt actiuni eroice ale unor persoane din trecut, asupra carora memoria
colectiva a pastrat o vie amintire.

O astfel de creatie era menita ,,5a explice nimbul stramosilor venerati intr-o epoca mai
indepértatd, greu de precizat™.'¥’

Atunci cand erorii apartin unui timp istoric mai apropiat de noi, de exemplu epocii
feudale, valoarea faptelor devine ,,pilduitoare” prin opozitia marcanta intre ,,buni” si ,,rai”.

Din timpuri imemorabile, oamenii au simtit mereu nevoia sd comunice cu lumea
incarcatad de aureold a stramosilor, la inceput in maniera ritualica, apoi venerandu-i in cantece
narative ce au alcatuit ceea ce Ovidiu Birlea numeste ,,istorie populara”. Nu intamplator astfel
de creatii au fost percepute de oamenii din popor ca ,relatari veridice”, ,,debitarea lor actualizand
«pomenirea» a ceea ce s-a intdmplat in vremuri atat de eroice™.'**

In ceea ce priveste vechimea baladelor, unii cercetitori considerd cd ele au aparut
inaintea epopeilor, reprezentand surse de inspiratie pentru acestea, ,,uneori epopeile nefiind decét o
sudura ciclizatd a baladelor de provenienta folclorica™*’, iar alti cercetatori sunt de parere ca ele
constituie reminiscente, ,,ecouri tarzii ale epopeilor in urma destramarii acestora”.'® Scriitorii

romantici au vazut In cantecele epice productii populare din Evul mediu. Cert este ca atestdrile

6 Ovidiu Birlea, Folclorul romdnesc, vol. 11, Editura Minerva, Bucuresti, 1983, pp. 61-62.
Y7 Ibidem, p. 66.

"8 Ibidem, p. 67.

" Ibidem, p. 62.

150 Ibidem.
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efectuate pana in prezent confirma ca sunt specii ale epocii medievale, numeroase texte purtand
amprenta lumii feudale.

In spatiul european apusean primele culegeri de balade au aparut in secolul al XVIII-lea.
In Romania, prima culegere intitulatd Balade adunate i indreptate a fost realizata de Vasile
Alecsandri la mijlocul secolului al XIX-lea (1852). Descoperirea de cétre Alecu Russo, la
Soveja, a baladei Miorita, apoi publicarea ei de catre Alecsandri in revista ,,Bucovina”, condusa
de fratii Hurmuzaki, la 18 februarie 1850 si, doi ani mai tarziu, publicarea antologiei de balade,
aveau sa impuna definitiv una dintre cele mai bogate specii folclorice atentiei specialistilor si
iubitorilor de folclor. In a doua jumitate a secolului al XIX-lea si in veacul urmitor au fost
tiparite antologii reprezentative, printre care cea a lui Simion Florea Marian (1869, 1873),
Atanasie M. Marinescu (1859), G. Dem. Teodorescu (1888), C. Radulescu-Codin (1886), G.
Catana (1895), G. Alexici (1899), T. Burada (1880), Gr. G. Tocilescu (1900), Al. Vasiliu (1909),
L. Popovici (1909), C. N. Mateescu (1909), N. Pasculescu (1910), T. Pamfile (1913), D. Furtuna
(1927), T. Papahagi (1925), 1. Diaconu (1933-1934), Pr. Preda Ionescu (1939), Mathias
Friedwagner (1940), C. Sandu-Timoc (1943) etc. Preocuparea pentru adunarea si interpretarea
cantecelor epice, din toate regiunile roméanesti, a continuat prin P. Caraman, Al. I. Amzulescu, I.
C. Chitimia, Ovidiu Birlea, Adrian Fochi, Constantin Mohanu, lon Talos pana in ultimele decenii
ale veacului al XX-lea.

Eposul popular adunat de folcloristi prestigiosi impresioneaza prin volum si varietatea
subiectelor, aceasta dovedind ci a avut in viata spirituald a romanilor un rol semnificativ. in
studiul din 1983, Folclorul romanesc, Ovidiu Birlea aprecia ca repertoriul baladelor roméanesti
cuprinde aproximativ 330 de tipuri, dintre care 250 alcatuiesc ,,zestrea clasica” formata din
textele cu largd raspandire in spatiu si superioare din punct de vedere artistic celor cu circulatie
locala.”

Din perspectiva tematica, folcloristii au realizat diverse clasificari ale speciei. Astfel, G.
Dem. Teodorescu grupeaza cantecele epice in: 1) solare §i superstitioase (foloseste ca exemplu
poetizarea legendei Soarele si luna); 2) istorice; 3) haiducesti si 4) domestice (cele care
,»poetizeaza institutiunile, modul de a trai si fazele vietii, iar alaturi de veselia nuntilor descoperim adevarate
tragedii sdngeroase, produse de pasiuni puternice”).

Grigore Tocilescu, in Materialuri folkloristice (vol. I, 1900), le Imparte in: a) balade §i
legende; b) cantece haiducesti $i c) cantece batranesti.

O clasificare interesanta 1i apartine lui G. Cosbuc care le grupeaza in mitice si
traditional-istorice. Pentru prima categorie utilizeazd ca exemplu ,rapsodia mitica Soarele si
Luna” si remarca marea vechime a baladelor mitice, care contin elemente pagane sau crestine.
Cele traditional-istorice, numite de poet ,rapsodii ale eroilor populari”’, evoca fapte ale
haiducilor (Codreanu, Jianu) si ale personajelor istorice (Avram Iancu, Tudor Vladimirescu).
Dincolo de cele doua categorii, Cosbuc observa existenta a trei straturi in cantecul nostru epic, si
anume: un strat de ,,rapsodii cu fond comun arian”, altul cu fond comun popoarelor balcanice si

un altul specific national roméanesc.
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O contributie deloc neglijabild in studierea baladei a avut-o Nicolae lorga care in Istoria
literaturii romdnesti introduce notiunea de ,ciclu” si, utilizdnd criterii istorico-geografice,
propune urmatoarea grupare:

1. ciclul domnesc (actantii fiind voievozi ca Neagoe Basarab, Petru Rares, Mircea
Ciobanul, Mihai Viteazul etc.);

2. ciclul Codrenilor (sunt evocate faptele eroice ale Codrenilor in luptele cu titarii). In
aceasta categorie este inclusa si balada Miorita;

3. ciclul dobrogean cuprinde baladele din Dobrogea, avandu-1 ca protagonist pe
Tudor Tudorel,

4. ciclul dunarean condamna dominatia turcilor prezentati ca rapitori, jefuitori;

5. ciclul transdunarean, sdrbesc prezinta aspecte legate de existenta oamenilor de la
Sudul Dundrii. lorga observa in aceste balade influenta eposului popular sarbesc.
Actantii sunt lovan-lorgovan, Novac, lancu;

6. ciclul haiducesc._

Un alt exeget al acestei specii folclorice, D. Caracostea, grupeaza baladele in 12 clase,
dupa urmatoarele teme principale: 1) iubit si iubitd; 2) parinti si copii; 3) barbat si femeie; 4)
frate si sord; 5) mama vitrega si nord; 6) nas si find; 7) conflicte profesionale; 8) conflicte sociale
intre bogati si saraci; 9) viteji; 10) haiduci; 11) luptele dintre crestini §i pagani; 12) numenale
(fantastice).

Intr-un amplu studiu care prefateazi o antologie de Balade populare romdnesti (1964),
Al. I. Amzulescu, identificand 352 de subiecte diferite, stabileste o noua clasificare, distingand
balade: 1) fantastice; 2) vitejesti (cuprinzand ciclurile haiducilor, cotropitorilor si hofomanilor);
3) pastoresti; 4) despre curtea feudald; 5) familiale (cuprinzand indragostitii, paringi si copii,
sotii, fratii); 6) jurnale-orale”.

O Tmpartire mult mai simpld, mai concentratd a cantecului epic, ne-o ofera Ovidiu
Birlea care foloseste drept criteriu natura substantei epice si calitatea personajelor in functie de
ponderea detinutd in cadrul evenimentului. Astfel, folcloristul stabileste trei mari grupe: a)
balade fantastice; b) balade eroice; ¢) balade nuvelistice, ,,oferind o esalonare descendenta, de la
supranatural si numenal, la registrul mediu, pentru a sfarsi in zona cotidianului, in care ancoreaza si
jurnalul oral versificat™.'™!

Din clasificarile prezentate, propuse de prestigiosi folclorigti, de-a lungul timpului,
constatam ca este foarte dificil, dacd nu chiar imposibil, a realiza o grupare a baladelor in
clase/categorii strict, precis delimitate, Intrucat in realitatea folclorica ordinea materialului atat de
bogat ,,nu releva compartimente tematice circumscrise, ci categorii-cadru definibile prin functie specifica i
modalitati de realizare, diferite teme putéand circula de la o categorie la alta™'*?. Mai mult, circulatia unei
teme in timp (de la o epocd la alta) sau in spatiu (de la o zona la alta), a generat deosebiri

insemnate in modalitatea de realizare artisticd, acest aspect determinidnd apropierea aceleiasi

" Precizdm cd putine jurnale-orale au fost publicate si atunci doar ca anexe la baladele propriu-zise.
Y Ibidem, p. 71.
152 Mihai Pop, Pavel Ruxindoiu, Folclor literar romdnesc, Editura Didactici si Pedagogica, Bucuresti, 1990, p. 229
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teme de categorii diferite. De exemplu, o baladd poate fi intdlnitd ca una cu caracter haiducesc
intr-o regiune a tarii si cu caracter nuvelistic in alta regiune (balada Corbea).

Adoptand punctul de vedere al lui Mihai Pop si Pavel Ruxandoiu, din Folclor literar
romanesc, consideram cd o clasificare ce reflectd organizarea materialului folcloric care nu
relateaza realitdti, ci le transfigureaza, le subliniaza in universul imaginar, poetic, in care logica
internd nu poate fi infeleasa decat in planul esteticului, poate fi urmatoarea:

1. cantec epic mitologic/fantastic;

2. cantec epic eroic;

3. cantec epic haiducesc;

4. balada nuvelistica.

2. Cantecul epic mitologic

Releva fapte, atitudini, aspecte autentice, conflicte umane, circumscrise gandirii mitice,
sistemelor foarte vechi de credinte superstitioase. Mihai Pop si Pavel Ruxdndoiu opineaza ca
geneza acestei categorii ,.tine de epoca iesirii din mit, fiind situatd la granita dintre mit si istorie™'.

In astfel de creatii sunt inserate numeroase elemente fantastice, care, uneori, domina
evolutia evenimentialului, iar alteori preiau functia hiperbolei. Cele mai cunoscute dintre
baladele fantastico-mitologice sunt Soarele si Luna, lovan lorgovan, Antofita al lui Vioara,
Sarpele, Voica, Din Constandin, Cantecul cu zmeii (Fata furata de zmei), Trei frati si nouda zmei,

Cantecul nasului, Cantecul balaorului. Unele se afla la confluenta cu basmul, altele cu legenda.

3. Cantecul epic eroic

Este o specie bogat reprezentata in folclorul roméanesc, fiind cunoscuta si sub denumirea
de cantec voinicesc, cantec vitejesc. Acest tip reflectda o forma mentis specifica perioadei de Ev
mediu al spatiului autohton, dominatd de numeroase conflicte. Curajul, vitejia, iscusinta,
mandria, spiritul de dreptate definesc un comportament specific acelor vremuri, si anume
comportamentul eroic.

Tema eroica este dominantd, insa in cele mai multe balade de acest tip Intdlnim si teme
vechi, mitologice (cdutarea sotiei, petitul) si teme de circulatie europeand (regdsirea fratilor
instrainati).

Intrucat raspundeau aspiratiilor maselor populare, creatiile ce reliefeaza conflictele
feudale si lupta impotriva dusmanilor din exterior (turci, tatari) s-au conservat mult mai bine in
repertoriul epic. Personaje precum Toma Alimos, Corbea, Doncila, Mihu Haiducul, Dobrisan au
devenit eroi populari.

Cele mai multe cantece eroice releva conflicte izolate intre romani §i turci sau tatari,
adversarul protagonistului fiind o forta umand §i nu una supranaturald (ca in baladele
mitologice). In locul elementelor fantastice este utilizati hiperbola pentru a evidentia trisaturile
deosebite ale actantului. De obicei, pentru a birui adversarul, el are nevoie de un adjuvant,

1S3 Ihidem.
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reprezentat printr-un cal ndzdravan, un alt erou, o pasdre miraculoasa etc. Baladele din ciclul
Novacestilor si Badiul sunt reprezentative pentru tema conflictului cu turcii, dar si ca mesaj si
realizare in plan estetic.

4. Cantecul epic haiducesc

Reprezinta o altd categorie importanta a epicii populare romanesti, in care sunt descrise
fapte din secolele al XVIII-lea si al XIX-lea, savarsite de haiduci din perioada respectiva,
identificati istoric. Evenimentialul este relatat mult mai aproape de cadrul sdu real, decat in
cantecul eroic. In céntecul haiducesc se subliniaza in special situatia sociald ce declanseaza un
conflict si mai putin calitatile, personalitatea protagonistului.

Fiecare zond folclorica din Romania are cantecele ei proprii despre aceia care au
haiducit 1n tinutul respectiv.

Spre deosebire de haiducii bulgari si sarbi, a caror lupta avea ca scop eliberarea
nationala, haiducii din spatiul romanesc luptd pentru dreptate sociald, opozantii lor fiind cei
bogati, ciocoii. Prin intermediul cantecului haiducesc, poporul i-a glorificat pe cei care au opus
rezistentd asupririi, oprimarii sociale, nume ca Pintea Viteazul, Iancu Jianu, Bujor, Dadian,
Muscu, Radu Anghel, Gheorghilag, Ion Pietrariu, Bolbocean etc. devenind cunoscute si
pastrandu-se in memoria colectiva de-a lungul timpului.

Nucleul narativ il constituie, in general, conflictul dintre haiduc si poterd, prinderea lui

datorita tradarii si intemnitarea urmata fie de eliberarea actantului, fie de uciderea acestuia.

5. Balada nuvelistica

Se intdlneste Intr-un numar destul de mare, reprezentand, cum observa Ovidiu Birlea,
,,cam doua cincimi din repertoriul national, dar fiind preponderente in Transilvania si Moldova nordica ™',

In balada nuvelistica sunt prezentate acele fapte din existenta cotidian, care se disting
de cele obignuite si care au alimentat universul imaginar popular. Hiperbola este inserata rareori
si doar iIn momentele culminante ale evenimentialului, relatarea fiind pastratd in limitele
verosimilului.

In cadrul acestei categorii, baladele familiale sunt cele mai numeroase. Tematica este
foarte diversd, oglindind relatii intre parinti si copii, frati si surori sau intre alte categorii de
rudenie, relatii erotice, pasionale dintre indragostiti, dintre soti. La acestea se adaugd tema sotiei
necredincioase, a sotiei vandute, a fetei care isi otraveste fratele, a mamei care isi ucide fiul in
complicitate cu amantul etc. Unele dintre aceste teme au o circulatie ampld In spatiul european.
De exemplu, tema soldatului care se intoarce acasda dupa o indelungata absentd, chiar in ziua
cand sotia se pregateste sd se casatoreasca a doua oard (Mogneagul) exista si in creatii populare
similare vest europene (Ritorno del marito, Le Retour du soldat).

154 [bidem, p. 78.
74



O altd cunoscutd temd, vanzarea sotiei, inspiratd din realitatea sociald a veacurilor
trecute si consemnati in documentele de atunci, este rispandita in sud-estul Europei. In folclorul
romanesc poate fi intalnitd in doua tipuri distincte: 1) in primul tip, actantul fiind saracit din
cauza birurilor 1si oferd sotia pentru a scdpa de povara datoriilor; 2) in al doilea tip, protagonistul
saracit de birurile grele 1si vinde sofia, pentru ca, dupa actul de vanzare, cumparatorul si femeia
vanduta sa se recunoasca drept frati.

Pentru primul tip relevante sunt baladele Tudor Zavalas, Tudor Tudoras, Tudor
Dobrogeanu. .

Spre deosebire de cantecele epice eroice, ample, strabatute de dinamism si de tonul
optimist, baladele nuvelistice sunt reduse ca dimensiune §i caracterizate printr-un deznodamant

tragic. De asemenea, din punct de vedere artistic nu se remarca prin realizdri deosebite.
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VIII. MIORITA

1.Aspecte generale

Alaturi de cantecul epic despre Manastirea de la Curtea de Arges (Mesterul Manole),
balada pastoreasca Miorita este si astazi, ca si in veacul trecut, daca nu cea mai cunoscuta atunci
una dintre cele mai cunoscute creatii populare romanesti, consideratd in unanimitate de folclorigti
drept o capodoperd, pentru cd in bogata paleta a faptelor de folclor se distinge prin deosebitele
sale valente artistice. Poemul, descoperit de Alecu Russo in zona Vrancei si publicat de V.
Alecsandri in 1852, in primul volum de Poezii populare ale romdnilor, a generat numeroase
interpretari, dezbateri controversate, studii despre geneza textului, despre structura de motive,
circulatia si structura variantelor.

Pana in prezent au fost alese si publicate peste 1000 de variante ale acestei creatii
raspandite pe intreg teritoriul Romaniei. Miorifa a circulat ca balada in Moldova, Muntenia,
Dobrogea, Oltenia si Banat, avand propria ei melodie ,,5i numai accidental poate fi interpretata pe
alte melodii, dupa cum numai accidental pe melodia Miorifei pot fi cantate si alte texte™.'s

In Transilvania, structura textului este mult mai simpla decat a variantelor din celelalte
zone ale tarii, fiind inregistrat sub forma de colind care se interpreteaza exclusiv la sarbatorirea
Craciunului. Ca si in cazul variantelor-colind ale Mesterului Manole, cele ale Miorifei reprezinta,
in evolutie, un stadiu mai arhaic. Variantele-colind se deosebesc de variantele-baladd moldo-
muntene, prin structura metricd (de 7-8 silabe spre deosebire de 5-6 silabe in balada), prin
structura de motive (redusa in colind la doud motive). De asemenea, Miorita-colind nu are
melodie proprie, aceasta fiind imprumutatd de la unul dintre colindele specifice zonei.
Elementele arhaice, la nivelul lexicului, dar si al continutului, sunt mai numeroase in variantele
sub forma de colind.

De exemplu, complotul a doi sau mai multi ciobani (,,pacurarei’’) de a-1 elimina pe unul
dintre ei (de obicei ,,cel mai micu”) nu este intotdeauna determinat de motive economice, ci de
abaterea de la o datorie strict profesionald sau de un mobil de naturd erotici. in unele colinde
transilvanene, In drumul lor, ciobanii intdlnesc ,,0 fatd de maior” care, Intrebatd pe cine prefera

dintre ei, declara ca pe cel mai mic:

., Ei mi se duceau Ca din grai graiare:
L-o fantana lina, — De cel strainelu
Cu cine-ntdlnira? Ca-i mai mititelu
Pe-o fata de maior” Si mai frumuselu.
Cu braut, galben. Acesti veri primari

155 Constantin Eretescu, Folclorul literar al romdnilor. O privire contemporand, Editura Compania, Bucuresti, 2004,
p. 161.

") maior < germ. meier sau maghiarul major si are aici intelesul de cioban instarit, vataf de plai, conducator al unor
locuri
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Ei ca-o intrebara, Ei se vorovira
Ca de care-i place? Pe cel strainelu
Ca sa mi-l omoare”.
Uneori, alegerea fetei este inlocuita cu cea a pastorului mai tanar si de aceea, tovarasii

lui hotarasc sa-1 omoare:

,, Nainte le iese — Tu de-i lua
Fata de maior Noi te-om impusca
Cu guler galbin. Si te-om ingropa”

— Asta s-o luam.
Motivatia condamnadrii unuia dintre ciobani este ritualicd, deoarece si in cazul alegerii

lui de catre o fata (deci al dorintei de a se casatori) si in cazul prezentei unei femei la stana se
incdlca o lege arhaica péstoreasca.

Motivatia de facturd economica (,,Ca-i mai ortoman/ Si-are oi mai multe/ Mandre si
cornute/ Si cai invatati/ Si caini mai barbati”’) din versiunea-balada constituie pentru specialisti
un reper 1n a considera ca aceasta este mai noud decat versiunea-colind.

Prin urmare, asa cum subliniazd Constantin Eretescu, ,,prin desacralizarea versiunii
transilvanene si schimbarea functiei, a rezultat nu numai o noua motivatie a conflictului, ci i 0 amplificare a
structurii narative a discursului poetic”.'*¢

2. ,,Mitul mioritic”

Cele mai multe exegeze intreprinse din 1980 pana in prezent pornesc de la ideea ca
geneza Mioritei se afld In mituri foarte vechi ale unor zeitati ale vegetatiei. Opinia formulata
prima data de Al. Odobescu, in secolul al XIX-lea, reluatd si aprofundatd, a castigat in ultima
vreme tot mai mult teren in spatiul exegetic al ,,mioritismului”.

Convingerea este ca textele-colind si textele-balada ale Miorifei nareaza rituri ale unui
complex mitic existent In spatiul european, exprimand prin metafore aproape intraductibile, de o
inegalabila valoare artistica, prin simboluri, o forma mentis a civilizatiei arhaice.

Intrucat cea mai reusita varianta din punct de vedere estetic si care a devenit si cea mai
cunoscutd publicului larg este varianta Alecsandri, prototip, (asupra careia nu credem ca poetul
sd fi intervenit ,,alterdndu-1” valentele), vom porni de la aceasta pentru a reliefa cateva aspecte
semnificative ale ,,mesajului” mioritic, dar pentru unele completari necesare vom face apel si la
alte variante ale textului.

In balada Miorita, care, potrivit cercetirilor realizate de Adrian Fochi (Miorita.
Tipologie, circulatie, genezd, texte, 1964), circula in spatiul nostru geografic intr-un numar
impresionant de variante (aproximativ 1500), creatorii anonimi au dat forma artisticd unui mit
cunoscut astazi sub denumirea de mit mioritic, cu privire la intima coalescenta a fiintei umane cu
elementele naturii inconjuratoare si cele ale universului.

» Cadrul epic, enuntat ab initio, ,,Pe-un picior de plai/ Pe-o gura de rai”, este un spatiu
nincarcat de sacralitate, numit de Lucian Blaga ,spatiu mioritic”, ,,spatiu-matrice, inalt si
indefinit ondulat”, individualizat de un ,anume sentiment al destinului”. Intre acesta si
»ancestralul suflet romanesc” exista — considera filozoful culturii — o adanca si tainica legatura, o
interrelationare. Gandirea mitica a incifrat in metafora alcatuitda de cele doud versuri o

156 Ibidem, p. 263
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semnificatie profunda: a drumului initierii. Avand in vedere cd termenul ,,plai” are mai multe
intelesuri, fiind definit in DEX (v. de ex. editia a II-a, 1996 s.u.) ca: 1. versant al unui munte sau
al unui deal, varf al unui munte sau al unui deal; 2. regiune de munte sau de deal aproape plana,
acoperita in general cu pasuni; 3. drum (sau cdrare) care face legatura intre poala si creasta unui
munte; potecd; 4. regiune, tinut; 5. subimpartire administrativa a judetelor si a tinuturilor (mai
ales a celor de munte) in evul mediu, in Tara Romaneasca, consideram ca semnificatia lui in text
este cea de ,,drum”  cale”, de ,,ax paradigmatic pe care se angajeaza si desfasoara célatoria eroului
in toate riturile de initiere, inclusiv in contextualizarile lor folclorice”'s®, Prin urmare, ciobanul mioritic
parcurge un drum al initierii, aflat aproape de final, caci el si ceilalti doi pastori, ,,cel ungurean/
Si cu cel vrancean” impreund cu turmele de oi ,,Se cobor la vale”. ,,Complement simbolic al

muntelui”, valea este ,echivalentul unei cai spirituale, a unei treceri”**’

, unire a elementelor opuse: bun-
rau, sacru-profan, cosmic-teluric etc. Aceasta cobordre, dupa cum afirma Nicolea Branda,
,contureaza intr-o prima instanta si functia posibild de divinitate agro-lunara a celui inclus in itinerar. De
obicei imersiunea divinitatilor vegetatiei (prin excelenta agro-lunare), in Infern se realiza tot printr-o vale,
pestera, pe la poalele unui munte”. Prin urmare, ipoteza ca tanarul pastor nu este un om obisnuit, ci,
poate, o zeitate carpaticd a vegetatiei si ca textul este, de fapt, o sublimare la nivel poetic a unui
stravechi ritual, ni se pare cea mai plauzibila.

De asemenea, semnificativd este prezenta cifrei ,.trei” (,,7rei turme de miei/ Cu trei
ciobanei”), nu doar in varianta Alecsandri, ci si in multe alte variante ale acestei creatii populare.
In general, in textele folclorice (legende, basme, balade, colinde), cifra ,,trei” apare frecvent. In
Dictionarul de simboluri al lui Jean Chevalier si Alain Gheerbrant, se precizeaza ca ,,numarul trei
este pretutindeni un numar fundamental. El exprima o ordine intelectuala si spirituala, intru Dumnezeu, in
cosmos sau in om. El sintetizeaza tripla unitate a fiintei vii (...). El inseamna desavarsirea manifestarii:
omul, fiu al Cerului si al Pamantului, completeazda Marea Triada”. De asemenea, trei inseamna
,.depasirea rivalitatii (intruchipatd prin doi); el exprima un mister al depésirii, al sintezei, al reunirii, al
impreunarii, al rezolvarii (HAMK)”.'®* Aplicand aceste elemente generale la contextul Miorifei, am
putea considera ca cel de-al treilea pastor, cel moldovean, care este cel ,,ales”, cel initiat, are
rolul de a rezolva o situatie atipica, de a dezlega ,,un mister al depasirii” propriului destin prin
reintegrarea in unitatea si armonia cosmica. In acest sens, Nicolae Branda subliniazi ci ,,gruparea
ternara din Miorifa exprima o actiune initiatica ce nu urmareste suprimarea individului, ci il inscrie in
parcursul sau initiatic, un parcurs care, dupa numeroase avataruri incluzand i moartea personajului,
ajunge la renasterea lui si la ascensiunea din celalalt tardm in lumea luminii. Acesta este parcursul eroului
din trinitatea basmelor, dar acel parcurs defineste, asa cum a demonstrat Propp, un traseu ritual real,
initiatic, prin excelenta. ldentic e si parcursul zeilor vegetatiei. Pastorul mioritic nu este suprimat de
agresorii lui, ci doar angajat pe pistele initiatice ce presupun moartea si renasterea, ocultatia si epifania.
Acceptarea actului ca initiere explica si atitudinea pastorului ce nu-gi manifesta in nici un fel resentimentul
fata de presiunea exterioard ce-i ameninta viata. Deci aceastd presiune ce se realizeaza asupra lui,

157 Tn acest sens, Nicolae Branda in cartea sa Mituri ale antropocentrismului romdnesc. Miorita, ed. cit., aduce
argumente pertinente, pp. 346-348.

158 Ibidem. .

159 Jean Chevalier, Alain Gheerbeant, Dictionar de simboluri, vol. 3, Editura Artemis, Bucuresti, 1995.

160 Ibidem.
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conform valorificarii investitilor semantice ale gruparilor ternare in folclorul roménesc, este una de esenta
pozitiva, ritualica. Personajul tertiar este de extractie lunara, el ca mediator realizeaza in calatoria lui
initiatica transcenderea celor doud lumi, asimiléndu-gi destinul ciclurilor naturiste pentru a le guverna si
determina in nostalgia realizarii, ca o vesnica aspiratie, a discordiei concors™.'!

Interpretarea isi pastreaza valabilitatea si pentru variantele in care numarul ciobanilor
este ,,sapte” sau ,,noud”, ,sapte” indicand ,,sensul unei schimbari dupa incheierea unui ciclu si pe
acela al unei reinnoiri pozitive”, iar ,,noud”, multiplu de ,,trei” simbolizand ,,incununarea eforturilor,
desavarsirea unei creatii”, ,un sfarsit si o reincepere, adica o mutare pe un alt plan™.'®?

Opozitia existentd intre pastorul moldovean si ceilalti doi este necesard pentru a asigura
un echilibru, acesta fiind ,,modelul tipic de mit vegetal ce exprima ideal, la nivelul sacralitatii primare™'®,
incheierea procesului initierii, desavarsirea prin moarte i renastere. De aceea, ,,hotararea
ungureanului si a vranceanului de a-I omori pe moldovean si de a-i fura turmele — mobilul economic - este
inexorabila, exprimand datul originar al mitului. £/ de fapt nu-I suprimé, ci il inscriu in traseul inifiatic, ii
pregatesc ocultatia. Sacralitatea actului este demonstrata si de timpul cosmic in care el se realizeaza™'®*,
,Pe l-apus de soare”, deci intr-un cadru nu doar spatial, ci si temporal mitic. In simbolistica,
apusul marcheaza ,locul de depozitare a energiilor si al refacerii lor, e sediul puterii intruchipate de
«mana» stramosilor”'®, sfarsitul unui ciclu prin care se pregateste renasterea. Apunand, soarele
poate sd-i omoare pe oameni, dar poate si ,,5a calauzeasca sufletele prin regiunile infernale si sa le
aduca a doua zi dimineata la lumind”, indeplinind astfel dubla functie, de ,,psihopomp ucigas si de
hierofant initiatic.'® Apusul este asociat in simbolistica anotimpurilor toamnei, timp de epuizare a
vegetatiei, a vitalului, caci ,,de epuizare tine momentul magic al transferului de energie, prin contiguitate
din planul uman potential, in cel cosmic consumat din omul forta plenara si constiinta ordonatoare, catre
universalul subordonat™.'¢?

Asfintitul soarelui, moment cu puternice conotatii simbolice, ,,situat inainte de infaptuirea
unui miracol, a unei revelatii”'®, vestind ,,marea calatorie” si, cel mai adesea, moartea, este fixat in
balada pentru a marca trecerea actantului de la un nivel existential la altul. Trebuie mentionat ca
si in alte creatii populare, in special in basme, eroul (,.cel ales™) fie este ucis, fie isi pierde
puterea la asfintit.

» Motivul complotului, fie de natura economica (in varianta-balada, ,,ca-i mai
ortoman/ si-are oi mai multe/ Mandre si cornute/ Si cai invatati/ Si cdini mai barbati”), fie de
naturd eroticd sau justitiara (in varianta-colind), a fost inserat de creatorii anonimi pentru a da
consistentd textului la nivelul epicului (marcand intriga) si pentru a motiva in contextul mitului
necesitatea Indeplinirii unui ritual, intrucat este stiut, in marile mistere — in care sunt incluse si

misterul mithraic, misterul lui Zamolxis — moartea simulata sau cea prin ocultare reprezenta

'8! Nicolae Branda, op.cit., p. 367.

162 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op.cit., vol. 2 si 3, ed. cit.

168 Nicolae Branda, op.cit., p. 374.

164 Ibidem, p. 377.

165 Ivan Enseev, Enciclopedia semnelor si simbolurilor culturale, Editura Amacord, Timisoara, 1999.

166 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op.cit.

167 Nicolae Branda, op.cit., p. 379.

'8 Doina Rusti, Dictionar de teme si simboluri din literatura romdnd, Editura Univers Enciclopedic, Bucuresti,
2002.
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proba cea mai importantd prin care trebuia sa treacd cel ce se initia, cel ce dorea sa atinga
desavarsirea. Deci, mobilul economic constituie ,,expresia secularizata a caracterului creator al mortii
zeilor vegetatiei. Devenirea motivului poate fi corect urmarita in insasi devenirea miturilor. Pentru faza
arhaica a lor omorul nu era prohibit si nici condamnabil, ci necesar, sacrificiul fiind creator in aparitia de noi
specii de plante si animale, Zeul, sau personajul sacrificat, este din acest punct de vedere un donator ideal
si universal, functia Iui de donator ii aduce de altfel moartea™.'® Dintr-un stravechi mit in care zeul era,
totodata, erou civilizator, ,,donator prin moarte” a ramas in Miorita acest motiv de factura
economica al uciderii ciobanului moldovean.

Un alt episod semnificativ, cu valente simbolice, este cel al ,,oitei nazdravane”,
caracteristic pentru zonele in care circuld varianta-baladd: Moldova, Muntenia, Dobrogea,
Oltenia si intr-o mica parte Transilvania. Prezenta acestui motiv este, cum afirma Mircea Eliade,
»lipologic importanta pentru ca separa intr-o maniera radicala versiunea — colind de versiunea -
balada”.'”

Introducerea acestui motiv in balada este considerata de unii exegeti tarzie, dupa crearea
propriu-zisd a textului, Tnsd opinia nu se justificd. Episodul a fost circumscris motivului
»animalelor vorbitoare”, specific civilizatiilor arhaice de pastori §i vanatori. Alti cercetdtori au
emis, in ultimele decenii, ipoteza cd ,mioara nazdravand” ar fi, de fapt, un alter ego al
ciobanului, o voce a destinului.

In general, in mitologie, acestui animal i se confera atributul sacralititii, fiind o creatie a
divinitatii — dupa cum aflam dintr-o legenda romaneasca: ,,Oile le-a facut Dumnezeu si imbla cu ele
la pascut, cu fluierul. El era indestulat si tare linistit”.'”* Aceste fiinte sacre, pure, ,,s€ bucura intotdeauna
de dragostea si protectia figurilor divine™'”?, demiurgul fiind si pastorul lor, aparandu-le de dusmani
si ascultandu-le glasul. Faptul cd un numar deloc neglijabil de variante-balada sunt intitulate
Ouaia ndzdravand reliefeaza ci in spatiul arhaic romanesc oaia a avut rol de totem. In aceasti
calitate era consideratd o calauza a sufletului celui decedat in lumea de dincolo, dar si o fiinta
oraculard. Asa cum opineaza Ivan Evseev, ,.functia de oracol si de executor testamentar al vointei
ciobdnasului, pe care o indeplineste «oita plavita» din balada, este definitorie pentru integrarea ei in
categoria mitica a animalelor totemice™.'”

Este posibil ca, intr-un cult al strdmosilor-pastori, acest animal totemic care asigura
legatura intre cei vii §i cei morti sa fi fost considerat detinatorul unei anume ,,forte sacre” de care
se legau unele rituri ale mortii si ale renasterii vegetatiei. De asemenea, in context mitic, oita ar
putea fi privitd aici ca o metamorfoza a unei divinitdti a naturii, a vegetatiei. Aceasta se confirma
si prin atributul mioritei: ,,laie bucalaie”, laie insemnand, potrivit DEX, ,,negru amestecat cu alb”
sau doar negru, iar bucalaie ,,0aie cu lana alba” insa cu ,,botul si extremitatile membrelor negre
sau castanii inchise”. Prin urmare, este vorba de un cromatism cu valente simbolice, dublu (alb-
negru), deloc Intamplator, ,,amestecul de alb si negru existand in toate zonele ce mentioneaza prezenta

!9 Nicolae Branda, op.cit., p. 384

0 Mircea Eliade, De la Zalmoxis la Genghis — Han, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1980, p. 241.

' Tony Brill, Legende populare romdnesti, Editura Minerva, Bucuresti, 1981, p. 475.

' Mihai Coman, Mitologie populard romdneascd, 1, Vietuitoarele pamdntului si ale apei, Editura Minerva,
Bucuresti, 1986, p. 15.

'3 Tvan Enseev, op.cit.
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motivului oii ndzdravane™."” Este stiut ca in cele mai multe dintre mitologiile lumii, alegerea culorii
/ culorilor pentru a sugera valentele sacre, divine ale unei fiinte, avea o importantd majora. Acest
aspect este prezent si in Miorita, amestecul de alb si negru avand o conotatie deosebita, intuitd de
Nicolae Branda: ,,acest cromatism exprima dubla natura a divinitatii vegetatiei, functia ei de mediator
intre cele doua lumi: cea terestra — lumea luminii, a albului si cea subterana — lumea intunericului, a nopti,
a negrului. Conditia ontologica definitorie a divinitatilor vegetatiei era tocmai existenta lor alternativa intre
cele doud lumi pentru a guverna ritmurile devenirii cosmice. Opozitia cromatismului lor exprima exterior
conjunctia opozitiilor pe care le contine natura divinitatii — coincidentia oppositorum’.'”

Intrucat in unele dintre variantele textului se poate observa o anumiti consubstantialitate
a relatiei pastor — 0itd si cum viziunea miticd anula interdictia de regn, iar zeitatea feminina a
vegetatiei aparea si in ipostaza de zeitate a destinului, consideram ca nu este exagerat a vedea in
,»0ita ndzdravand” partea feminind a unui cuplu reprezentand divinitatile vegetatiei.

Indemnul pe care aceastd fiinti reprezentdnd o divinitate a destinului, il adreseaza
pastorului nu este intAmplator: ,.Stdpdne, stipdne/ Iti chiamd si-un cdne/ Cel mai barbdtesc/ Si
cel mai fratesc”. Mai multi dintre exegetii Mioritei considera cd mesajul trebuie interpretat ca o
masurd de precautie pe care ciobanul moldovean trebuie sa si-o ia, iar cainele — animal
credincios omului, Tnsofitor al oierilor si pazitor al turmei — este cel care ii poate conferi
securitatea, protectia necesard. La nivelul de suprafata al textului explicatia este plauzibila, insa
nu si In context mitic. Din mitologiile popoarelor este cunoscutd simbolistica bogata, adesea cu
»aspecte antagoniste”, a cdinelui: stramos mitic, erou civilizator, simbol al sexualitatii, al focului,
calduzitor al soarelui sub pamant, simbol al licomiei, paznic al Infernului'”® etc. Mitologiile
indo-europene asociaza cainele ,,cu moartea, Infernul, lumea subterana, imparatiile nevazute carmuite
de divinitati htoniene sau lunare”'”’. Cea mai cunoscutd functie miticd a sa este de animal
psihopomp, de ,,calduza a omului in intunericul mortii dupa ce ii va fi fost tovaras in lumina vietii”.'”®

In universul mitic al textului, cdinele ,,cel mai barbdtesc/ Si cel mai frdtesc”, insotitor si
aparator al pastorului in timpul existentei terestre, materiale, isi pastreaza valenta de calduza
post-mortem a ,,stapanului”, intru devenirea celui ales, prin parcurgerea traseului initiatic in
lumea de dincolo, in lumea umbrelor.

» in complexul mitic, de stravechi practici si ritualuri legate de un cult al divinititii
vegetatiel ucise violent, se leagad si testamentul ciobanului mioritic. Episodului care cuprinde
locul si obiectele inhumarii ii corespund urmatoarele versuri:

,,— Oita barsand, Asta sa le spui,

De esti nazdravana lar la cap sa-mi pui,
Si de-a fi sa mor Fluieras de fag,

In camp de mohor, Mult zice cu drag!
Sa spui lui vrancean Fluieras de os,

" Nicolae Branda, op.cit., p. 392.

1S Ibidem.

176 ¢f. Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op.cit.
7 Ibidem.

8 Ibidem.
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Si lui ungurean Mult zice duios!

Ca sa ingroape Fluieras de soc,

Aici pe aproape Mult zice cu foc!

In strunga de oi Vantul cand a bate,
Sa fiu tot cu voi, Prin ele-a razbate
In dosul stanii S-oile s-or strange
Sa-mi aud cainii Pe mine m-or pldange

Cu lacrimi de sange!”

Avand in vedere bogatul corpus de texte mioritice, folcloristii (in special Adrian Fochi)
au constatat diversitatea locurilor solicitate de protagonist pentru ingroparea sa, acestea avand
legaturd cu profesia sa: la stana, dar si ,,in strunga oilor”; ,,in strunga de o0i”, dar si ,,in dosul
stanii”; ,,in tarcul mieilor”; ,,in spatariu oilor”; ,in zdvoi de o0i”; ,,in bdtaia berbecilor”; ,,in
mijlocul stanii/ La furca fantanii”; ,, la stana batrana/ Cu muschiul pe barna”; ,,in strunga oilor/
Pe campu cu florile” etc.

In cateva variante, oita 1i comunica locul unde va fi ingropat, insi pastorul cere ca locul
sa fie schimbat. In unele situatii, care constituie exceptii, actantul sugereaza alte locuri decat
stana: ,,la vale-ntre ape”, .in cel piciorus de munte”, ,jin varfuleful muntelui/ Sub crucea
molidului”.

In varianta Alecsandri, dorinta exprimata de pastor de a fi ingropat ,,in strunga de 0i” si
in ,,dosul stanii” ne apare la lectura de suprafatd a textului, ca lipsitd de logica sau ca ,,un
accident metaforic” (Nicolae Branda), intrucat in ,,topografia pastorald” cele doua locuri nu se
suprapun. Tinand seama de orizontul mitic al Mioritei si de faptul cd in mai multe variante
(transilvanene, maramuresene), ciobanul este intrebat de agresorii sdi cum vrea sa fie omorat, iar
acesta alege fie impuscarea, fie tdierea capului, fie tdierea corpului, incinerarea sau chiar
aruncarea in tepuse (,,Ori sa-I puste, ori sa-I taie/ Ori sa-l taie tot fartaie”; ,, Nici puscat nici
sagetat/ Fara capul jos luat”; ,,Pe mine nu  ma-mpuscati/ Numa capu mi-l taiati”’; ,, Ori sa-I
taie, ori sa-l puste/ Ori sa-l puie-ntre tapuste”, ,, Ori sa-l puste, ori sa-l taie/ Ori sa-l tipe in
vapaie”), se poate considera ca este vorba de un ritual de sacrificare a pastorului care nu este
altceva decat o imagine a unei zeitati a vegetatiei din spatiul carpatic ancestral, ce ar putea fi
asemanat cu Attis, tanar zeu al vegetatiei.

In mitologiile umanititii, una dintre temele fundamentale, statornice, este cea a mortii si
a invierii. La experienta mortii — o necunoscutd pe care nici un om nu o poate evita — insisi zeii
sunt vulnerabili, insd ei posedd capacitatea de a reveni la viatd. Indeosebi in societatile de tip
agrar, in care oamenii trdiau experienta anotimpului rece, lipsit de ,,viatd” si de rodire, moartea
temporara a naturii era explicata prin moartea (disparitia) si renasterea (reaparitia) unei divinitati
a vegetatiei, a fertilitatii. In unele mituri (cele despre moartea lui Osiris si Baal) un accent
deosebit comporta dezmembrarea si imprastierea trupurilor zeitatilor.

Circumscriind acestei teme mitice dorinta pastorului moldovean de a fi inhumat in
diferite locuri ale stanii, consideram cd nu poate fi vorba de o enumerare intdmplatoare, chiar

ilogica, ci de sugerarea, in orizont mitic, a Indeplinirii unui ritual: partile corpului sa fie agezate
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»in strunga de oi” si ,in dosul stanii”, membra disjecta sugerand fecundarea pamantului,
renasterea vegetatiei si sacralizarea acelui spatiu mundan.

Cererea ciobanului include, tot ca secventa ritualica, asezarea in spatiul funerar a
instrumentului muzical (fluieras, fluierel, fluieritd — in cele mai numeroase variante — sau
bucium, trisca, caval, trambitd — in cateva variante) sau, ocazional, a unui alt element din
recuzita sa (bata, toporul, gluga, ciomagul, prepeleacul), respectiv a unei arme (lancea are
frecventa ea mai mare). Nu intamplator in cele mai multe texte este invocat fluierul, instrument
foarte vechi si foarte raspandit pe teritoriul romanesc, caruia ii sunt atribuite virtufi magice.
Potrivit mitologiei grecesti, Pan ar fi inventat fluierul cu care i-a incantat pe zei, nimfe, oameni si
animale. Romanii cred ca Dumnezeu l-ar fi creat pe vremea cand era cioban pe pamant. El l-ar fi
ascuns sub lana oii, iar pastorii l-au gasit la vremea tunsului. Acest instrument este legat de
puternicul cult al stramosilor, asigurand comunicarea cu lumea spiritelor.

Descoperirile arheologice si etnografice probeaza ca in vremurile de demult fluierele se
confectionau din oasele straimosilor. Mai tarziu, ele au fost facute din oasele animalelor totemice
sau din crengile plantelor specifice zonei, dar si cu deosebite semnificatii simbolice. in Miorita
ciobanul enumera trei fluiere — ,,fluieras de os”, ,,fluieras de soc”, ,,fluieras de fag” — pe care le
doreste asezate ,,la cap”, convins ca acestea vor asigura legatura, prin cantecul lor, Intre lumea
materiald si cea spirituald, intre lumea pamanteand si cea subpimanteand. Intrucat osul este
deopotriva simbol al mortii si al credintei in renastere, un semn al biruintei oricaror temeri fata

' element permanent si primordial al fiintei'®, socul este o planta ,,infernala” legata

de moarte
de moarte, de fiinte htoniene, de cultul stramosilor, tulpina lui, goala in interior, fiind asemanata
cu oasele umane™', iar fagul este vizut ca un arbore protector, asigurand legitura terestrului cu
cosmicul, dar si a lumii acesteia cu cea subpamanteana, am putea considera ca cele trei fluierage
au, 1n plan mitico-simbolic, valenta de liant intre identitatea naturala si cea culturald (dobandita
prin moartea ritualica si inviere) a pastorului — zeu al vegetatiei. De asemenea, un alt rol al lor
este de a transmite, prin cantecul provocat de bataia vantului, oitelor — bocitoare, care-1 vor
plange ,,cu lacrimi de sdnge”, taine ale existentei si ale mortii, caci numai ele, fiinte pure, le vor
putea percepe. Ideea aceasta a transmiterii unor ,,mistere” prin intermediul sunetelor unui
instrument muzical o intdlnim §i intr-o poveste a lui Jalal — od — Din Rumi, intemeietorul
Ordinului Mawlavis-ilor, care in Mathnavi (4, 6) relateaza ca ,,Profetul Mohammed i-a dezvaluit
ginerelui sdu Ali niste taine, interzicandu-i sa le repete in fata altcuiva. Timp de patruzeci de zile Ali s-a
straduit s&-si tina fagaduiala, dupé aceea, incapabil sa mai taca, s-a dus in pustiu i, aplecandu-si capul
peste gura unui put, a inceput s& povesteasca aceste adevaruri ezoterice. In timpul acestui extaz, saliva Iui
a picurat in apa din put. Scurt timp dupa aceea, in acest put a crescut o trestie. Un pastor a taiat firul de
trestie, i-a facut gauri si a inceput sa cante din fluier. Cantecele respective au ajuns vestite, multimea
venea sa-| asculte plina de incantare. Pana si camilele se adunau in jurul lui. A aflat si Profetul, care |-a
poftit pe pastor si |-a rugat sa-i cante. Toti cei de fatd au fost cupringi de extaz. Aceste céntece, spuse
atunci Profetul, sunt comentariul tainelor pe care le-am dezvaluit lui Ali. De asemenea, daca vreunul dintre

17 Cf. Hans Biedermann, Dicfionar de simboluri, vol. 11, Editura Saeculum I.O., Bucuresti, 2002.
180 Cf. Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit.
181 Cf. Ivan Evseev, op. cit.
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oamenii puritatii este lipsit de puritate, el nu poate auzi tainele cuprinse in cantecul de flaut si nici nu se
poate bucura de ele, deoarece credinta toata este placere si pasiune”'®.

Deci, in Miorita, locul/locurile ingroparii si instrumentele muzicale pe care actantul le
solicita pentru a-i fi puse pe mormant sugereaza indestructibila si misterioasa unitate a vietii si a
mortii. Aceasta este reliefata si prin plansetul ,,cu lacrimi de sdnge” al oilor, prin metafora totala
creatorul anonim simbolizand gestul ritual al durerii, dar si al transmiterii fortei si vitalitatii
necesare celui plecat pe drumul sinuos al initierii ce se va finaliza o data cu reinvierea vegetatiei,
deci implicit cu renasterea sa. In sprijinul afirmatiei, amintim ci imaginea metaforici o intalnim
si In ritul de provocare a ploii, cunoscut sub numele de Caloian, textul cantecului funerar
interpretat de participante inainte de a ingropa sau de a arunca 1n apa papusa de lut cuprinzand si
imaginea Mamei Caloianului care isi cauta fiul si il ,,pldnge / Cu lacrimi de sdnge™®.

P> Revelator pentru universul mitico-simbolic al textului este si episodul ,,maicutei
batrane”, aceasta fiind o ipostaza autohtona a divinitatii telurice, a ,,Marii-Mame”, a ,,Zeitatii-
Mama”, ce aminteste de Geea, Rhea, Hera, Demeter din mitologia greaca, Istar din mitologia
asiro-babiloneand, Isis din mitologia egipteand, Astarte, din cea feniciand sau de Kali de la
hindusi. In planul simbolismului mama este asociati deopotrivd vietii si mortii, mortii si
reinvierii, caci ,,a se naste inseamna a iesi din pantecele mamei; a muri — a se intoarce in matricea
pamantului, eventual, pentru o noua nagtere™.'**

In mitologia si folclorul poporului roman, cultul mamei (Muma Pimantului, Muma
Padurii, Muma Florilor, Muma lui Dumnezeu, Muma Ploii etc.) este frecvent, ea circumscriindu-
se modelului mitic-cultural si fiind legata de orizontul tainic, misterios al existentei, unde viata si
moartea se intalnesc. In baladi, atributul ,,batrand” augumenteazd valenta ei de divinitate a
naturii §i a pamantului, de personificare, pe linie femininda, a unui stramos mitic. Totodata,
epitetul ,,batrand” sugereaza spiritualizarea, anularea functiei procreatoare, trecerea de la
identitatea naturald la cea culturala.

In acest sens, justificarea ipostazei de ,,batrand” pentru mama pastorului moldovean, pe
care o aduce Nicolae Branda, este, din punctul nostru de vedere, justa: ,,consideram de aceea ca
ipostaza de maica batrana sau de baba batrana (in unele variante. n.n.) a personajului, exprima tot natura
ei divind, pentru ca intotdeauna personajul recuperator, alias Marea Mama, pornita in cautarea fiului se
metamorfozeaza in femeie batrana. Asa Isis in cautarea lui Osiris, Demeter in cautarea Persefonei si Istar
in cautarea lui Tamuz. Mitul justificd metamorfozarea prin dorinta zeitei de a nu fi recunoscuta: de fapt
schimbarea varstei zeitei, acceptarea ipostazei de ,femeie batrana, semnifica abolirea functiei ei de
zamislitoare™. 'S

eSe observa, in acest episod, ca, spre deosebire de portretul pastorului, prezentat
detaliat, poetul anonim nu se fixeaza asupra vreunui detaliu fizionomic al ,,maicutei batrane”,
identificarea ei facandu-se printr-un detaliu vestimentar: ,,cu braul de lana”, care la o prima
lecturd, profand, a textului ne surprinde, intrucat obiectul in ansamblul costumului popular

182 Apud Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit.
'8 Cf. Ivan Enseev, op. cit.

184 Ibidem.

'8 Nicolae Branda, op. cit., p. 448.
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romanesc nu detine un loc semnificativ si, In general, nu are functionalitate practica. Deci, nu
poate fi vorba de un element nici practic §i nici estetic, ci cu o puternicd simbolistica.

Braul (cingitoarea, cureaua, centura), ,,incingand mijlocul face legatura intre unu si tot”*S,
este semn al castitdtii, al fecunditatii, al apararii si protectiei, iar In spatiul romanesc functiile
sale magico-simbolice se manifesta prin utilizarea lui in riturile de trecere (nastere, nuntd) si n
practici magice diverse.

In mitologie, zeitele Cibela, Istar, Afrodita / Venus, Demeter / Ceres erau impresurate cu
o cingdtoare simbolizind fecunditatea si fertilitatea. Isis definea si ea o cingatoare ce-i
conferea nemurirea, legatd cu ceea ce cunoastem sub numele de ,,nodul lui Isis”. in etnografia
noastrd, rolul ei initiatic in fecunditate s-a pastrat pand tarziu, in secolul al XX-lea, in special n
zona sud-vesticd a Transilvaniei, unde era purtatd de tinerele femei pentru stimularea
fecunditatii.

Nu intdmplator, braul ,,maicutei batrane” este de 1and, aceasta Intdrind valenta lui
fecundatoare, intrucat ,,lana ce acopera corpul berbecului sau al oii, toarsa intr-un fir lung si subtire, se
asociaza prosperitatii, bogatiei si fecunditatii inca din epoca culturilor preindo-europene™.'*’

In text, ,,braul de 1ana” devine o emblema ce proclami puterea, vitalitatea cu care este
investitd purtatoarea lui, prin urmare are valoare simbolicd. Cum apreciaza Nicolae Brinda,
»aceasta prezentd este expresia retardatd a functiei fecundatoare a Marii Mame, alias Maica Batrana.
Drapata intr-o epica realista, numai aparent verosimila, imaginea a trecut prin secole sau poate prin milenii,
purtand in pliurile esteticului semnificatia originara™.'*®

» Portretul ciobanului este constituit exclusiv din imagini vizuale, dincolo de
valentele estetice reliefandu-se pregnant valorile simbolice arhetipale. Faptul cd numele nu i
este pronuntat, fiind numit doar ,,mandru ciobanel”, confirma calitatea sa divina, aceea de zeitate
a vegetatiei, fiu al ,,Marii-Mame”. Profesional el se apropie de alte divinitéti care frecvent apar in
ipostaza de pastori: Adonis, Osiris, Baldr, Attys, Dionysos, lisus Hristos. Versul ,, Tras printr-un
inel” poate exprima la nivel estetic supletea tanarului, insa in orizontul mitic nu mai este
un simplu element portretistic, ci reliefeaza dimensiunea esentiala, mitica a protagonistului.
»Inelul” este, de fapt, braul/cingatoarea/ serparul care inconjurd precum un cerc mijlocul trupului
sdu, asemenea sarpelui primordial, mitic, ce std incolacit in jurul pamantului, ocrotindu-l.
Cingatoarea are si 1n acest caz functie magica, semnificand ,,identitatea de divinitate a fecunditatii si
fertilitatii ca si Maica Batrana™'®, , pregatirea pentru indeplinirea unei inalte misiuni sau fapte glorioase,
asa cum fac eroii basmelor inaintea luptei cu zmeul™"”.

Trasaturile lui strict fizionomice: ,,Fetisoara lui/ Spuma laptelui/ Mustacioara lui/
Spicul graului/ Perisorul lui/ Pana corbului/ Ochisorii lui/ Mura cAmpului” reveleaza, de
asemenea, calitatea de divinitate. Frumusetea sa fizica aminteste de Adonis — si el zeu al
vegetatiei —, prototip al frumusetii masculine. Observam ca elementele enumerate in creionarea

portretului (,,spuma laptelui”, ,,pana corbului”, ,,mura cdmpului’) trimit la o coroborare intre

186 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit.
'87 Ivan Evseev, op. cit.

'8 Nicolae Branda, op. cit., p. 444.

8 Ibidem, p. 452.

¥ Tvan Evseev, op. cit.
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alb si negru, cromatica simbolicd si specificd zeitdtilor vegetatiei (de ex. Demeter, Persefona,
Dionysos apar cand albi / balai, cand negri, in functie de momentul cand sunt surpringi'"), albul
semnificand fie inceputul, fie sfarsitul existentei divine si al lumii manifestate, initierea,
revelatia, renasterea, iar negrul, asociat de obicei haosului primordial, exprimand starea de
moarte, lumea htoniana unde are loc regenerarea lumii diurne.'?

ePotrivit unei dialectici nu a separarii, ci a armoniei, imbinarea albului §i negrului este o
hierogamie'® a formelor si a informului, a vietii si a mortii, a inceputului si sfarsitului, a eului
universal si a celui individual. Judecand din aceastd perspectiva, pare evident ca ,,portretul
pastorului nu este de extractie somatica ci culturald, un portret incercand o sinteza nu a fizicului, ci a
onticului'*.

» Motivul axial al Miorigei, care a generat numeroase interpretari din diverse unghiuri,
interpretdri nu o datd contradictorii, este cel al alegoriei moarte-nunta, considerat cel mai vechi
motiv al textului. Unii exegeti au considerat cd e vorba de o anumitd resemnare, pasivitate a
ciobanului in fata mortii, atribuind aceasta atitudine Intregului popor roman, intrucat acesta s-ar
supune destinului. Alti cercetdtori au emis ideea ca pastorul moldovean manifestd o deosebita
bucurie si dorintd de a trdi, din moment ce vrea post-mortem sa ramand in mijlocul oilor dragi
lui. Altii sunt de parere ca actantul opune rezistentd, deoarece in variantele din Transilvania,
considerate a fi cele mai vechi, la Intrebarea dacd doreste sa fie ucis cu arma sau cu pumnalul, el
raspunde ,,nici cu una, nici cu alta”, solicitind moartea prin taierea capului, aceasta fiind
rezervata celor nevinovati. O alta categorie de exegeti opineaza ca ciobanul, desi instiintat de
oita ndzdravana ca este ameninfat cu moartea, nu poate lupta Tmpotriva destinului sau si, de
aceea, singura solufie care-i mai ramanea era de a transfigura evenimentul prezentandu-si
moartea ca nuntd, triumfand astfel asupra propriei soarte. De asemenea, unii dintre folcloristi
considera ca motivul alegoriei moarte-nunta constituie la nivel poetic, estetic, sublimarea unei
secvente a ceremonialului funerar al nuntii mortului tanar. Ca si cele anterioare, nici aceasta
ipotezd nu se confirma, intrucat, potrivit demonstratiei realizate de Nicolae Branda in studiul sau
consacrat Mioritei, se poate observa ca:

— in ritualul propriu-zis de inmormantare, nuntirea are lor cu o persoand din cadrul real,
in timp ce 1n balada aceasta se produce cu o entitate simbolica: ,,Cu-o fata de crai / Pe-o gura de
rai” sau ,,Cu-o mandra craiasa / A lumii mireasa’;

— in spatiul etnografic, participantii la scenariul ritualic sunt persoane reale, iar in text ei
sunt substituiti de elementele cosmice (soarele, luna si stelele) si elemente ale cadrului natural
(brazi si paltinasi, ,,muntii mari”, ,,paseri lautari’);

— daca acest episod al variantelor — balada si al variantelor — colind ar fi fost cu mult
timp in urma un cantec specific in cadrul ceremonialului funebru al mortului nenuntit, cum s-ar
putea explica faptul ca nu s-a mai pastrat in complexul ritual, din moment ce toate celelalte
secvente ale obiceiului s-au pastrat pana in veacul trecut?

Y1y, Nicolae Branda, op. cit., p. 455.

Y2 Cf. Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, op. cit.
93 Ibidem.

% Nicolae Branda, op. cit., p. 456.
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— ce anume ar fi putut determina detasarea din ritualul functional a unui text pentru ca el
sa primeasca doar autonomia esteticd, avand in vedere ca ,forta de coeziune a ritului este prin
caracterul ei cutumiar mult mai puternica decat forta de absorbtie a esteticului'*>.

eToate aceste aspecte probeaza ca alegoria moarte-nunta din Miorita nu isi gaseste
originea in ceremonialul funerar al nuntirii mortului tinar, ci intr-un stravechi ritual legat
de cultul divinitatilor naturii ale vegetatiei si ale fertilitatii. La baza se afla, deci, un
scenariu mitico-ritualic, practicat in comunititile arhaice, cuprinzind adevaruri ezoterice,
care erau comunitate in conditii specifice, restrictive. Moartea era consideratd un act
initiatic prin coborarea in lumea umbrelor, in Infern, fiind asociata cu regressus ad uterum,
in scopul renasterii. Viata si moartea, eros si thanatos coexista, conferind unitate fiintei intru o
noua fiintare, asigurandu-i deci devenirea. Potrivit gandirii mitice, ,,nu numai nunta este izvorul
generic al mortii, ci i moartea este cadrul optim al nuntii. Actul mortii si al célatoriei in Infern este acceptat
in aceasta ordine de idei ca o hierogamie”'*®.

eintrucat in mit hierogamia cunoaste reprezentiri concrete, mesajul pastorului transmis
de catre ,,0ita nazdravana” ,,maicufei batrane” anuntd casatoria lui cu o fiintd care nu aparfine
contingentului, ea fiind ,,0 fatd de crai”. Motivul acesta il intdlnim in literatura universala si,
despre continutul lui, Ion Talos in Gdndirea magico-religioasa la romani noteaza: ,,Motivul mortii-
nunta cu o printesa apare si in poate cea mai importanta opera literara a evului mediu european, si anume
in unele variante ale «Cantecului lui Roland», mai exact spus in variantele V4 si V7, precum si in varianta
Paris, Cambridge, Lyon, Chateauroux. in acestea, Carol cel Mare aduce trupurile neinsufletite ale lui
Roland, Olivier si Turpin, de la Roncesvalles la Blaye si trimite soli, care sa aduca pe Aude si pe mama lui
Roland la Blaye, pe motiv ¢a acolo ar urma s-o cunune pe Aude cu Roland. Aude ajunge la Blaye, chinuita
de visuri rdu prevestitoare. Ea se prezintd imediat in fata regelui, pe care-l intreaba: «unde e Roland, cu
care doreai sa ma cununi?», dar imparatul, care o chemase la Blaye, pentru a o cununa pe Roland, ii da
un raspuns cu totul neasteptat: «M-a parasit — zice el — in luna mai si s-a casatorit cu «Fille Florenty, fata
regelui peste tinutul Val Dormant sau Valsorie/Valserie». Acestea sunt fari imaginare, sau, mai bine spus,
ele sunt o metaford pentru tara mortilor, a celor adormiti.”” Avand in vedere incarcatura simbolica a
mesajului si alegoria moarte-nunta din acest text si cea din Miorita, afirmatia pe care lon Talos o
face in continuare ni se pare pertinenta: ,,Avem aici 0 paraleld cu totul surprinzatoare intre eposul
medieval francez si, poate, cea mai semnificativa balada populara romaneasca"”’.

eMetaforele mioritice ,,Mandra craiasa/ A lumii mireasa” si ,,fata de crai/ Pe-o
gura de rai” ridicad un semn de interogatie nu doar pentru cercetitor, ci si pentru orice
cititor al textului: Care este de facto mandra craiasa, mireasa a lumii? Ce simbolizeaza
aceasta sublimare in plan metaforic a unei entitati feminine? Cu cateva exceptii reprezentate
de aceia care au interpretat balada din perspectiva mitologica, cei mai multi exegeti au considerat
ca mireasa lumii nu este alta decat moartea cu care ,,se nunteste” tanarul pastor. Raportarea la
gandirea mitica, lectura circumscrisa complexului mitic dezvaluie cu totul alta valentd. Mireasa
lumii este o zeitate a fecunditatii, care, asemenea celei din mitologia celtica, regleaza mersul

S Ibidem, p. 463.
1% Ibidem, p. 464.
" Jon Talos, Gdndirea mitico-religioasd la romani. Dictionar, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 2001.
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lumii si al timpului si este, totodata, regina a Tenebrelor, insotitoare a sufletelor spre
Lumea Cealalti. Ea este ,,Marea zeita a fertilitatii, cea care are intre prerogativele ei potentialitatea
feminina exprimata intr-o vesnica virtualitate, ea regizand viata si moartea, devenirea si ciclicitatea si, ca
zeita a pamantului, traind intr-un mariaj al terestrului fertil cu masculinul celest. Aceasta asumare spatiala si
existentiala a universului justifica ipoteza simbolica a metaforei «mireasa lumii» ca exprimand principial pe
Marea Mama™"®. De aceea, intreaga ceremonie nuptiald funerard, care anuntd initierea, devenirea
si renasterea ,.celui ales”, ipostazd masculind a =zeitatii vegetatiei, primeste dimensiuni
»cosmice”: ,soarele si luna/ Mi-au tinut cununa/ Brazi si paltinasi/ I-am avut nuntasi,/ Preoti,
muntii mari,/ Paseri, lautari,/ Pasarele mii,/ Si stele faclii!”.

Ideea ceremonialului funebru este reliefatd prin versurile ,,Ca la nunta mea/ A cazut o
stea”, steaua detinand in simbolistica tuturor popoarelor un rol important. in unele traditii mitico-
poetice, stelele reprezinta sufletele decedatilor sau ,,ferestre ale cerului prin care patrund, in spatiile
siderale ale nemuririi, sufletele celor alesi”'®. Potrivit Vechiului Testament si iudaismului, stelele ar fi
intr-o oarecare masura Insufletite, deoarece ingerii vegheaza asupra lor.

In credinta triburilor Keita si Mandé (din Mali), steaua cizitoare este asociatd unei
tinere mirese care a plecat din casa parinteascd, pentru a locui impreuna cu sotul €i.>”’ Dupa cum
se stie, la poporul roméan existd credinta ca ,.fiecare copil capata la nasterea sa o stea si cat timp
steaua capatata luceste pe bolta cerului, pana atunci traieste si individul, iar cand cade steaua i se curma
si zilele”®', Prin urmare, intre om, destinul sdu si steaua care-i corespunde pe bolta cereasca se
stabileste o tainicd, intima legatura, aceasta reveland integrarea lui dintotdeauna in marile ritmuri
cosmice, In armonia universala.

elnvocarea celor doi astri, soarele si luna, ca participanti la ceremonialul nuptial,
sugereaza unitatea principiilor masculin-feminin (Yang-Yin), diurn-nocturn, alternanta viata-
moarte-renastere, legdtura stransd intre vegetatie si erotism (,,Mi-au tinut cununa”), deci
caracterul regenerator al mortii ritualice inifiatice a tandrului pastor. Intima coalescenta,
,.huntirea”, fiintei mioritice cu natura, cu cosmicul reveleaza dimensiunea sa ontica, doza de
sacralitate cu care este investita prin initiere si devenire.

Hierogamia pastorului — ipostaza a zeitatii vegetatiei — care capatd proportii cosmice,
este purtitoare de simbol, sugerdnd necesitatea disparitiei periodice a divinitatii, Tn conditii
ceremoniale, pentru ca o comunitate, o lume sa se reechilibreze sacral.

Pentru mentalitatea mitica a unui popor care, in istorie, a parcurs un lung si sinuos drum
al devenirii, Miorita, denumitd ,une chose sainte et touchante a feindre le cceur” (Jules
Michelet), ,,un gioiello romantico popolare” (Lorenzo Renzi), ,,un poéme total de la douceur
universelle” (Leo Spitzer) este creatia reprezentativa, Insa nu singulara.
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IX. Mesterul Manole

1.Geneza baladei
Cand Vasile Alecsandri publica in 1852-1853, la lasi, in Poezii populare — balade

(cdntece batranesti) adunate i indreptate si apoi 1n editie definitiva in 1866, baladele Miorita si
Monastirea Argesului, era convins cd in nici o altd operd nu este mai evidentd capacitatea
creatoare a poporului roman si mai relevantd ideea de moarte acceptatd cu senindtate sau ideea
de ,,moarte creatoare”.

Incepand din secolul al XIX-lea si pand in prezent, atentia folcloristilor s-a indreptat
mai mult asupra originii §i evolufiei textului care valorificd un strdvechi mit, decat asupra
valentelor estetice ale acestuia.

Tema desavarsirii unei constructii prin imolare a gasit mediul favorabil cristalizarii in
opere epice, in spatiul balcanic, fiecare popor adaptind-o propriei sale forma mentis. Numarul
variantelor descoperite 1n acest spatiu al Europei o dovedeste: 311 grecesti, 165 romanesti, 87
bulgare, 38 maghiare, 37 sarbo-croate, 19 albaneze, 5 aromane si 4 tiganesti**.

Cu privire la geneza baladei, mai multi folcloristi romani §i strdini, printre care L.
Saineanu, M. Arnaudov, G. Cocchiara, P. Caraman, la sfarsitul secolului al XX-lea, au emis
ipoteza — ulterior acceptata de majoritatea folcloristilor — conform céreia variantele balcanice ar
fi avut drept prototip versiunea greaca.

Analizand critic teoria lui Petar Skok, formulata in 1929, care sustine ca balada a fost
creatd si raspanditd de catre zidarii aromani, Petru Caraman demonstreaza, pornind de la
antroponimul Manole si de la simplitatea textului, ca balada a aparut in spatiul Greciei. El afirma
ca ,,antroponimul Manole este caracteristic onomasticei grecesti si in acelasi timp prezinta fonetism
grecesc pur” si ca ,,personajul Manole — contrar parerii curente — a fost de asemenea foarte cunoscut in
trecut traditiei populare grecesti si legendei —cantec, de unde mai tarziu a fost inlocuit cu alte nume.”

Deci, ,,daca acest autohtonism grecesc al lui Manole se verifica integral, atunci inseamna ca
nasterea baladei, al carei erou e la origine acest personaj, a putut avea loc pe paméntul grecesc.”*"*

Cum 1nsa ipoteza aceasta nu o considerd suficient de temeinica, cercetatorul adauga un
aspect pe care-1 considera decisiv: ,,Dintre toate popoarele din sud-estul Europei, care cunosc balada
cu motivul zidirii unei femei, la nici unul nu aflam tema epica in simplitatea celei grecesti. Pe 1anga aceasta,
cantecul neogrecesc poarta in el inca unele trasaturi de asprime rudimentara, prin care strabate pana-n
vremea noastra, adesea foarte putin atenuata, ceva din atmosfera de cruzime fatala si barbara a stravechii
credinte, de pe cand ea era o realitate de fapt, ce stapanea tiranic sufletul popular. Este, dupa noi, o
netagaduita dovada a primitivismului variantei grecesti. Ea apare ca o prima etapa de concretizare in forme
poetice durabile a legendei captate de-a dreptul din izvorul superstitiei, fara intermediar. La celelalte natii —
cum e la roméni, sérbo-croati si bulgari — balada e mult mai evoluata. Ea [a] ajuns aici la dezvoltari estetice
superioare, care 0 asaza printre cele mai desavarsite realizéri ale eposului popular. La toate aceste

22 Cf. Ion Talos, Mesterul Manole. Contributie la studiul unei teme de folclor european, Editura Minerva, Bucuresti,
1973, p. 139.
23 Petru Caraman, Studii de folclor, vol. 1, Editura Minerva, Bucuresti, 1987, p. 188.
24 Ibidem, p. 189.
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popoare, insa, observam in acelasi timp ca schema generala a baladei este tema greceasca. Prin urmare,
cu cea mai mare probabilitate, grecii au fost creatorii cantecului epic al Mesterului Manole.”*"*

Preocupat de problema genezei, dar depasind-o, Petru Caraman considera ca romanii au
avut un rol semnificativ in raspandirea baladei despre jertfa zidirii pe teritoriul balcanic. De
asemenea, el reliefeaza caracterul eroic al versiunii din Romania si valentele estetice: ,,E vorba
aici de opera unor zidari vestiti si, in special, a mesterului arhitect. Acesta e un erou, un supraom. Se afla
in contact cu divinitatea sau cu anumite genii — aproape el insusi geniu. lar pe de alta parte, sotia
arhitectului, alt personaj superior — concretizare a devotamentului fara de margini fata de sot si a dragostei
de mama, care, fiind sacrificata, nu plange moartea ei, ci jalea despartirii de copilul iubit si soarta lui.
Aceste personaje se proiecteaza pe fondul sumbru al unui dureros conflict — dintre om si destin —, ce se
rezolvad cu impacarea, printr-o eroica resemnare a omului, care consimte la jertfa.”%

O viziune interesantd asupra versiunii romanesti a baladei exprima Lucian Blaga, care,
din perspectiva filozofului culturii, in studiul Spatiul mioritic (1936) vorbeste despre vechimea
geologicd a mitului, ale cdrui ramasite s-au pdstrat la popoarele europene pana in Evul mediu:
,,Motivul jertfei umane pentru o cladire dateaza din vremuri geologice, cand omul credea ca trebuie sa-si
asigure pe aceasta cale lacasul de puterile rele ale pamantului si de zeitatile intunericului. In evul mediu se
mai gasesc la multe popoare europene ramasite, cand lamurite, cand vagi, ale acestui obicei sau alea
acestei credinte. Motivul sacrificiului uman pentru o cladire, nespus de primitiv in esenta, s-a pastrat poetic
prelucrat aproape la toate popoarele din sud-estul european.”” Judecand motivul din ,perspectiva
sofianica” (prin sofianic Blaga intelegand ,,0 determinanta stilistica”, ,,ipostatica de mari posibilitati
creatoare a spiritului popular est si sud-est european), el observa ca prin sublimarea acestuia
balada romaneasca primeste o nota specifica, intrucat ,,numai poporul roménesc a crezut ca jertfa tine
cumpana unei fapte ceresti. Mesterul Manole isi jertfeste sotia pentru o biserica. lata o sublimare
«sofianica» a stravechiului motiv de aproape incredibila cruzime. Adanc statornicita trebuie sa fi fost
orientarea sofianica in sufletul poporului romanesc, daca el a stiut sa imprumute aceasta transfigurare unui
motiv, cu care s-au luptat fard putinta de sublimare, toti vecinii sai, naufragiati in practicitate sau in
medievalism eroic.”®

Un alt cunoscut exeget al baladei, D. Caracostea, in studiul Material sud-est european
si formd romdneasca — Megsterul Manole (1942) analizand comparativ versiunile balcanice,
observd cd unele pun accentul pe trasaturile realiste ale sotiei mesterului (cele bulgaresti,
maghiare), altele evidentiaza iubirea femeii pentru copii §i sentimentul de rusine al sotiei (cele
sarbesti) sau confin aspecte exterioare dramei (mesterul isi pacaleste sotia cu inelul cazut la
temelia constructiei, cum se intdmpla in variantele grecesti). Spre deosebire de acestea, balada
din spatiul autohton, care releva drama launtrica a celui nevoit sa jertfeasca, o considera, ca
realizare artistica, superioara: ,,Comparatad cu toate celelalte tipuri si variante sud-dunarene, balada
plasmuitd la noi si pentru noi se asaza in chip firesc in fruntea tuturor. Faptul c&, potrivit tipului nostru
romanesc, ea pune pe primul plan framantarea, vina si caderea tragica a mesterului, nu aduce nici scadere

25 Ibidem.
26 Ibidem, p. 164.
27 Lucian Blaga, Spatiul mioritic, in Opere, vol. 9, Trilogia culturii, Editura Minerva, Bucuresti, 1985, p. 250.
298 Ibidem.
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figurii atat de duioase si umane a sotiei. Soarta amandurora este nedespartita. lar faptul ca totul este privit
din perspectiva sfasierii launtrice a mesterului, da baladei orizont si inteles adanc.”**

Despre valoarea deosebita a versiunilor romanesti scrie si Mircea Eliade, care considera
balada superioara nu numai ,,din punct de vedere al echilibrului si expresiei artistice, ci si datorita
continutului sdu mitic si metafizic*'’, opera aceasta fiind ea insasi ,,un produs folcloric de tip
cosmogonic, deoarece jertfa zidirii este o imitatie omeneasca a actului primordial al creatiei Lumilor.”*"" Ca
atare, sacrificiul omenesc se afla la baza ,,oricarei activitati inifiale”, deci ,,ori de cate ori se repeta
gestul Creatiei.”*"

Mircea Eliade considerd ca originea baladei se afld la greci, insa forma ei desavarsita
este cea romaneascd. De asemenea, intr-un substrat cultural stravechi, mostenit de popoarele
balcanice, vede elementul principal al unitdtii spirituale a acestor popoare, caci, desi riturile de
constructie existd in spatii vaste, ,,totusi nicaieri in afara de balcani si tarile romanesti, legendele
derivate din aceste rituale nu au dat nastere la produse literare autohtone.”*"* Acest fapt il determina pe
istoricul religiilor sa considere ca ,,popoarele din sud-estul Europei, si indeosebi romanii — pentru ca la
romani gasim balada desfasurata, cuprinzand toate elementele teoretice intr-o magnifica sinteza — isi au in
legenda Mesterului Manole unul dintre miturile centrale ale spiritualittii lor.”*'"* Alegerea si fructificarea
acestui mit cu radacini ,,intr-o metafizica straveche, ecumenica”, in aceasta zona a lumii, nu sunt
intamplatoare, deoarece el (mitul) ,,satisfacea o anumita nevoie spirituald”, ,.intdlnea o rezonanta pe
care n-o intdmpina aiurea.”* Mai mult, roménii si popoarele sud-dundrene au regasit in mitul
acesta al ,,mortii creatoare” ,,propriul lor destin” puternic marcat de istoria dramatica.

In legitura cu valorificarea mortii, Eliade face citeva observatii interesante despre
Miorita si Mesterul Manole, ,,cele doua creatii de seama ale spiritualitatii populare romanesti.”?'¢ In
Miorita, ,jdeea de reintegrare in Cosmos prin moarte” i se pare ,,evidentd” si ,,numai pentru un
cercetator superficial, care ar judeca prin criterii empiriologice, prezenta aceasta a mortii ar putea insemna
insa o viziune pesimista a lumii, a rarefiere a debitului vital, o deficientd psihica.”*” Prin urmare, in
balada pastoreascd, moartea nu este ,,negativa”, ea ,,este o calma reintoarcere «langa ai séi».”?'® In
Mesterul Manole, moartea ,,este creatoare, ca orice moarte rituala” si in aceasta identifica ,,0
conceptie erotica si barbateasca a mortii. Romanul nu cauta moartea, nici n-o doreste — dar nu se teme de
ea; iar cand e vorba de o moarte rituald — adauga savantul — o intdmpina cu bucurie.”*" Aceastd opinie
a lui Eliade se opune celei formulate de Emil Cioran care scrie despre ,,scepticismul teluric si
subteran al Romaniei”, ,,un scepticism suferind, crispat, lipsit de dragalasenie si de eleganta”
(Schimbarea la fatdi a Romaniei, 1943). Analizand riguros, profund indeosebi balada despre

2 D, Caracostea, Poezia tradifionald romdna, vol. 11, Editura pentru Literaturd, Bucuresti, 1969, p. 220.
20 Mircea Eliade, Comentarii la Legenda Megsterului Manole, in vol. Mesterul Manole, Editura Junimea, lasi, 1992,
p. 74.

M Ibidem, p. 84.

22 Ibidem, p. 90.

23 Ibidem, p. 129.

214 Ibidem.

215 Ibidem, p. 130.

218 Ihidem.

217 Ibidem.

28 Ihidem.

2 Ibidem.
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jertfa imolarii, din perspectiva miturilor, riturilor si a credintelor, desigur punctul de vedere al
celui care a cercetat religiile lumii ni se pare mult mai apropiat de adevarata dimensiune a
spiritului romanesc.

2.Cateva consideratii asupra variantelor baladei

Despre balada Mesterului Manole au fost elaborate in a doua jumatate a veacului trecut,
studii documentate, dintre care retin atentia cel al lui Ovidiu Papadima — Neagoe Basarab,
Mesterul Manole si ,,vanzatorii de umbre” (1962), al lui Gheorghe Vrabie — Jertfa zidirii sau
Mesterul Manole (1966), Adrian Fochi — Versiunile extrabalcanice ale legendei despre ,,jertfa
zidirii” (1966), lon Talos — Mesterul Manole. Contributie la studiul unei teme de folclor
european si cel al lui Horia Badescu — Mesterul Manole sau imanenta tragicului (1986).

Cu deosebire cartea lui Ion Talos aduce in universul exegetic al baladei elemente noi,
prin cercetarea variantelor transilvanene, neglijate pana la el de catre cercetdtorii in domeniu,
variante care, spre deosebire de cele din restul tarii au pastrat un fond mai vechi, arhaic.
Folcloristul supune investigatiei un amplu material, manifestdnd interes deosebit pentru
realitatile etnografice si constata ca ,,in timp ce variantele din Oltenia, Muntenia si Moldova au intinerit,
cele din nordul Transilvaniei si-au mentinut configuratia anterioara, ele constituind astazi intéiul stadiu
cunoscut in evolutia textului versificat.”?* De asemenea, observd transformarea unor variante
transilvanene in legende in proza, ceea ce a produs apropierea lor ,,de superstitia ce le sta la baza™.
Astfel, ,.ele refac in sens invers drumul parcurs initial, de la superstitie la legenda si apoi la balada.”**!

Textele acestea sunt mai scurte, se prezinta sub forma de colind (fiind cantate de grupuri
de femei la fereastra si uneori si in casd, In postul Craciunului sau la Craciun), pastrand
caracterul ritualic, iar numele mesterilor poate fi Manea, Miclaus, Siminic, Petre, Constantin. in
baladd numele este intotdeauna Manole si apare localizarea. In Muntenia, unde s-au construit
,,numeroase monumente arhitecturale in stare sa inaripeze imaginatia populara™***, balada ,.si-a ales pe
cel mai impresionant dintre acestea: manastirea de la Curtea de Arges.”?®® Localizarea a generat
consecinte asupra textului care dintr-unul cu caracter etnografic a devenit veritabila creatie
literara: ,,(...) lucrul cel mai interesant este ca prin aceasta localizare, motivul principal al poeziei, adica
sacrificarea unei femei, a dobandit intelesuri mai profunde: dintr-un fapt tragic oarecare, sens predominant
in variantele din Transilvania, sacrificarea femeii e pusa aici in slujba ridicarii unei manastiri «cum n-a mai
fost alta». Daca textul a avut pana atunci un caracter oarecum etnografic, prin sensul pe care I-a dobandit
cu ocazia noii localizari, el s-a inaltat la o mare valoare literara. Aceasta e, dupa parerea noastra —
subliniaza Ion Talos —, un exemplu desavarsit de intinerire a temelor folclorice.”?*

Intr-un alt tip, numit , Trisfetitele”, mai putin cunoscut cititorilor, actiunea este

localizata la un alt edificiu celebru: manastirea Trei lerarhi din lasi, de data aceasta precizandu-se

220 Jon Talos, op. cit., p. 265.
21 Ibidem.

2 Ibidem, p. 264.

B Ibidem.

24 Ibidem.
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si timpul: domnia lui Vasile Lupu. Continutul textului este urmatorul: domnitorul decide sa ridice
o bisericd in care sd fie depuse moastele Sf. Parascheva si 1l alege pe cel mai priceput arhitect din
Moldova. Acesta, stiind ca fiecare constructie are nevoie de o ,,stahie” pentru a o ocroti, fura
umbra unui dusman, apoi a unor prieteni, cu o trestie pe care o pune in zid, dar nu este suficient,
deoarece cladirea se prabuseste in continuare. El merge la o vrajitoare care 1i spune ca truda lui
este zadarnicitd de un spirit malefic ce nu poate fi inlaturat decat daca isi va imola sotia si
copilul. Tubind mai mult faima decat familia decide si-i zideasca si finalizeaza constructia. In
ziua sfintirii bisericii voievodul afla despre fapta sa nelegiuitd, porunceste sa-i fie sters numele
de pe inscriptie si sa fie urcat pe acoperis fard a i se lasa posibilitatea de a cobori. Mesterul 1si
faureste o pereche de aripi cu care zboara pe campul Frumoasei, dar o furtund se dezlantuie, i le
rupe si el cade in apa Bahluiului, unde moare. In doud variante ale baladei se spune ca inci se
aud 1n timpul noptii, in curtea Trisfetitelor, gemetele fiintelor sacrificate, iar intr-o altd variantd
se zice ca arhitectul ar fi fost ucis, ca sa nu mai ridice in alt loc o cladire aseméanatoare.

Aceasta balada este raspandita numai in Iasi si in imprejurimi §i se cunosc trei variante,
toate in proza, consemnate de calatorul rus Struve (1792), de Mihail Kogailniceanu si de G.
Enachescu.

Din analiza riguroasd intreprinsd de Ion Talos nu lipsesc nici observatiile asupra
structurii si stilului baladei, asupra motivelor care, dupa opinia sa, sunt: surparea zidurilor,
motivul ,,revelatiei necesitatii de a fi zidita o fiinta omeneasca in temelii”, alegerea victimei,
motivul insusirilor victimei, al zidirii treptate, personajul principal, celelalte individualitati,
motivul locului pe care vor ridicate zidurile si al obiectului constructiei. In stridania de a stabili
asemanari si deosebiri intre variantele operei, folcloristul constatd ca ceea ce rdmane comun
tuturor versiunilor ,,e destul de putin, si anume, urmatoarele motive: nestatornicia zidurilor, necesitatea
de a fi zidita o femeie in temelii, sacrificarea celei mai bune dintre sotiile zidarilor.”***

De fapt, ,,acesta e scheletul de baza al cantecului, pe care fiecare popor balcanic I-a adaptat la
natura lui, brodand, fiecare dupa darul sau, motivele care faceau parte din zestrea lui proprie. %

Un alt merit al lui Ion Talos este de a fi marcat o cotitura in orientarea ipotezei genetice.
Fata de predecesorii care sustinusera originea greaca a baladei, folcloristul manifesta retinere in a
formula o ipoteza categorica, reliefand dificultatea de a decide care popor este autorul acestui
cantec epic, din moment ce se poate constata o unitate in versiunile balcanice, conferita de un
schelet de baza, suprapunerea straturilor culturale, deplasarea de populatie in spatiul balcanic.
Prin urmare, ,,vechea cultura elena luata adeseori ca argument de unii autori, nu da dreptul la supozitia
ca grecii ar fi creat cantecul, deoarece s-a dovedit ca popoarele balcanice conserva straturi culturale
adeseori mai vechi decat mitologiile «clasice», greaca si romana. Daca numai cultura grecilor a ajuns sa ne
fie cunoscuta, nu inseamna ca celelalte populatii din Balcani si Carpati ar fi fost lipsite de cultura si de
capacitatea de a crea opere folclorice valoroase. Numarul mare de variante culese la greci si romani nu pot
constitui un argument hotarator in favoarea celor doua versiuni, deoarece culegeri intensive la celelalte
popoare ar putea scoate la lumina o si mai mare bogatie de variante. Slefuirea artistica remarcabila a
versiunii romanesti si sérbo-croate nu poate fi luatd in discutia despre originea textului; tot aga nu poate fi

5 Ibidem, p. 390.
228 Ibidem.
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luat Tn discutie nici caracterul mai arhaic al versiunii grecesti — cu toate ca aproprierea ei de mit nu se poate
pune la indoiala —, deoarece acesta nu dovedeste decat faptul ca ea reprezintd un stadiu mai vechi din
evolutia textului, aga cum variantele roménesti din Transilvania nu sunt mai vechi, ca origine, decét cele din
Oltenia, Muntenia si Moldova, ci conserva un stadiu mai vechi de evolutie.”**’

Din cele prezentate pana aici putem observa ca problema genezei unei atat de cunoscute
creatii folclorice este departe de a fi lamuritd §i poate cd ea va constitui 0o temd majora de
cercetare pentru exegetii In domeniu din secolul al XXI-lea.

In ceea ce priveste publicarea unor variante in spatiul romanesc, in secolul al XIX-lea,
este necesar sa mentiondm ca in afard de Alecsandri, o variantd in proza din tipul Trisfetitele a
fost publicata de Kogélniceanu (1842), o alta de Cezar Bolliac, cu titlul Mesterul Manole, dar nu
ca text popular, ci ca o creatie individuald, proprie (din aceastd versiune lipseste localizarea,
aspect care 1-a determinat pe Ion Talos sd o apropie de variantele din sudul Transilvaniei), o alta
varianta a aparut in volumul Poezii populare romdne (1885), adunate de G. Dem. Teodorescu.
Insa, cea care avea sd marcheze in mod hotarator ,destinul estetic” al baladei este varianta din
volumele lui Alecsandri.

3.Motivul mitic al jertfei

Desigur, Alecsandri si nici un alt scriitor al veacului al XIX-lea nu aveau cum sa
intuiasca destinul exceptional pe care balada Manastirii Argesului il va avea in cultura noastra si
numarul impresionant (peste 300) de creatii dramatice, epice sau lirice in care este valorificat
mitul creatiei prin jertfire. Originile acestui mit trebuie cautate in timpuri foarte indepartate, in
orizontul copildriei umanitatii. Asa cum considera Mircea Eliade, e posibil ca la baza sa se afle
mitul cosmogonic, ,,modelul tuturor miturilor i riturilor legate de ideea de «a face», de o «operay, de o
«creatie».” Motivul mitic al ,,facerii”, al constructiei ridicate prin sacrificiu este intalnit in
Oceania, Indonezia, Africa, la multe dintre popoarele europene, deci intr-un spatiu geografic
foarte extins. Cosmosul a aparut ca urmare a jertfei unui zeu, a unui Urias primordial. La fel, prin
sacrificiu, au aparut rasele omenesti si plantele. Riturile de constructie din spatiul european isi au
izvorul spiritual Tn acest orizont mitic, Intrucat, asa cum lumea a aparut prin sacrificiul
primordial al unei zeitati, orice constructie necesita jertfirea unei fiinte. La Inceput jertfa era o
fiinta omeneascd, apoi treptat ea a fost inlocuitd cu un animal, cu o pasdre sau chiar cu umbra
captata prin practicarea anumitor ritualuri. Un ,,vanzator de umbre” masura umbra oamenilor pe
furis si o vindea zidarilor pentru a o ingropa la temelia viitoarei constructii. Se credea ca umbra
ar fi o parte a fiintei omului, o proiectie a sufletului sau, dupa cum remarca James Frazer in
Creanga de aur: ,Daca umbra sa este célcata in picioare, lovita sau strapunsa, omul va simti rana ca si
cand ar fi suferit-o propriul corp, si dacé este despartita de el in intregime (fapt pe care il crede posibil), va
muri.”?*® Ingroparea umbrei echivala cu ingroparea sufletului omului care in mai putin de 40 de

zile murea si devenea spirit protector al constructiei.

27 hidem, pp. 390-391.
28 James Frazer, Creanga de aur, vol. 11, Editura Minerva, Bucuresti, 1980, p. 118.
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Prin reiterarea actului ritualic se prelungeste cosmogonia. Mai mult, orice cladire (casa,
palat, templu sau cetate) era o imagine a universului, un ,.centru al lumii”. In spatiul sud-est
european aceastd viziune capata o dimensiune de naturd sacra, pentru ca ,,pana foarte de curand,
lumea era constienta in aria balcano-danubiana ca o biserica sau 0 manastire reprezentau la fel de bine
Cosmosul, ca si lerusalimul ceresc sau Paradisul: avea loc, in acest caz, o constientizare a simbolismului
arhitectonic si iconografic prezent in constructiile sacre, si aceastd constientizare se opera atét pe calea
experientei religioase (liturghie), cat si pe calea culturii traditionale (teologie).”*

In spatiul european sunt numeroase legendele cu privire la jertfele umane necesare
construirii cetatilor, podurilor, castelelor si oraselor. in Germania si in Franta a circulat multa
vreme o legenda despre un pod facut de diavol intr-o noapte, in schimbul primului suflet care
avea sa treacd in urmatoare zi peste el. Si la temelia Palatului Regal din Madrid fantezia populara
a agezat o victimd omeneasca. Povestea mitului jertfei pentru creatie se tese la greci in jurul
ridicarii podului Arta din Epir, al turnului din Cettinge (Muntenegru) la sarbi, al cetatilor Deva si
Rozafat la maghiari si albanezi. Varianta sarbeasca a baladei populare despre zidirea cetatii
Scutari, cunoscuta in aria sud-est europeand, mai ales dupa publicarea ei de catre Vuk Karadzi¢,
are la baza, asemenea baladei roméanesti a mesterului Manole, Tmplinirea actului creator prin
sacrificiu maxim. De trei ani, craii-frati Vukasin, Goiko si Ugliesa lucrau cu trei sute de zidari la
inaltarea cetatii Scutari, pe malul Boianei. Insd o zana surpa noaptea ceea ce ei ridicau ziua. In al
patrulea an, Vila (z&na) le-a poruncit sa zideascd in temelie doi frati gemeni, Stoian §i Stoiana.
Cel trimis sa colinde lumea se Intoarce dupa trei ani fara sa-i fi gasit. Atunci zana le cere fratilor
sa fie ziditd in temelie sotia aceluia care in urmatoarea zi va veni prima cu merinde pentru
lucratori. Fratii jura sd pastreze taina, dar numai Goiko isi respectd cuvantul dat si sotia lui va fi
imolata. In prim plan autorul anonim situeazi disperarea zbuciumul femeii sacrificate.

4.Structura operei.Motive si simboluri

Variantele romanesti (165 dupa statistica efectuata de Ion Talos, grupate in
douasprezece tipuri), spre deosebire de cele balcanice (sarbesti si bulgaresti) aduc in centrul
atentiei conflictul interior al mesterului si tragismul destinului unei fiinfe omenesti menite sa
zamisleasca frumusete. Mitul sacrificiului creator, care si-a gasit substan{a poetica, transfigurarea
artisticd Tn balada populara a Manastirii Argesului, devenit in spatiul cultural roméanesc ceea ce
G. Calinescu numeste ,,mit estetic”, face parte din categoria miturilor definite de Blaga ,,trans-
semnificative”. Chiar daca se aminteste de Negru-Voda (Neagu-Voda in unele variante, fiind
vorba fie de domnitorul Radu I Basarab, fie de Neagoe Basarab — amdnunt care nu prezintd
importantd in analiza valorii artistice a textului), balada suprima timpul istoric, profan si ne
introduce in prezentul etern, coordonata temporald unica a oricarui mit, in timpul sacru sau in
ceea ce Mircea Eliade numeste ,,un illud tempore, adica in timp auroral, dincolo de istorie.”***

2 Mircea Eliade, De la Zalmoxis la Genghis-Han, Editura Humanitas, Bucuresti, 1995, p. 60.
20 Mircea Eliade, Morfologia si functia miturilor, in ,,Secolul 20”, nr. 205-206, 1978, p. 21.
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Si spatiul, ,,Pe Arges in gios/ Pe un mal frumos”, este unul al tainei, un spatiu sacru al
mitului. Aici, pe ,,Un zid parasit/ Si neispravit”, mesterii trebuie sa inalte ,,Monastire nalta/ Cum
n-a mai fost alta.” Locul ales de domnitor pare a fi dominat de duhuri nefaste. Alegerea nu este
insd Intdmplatoare. Zidurile limiteazd spatiul, inchid o lume. Faptul ca ele sunt ,neispravite”
sugereaza patrunderea unor influente de origine inferioard, existenta unor elemente malefice, pe
care le anunta chiar prezenta si latratul cainilor. In mitologie, acestia sunt asociati cu moartea, cu
lumea subterand, cu Tmparatiile nevazute ale divinitatilor htoniene. Numai prin Indltarea unei
biserici, duhurile necurate vor fi Invinse, noua constructie lasand calea libera influentei ceresti,
comunicirii intre divinitate si om. Insasi biserica simbolizeaza Ierusalimul, imparatia celor alesi,
un microcosmos. Deci, prin construirea ei, pe de o parte va fi satisfacut orgoliul domnitorului
care Tn epoca medievald era considerat un ales al lui Dumnezeu, iar pe de alta parte, Mesterul
Manole 1si va implini destinul sdu de artist.

Un alt aspect, de o deosebita semnificatie il constituie numarul mesterilor zidari: noua,
iar Tmpreuna cu Manole, care se detagseaza de acestia, fiind simbolul creatorului genial, zece. in
lucrarea intitulatd Basmele romdne, Lazar Saineanu explica valoarea magica a numerelor din
folclor, precizand ca ele joaca un rol important in mitologiile tuturor popoarelor romanice, slave
si germanice, fiind multiplul lui trei, cifra care in sistemul pitagoreic era simbol al armoniei
perfecte si care in literatura populard figureaza la fiecare pas intrucat ,,persoanele, lucrurile i
incidentele se prezinta continuu sub o forma tripla.”*"

Consideram cd o mai mare atenfie meritd constatdrile lui Jean Chevalier si Alain
Gheerbrant, autorii Dictionarului de simboluri, care semnaleaza prezenta in mai multe culturi a
aceleiasi idei despre simbolistica numarului noud, si anume: ,,noud, fiind ultimul din seria de cifre,
anunta deopotriva un sfarsit si o reincepere, adica o mutare pe alt plan. Aici se regaseste ideea de nastere
noua si de germinare, precum si cea de moarte.” Fara indoiala, acest numar imprima inceputului
baladei noastre un caracter de ritual si exprimd o viziune asupra vietii. Prin activitatea lor
constructiva, creativa, zidarii participa la ,ritmurile cosmice”, la inaltarea bisericii, acest
,,centru” simbolic al lumii romanesti.

Grupul zidarilor este intregit de Manole, al zecelea mester. Numarul zece cunoaste o
simbolisticd interesantd, exprimand ideea de totalitate, de desavarsire, viata si moartea
deopotriva, dar si un pronuntat dualism al fiintei. Trebuie amintit si faptul ca in credinta populara
romaneasca, numerele pare, in general, nu sunt considerate faste, ci prevestitoare ale raului. De
aceea, nu numai unele imagini de la inceputul baladei (cautarea locului misterios, zidurile
parasite, prezenta cainilor), ci s1 numarul simbolic zece anticipa finalul dramatic, final care fine,
credem, de o metafizica a mortii.

In Manole — artistul exista aspiratia de a depasi conditia umana. Numai lui i se transmite
prin vis, punte de legaturd intre uman si divin, conditia de care depinde indltarea constructiei:
imolarea unei fiinte apropiate, dragi, sotie sau sora a unuia dintre mesteri, care va veni prima cu
merinde. Solutia salvatoare nu provine din exterior, de la o pasare maiastra (ca la greci) sau de la
o zana (ca la sarbi), ci din adancul constiintei aceluia care trebuie sa sacrifice si sa se

autosacrifice pentru a raspunde imperativului creatiei.

B! Lazar Saineanu, Basmele romdne, Editura Minerva, Bucuresti, 1978, pp. 39-40.
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Apare motivul jurdmantului, respectat doar de Manole, care se ridicd la suprema
constiintd a artistului. Incilcarea juramantului, jurimént care ar fi putut face posibild unitatea
sacra a reprezentantilor aceleiasi bresle, creeaza o rupturd, o ,,rupere de nivel”, cum ar numi-o
Mircea Eliade si va precipita actiunea intr-un singur sens, si anume acela al zidirii de vii a sotiei
lui Manole, careia insd nu 1 se destdinuie taina juramantului. Ana (in varianta Alecsandri) sau
Caplea (in varianta G. Dem. Teodorescu) este predestinata a nsuflefi biserica prin transferul de
substantialitate, cu atat mai mult cu cat ea, Invingand obstacolele ivite 1n cale la rugdmintea
adresatd de Manole divinitatii (ploaia, vantul si chiar Scorpia in varianta T. Pamfile), depaseste o
prima treaptd a initierii. Desi autorul anonim surprinde in imagini vizuale si auditive de un
deosebit lirism suferinta femeii sacrificate, accentul nu il pune aici, asa cum se intampld in
variantele sud-dunarene, ci pe dramatismul interior al creatorului-Manole, care se va dovedi mai
puternic decat omul-Manole. Lupta interioara, conflictul intre cele doua euri pe de o parte, intre
eul creator si destinul implacabil al omului pe de alta parte, se accentueaza in momentul cand
Manole isi urca sotia pe schele pentru a fi ziditd. De aici inainte dramatismul este intr-un
continuu crescendo pana la finalul textului. In acest sens, in varianta Alecsandri remarcim un
aspect pe care-l consideram semnificativ. Dedublarea eului e sugerata prin folosirea a doud nume
proprii: Manole (Manoli) si Manea. Al doilea, care ar putea fi un hipocoristic, sugereaza
detasarea artistului, ruperea lui de universul ontologic in care s-a integrat pand atunci.
Consideram ca nu necesitatile prozodice (ritm, masura versurilor) l-au determinat pe poetul
popular sa recurgd la folosirea substantivului propriu Manea, ci intentia de a reliefa cd mesterul
din balada este simbolul conditiei artistului, conditie care impune depdsirea limitei umanului
intru propria-i deificare. In aceasta ipostaza el apare in viziunea poetului din popor, in timp ce
pentru Ana ramane pana la sfargit Manole, sotul iubit, singurul pentru care ea a acceptat ,,gluma”
de a fi zidita.

O data ritualul savarsit, creatia se inaltd si isi asigurd vesnicia. Manastirea devine un
microcrosmos, o imagine a lumii sacre si se individualizeaza prin frumusete. Ambitiei zidarilor
care declara ca oricand pot construi ,,4lta monastire/ Pentru pomenire,/ Mult mai luminoasa/ Si
mult mai frumoasa!” 1 se opun dorinta voievodului de a fi ctitorul unei opere unice, ,,Cum n-a
mai fost alta” si egoismul lui ca nimic altceva sa nu o egaleze sau sa o depaseasca. De aceea,
mesterii, individualisti, lipsiti de comprehensiune in fata suferintei umane, sunt pedepsiti. Totusi,
in arta lor ei au devenit initiati §i nu trebuie sa divulge secretele meseriei. Ca atare, din porunca
domnitorului schelele (scarile) sunt ridicate, iar zidarii sortiti pieirii. O cu totul altd explicatie
comportd moartea mesterului celui mare, Manole. Distrugerea schelelor creeazd o rupturd de
nivel ,,care face posibild trecerea de la un mod de existenta la altul”: de la cel profan la cel sacru,
de la cel uman la cel cat mai aproape de divin, de ideatic. O sugestie de o remarcabila
patrundere, cu privire la simbolul scarii ne-o oferd Mircea Eliade: ,,in simbolismul scarii sunt
implicate ideea sanctificarii, a mortii, a dragostei si a eliberérii, fiecare dintre ele reprezentand intr-adevar
abolirea conditiei umane, profane, deci o rupere de nivel ontologic: prin dragoste, moarte, sfintenie, prin
cunoastere metafizica, omul trece, cum spune Brihadaranyaka — Upanisad, de la «ireal la realitate».”? E

22 Mircea Eliade, Imagini si simboluri, Editura Humanitas, Bucuresti, 1994, p. 63.
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vorba de realitatea ultima la care fiinta umana tinde si la care ajunge dupa ce si-a depasit conditia
si a redobandit-o pe cea divind de dinaintea ,,aruncarii” sale 1n existenta.

Creatia straluceste si Tmplineste destinul uman. Manole-artistul se poate elibera acum de
limitele fiintei omenesti pentru a dobandi libertatea si armonia interioard. De aici necesitatea
zborului care ne aminteste de Icar. Zborul frant nu exprima aici dizolvarea omului in neant, ci
fiintarea lui, caci ,,unde cadea/ Ce se mai facea!/ O fantana lina,/ Cu apa puting,/ Cu apa
sarata,/ Cu lacrimi udata!”

in efluviile dramatismului, ,fintAna lind” aduce linistea, sugerand purificarea si
regenerarea. Moartea mesterului este violentd, deci creatoare ca si a sotiei jertfite. Opera si-a
asigurat permanenta in timp, proband ca destinul artistului este dramatic sau tragic, pentru ca
nimic nu poate dura fard sacrificiu. Cu pertinentd, D. Caracostea opina ca ,,Nu mistica mortii $i nici
dainuirea superstitiei, ci sentimentul creativitatii, cu tot tragicul lui, este axa in jurul careia s-a cristalizat
functional expresia romaneasca.”**

Balada Manastirii Argesului, care a Invesmantat poetic stravechiul mit al zidirii
oamenilor de vii, a inspirat numerosi poeti si dramaturgi romani, care i-au dat interpretari dintre
cele mai felurite. Din prima jumatate a veacului al XIX-lea si pand in zilele noastre, literatura
romana inregistreazd o productie poeticad bogatd inspiratd de ,,mitul estetic”. Prima creatie de
acest fel este Mesterul Manole (1847) de Cezar Bolliac, o transpunere fideld a episoadelor
simbolice ale baladei. Pentru perioada 1944-1964, V. Fanache realizeaza o inregistrare, nsa
incompletd a creatiilor lirice care revalorificd mitul ,,Mesterului”. Dintre acestea amintim:
Lumina juramdntului de Constantin Abaluta, Sa ti-o sdarut, Aleluia!, Dacica de Tudor Arghezi,
Indepirtata dragoste de Cezar Baltag, Sus, pe schele de Maria Banus, Céntec dintr-o fereastrd,
Elegie despre stele, Manole, Manole de Ana Blandiana, Versuri pentru zidari de $t. Aug.
Doinas, Eu, mesterul Manole de Darie Magheru, Pe Arges in jos de Darrie Novaceanu,
Mesterul de Nicolae Labis, Femeile privesc scheldriile noilor case de A.E. Baconsky, Fdntdna,
Minuni fara jertfa de Gh. Tomozei, Oras in crestere de Nichita Stanescu.

Din balada populard mulfi poeti au retinut doar un singur episod asupra caruia si-au
indreptat meditatia lirica, iar altii au apelat numai la simboluri (Manole, Ana, creatia) pe care le-
au introdus intr-o scriiturd lirica autonoma, detasatd de textul arhetipal. Cele mai izbutite opere
lirice care prelucreaza motivul la o inaltd cotd estetica, atribuindu-i valente metafizice, sunt
poeziile argheziene Aleluia! [1940] si Dacica (din volumul Hore, 1939).
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X. Proza populara

1 Actul povestitului

Categoria folcloricd cea mai importantd si cea mai ampld, intdlnitd in studiile de
specialitate sub denumirea de proza populara, cuprinde basmul, legenda, snoava si povestirea.
Aceasta categorie variatd contine elemente de unitate, determinate de trasaturile discursului narativ
si de consecintele acestora asupra actului de creatie, de interpretare, de circulatie si de conservare a
speciilor folclorice in memoria colectivitatii.

De asemenea, se poate vorbi in cadrul acestei categorii atat de interferentele tematice si
imagistice intre specii, de exemplu intre basmul fantastic si legendd sau intre legenda si snoava,
cat si de tendinta unor specii de a se transforma, adaptandu-se la structura si la functia altor specii,
cum este, de exemplu, basmul despre animale care, treptat, a evoluat catre snoava si legenda.

La toate popoarele lumii, proza populard se leagd de obiceiul stravechi al povestitului.
Informatiile despre acesta sunt relativ reduse, deoarece, in general, specialistii au manifestat interes
fatd de continutul textului, fard a mai acorda importantd contextului: imprejurarile in care se
povestea, rolul pe care l-a avut acest obicei, atitudinea naratorului, reactiile receptorilor etc.

Dincolo de acest aspect trebuie precizat ca din timpuri foarte indepartate si, probabil, pana
in primele 3-4 decenii ale secolului al XX-lea, povestitul a constituit un fenomen cultural cu o
puternica traditie.

Folcloristul Ovidiu Birlea afirma ca ,,in Europa au mai putut fi surprinse urme cultice ale
povestitului basmelor doar la noi, apoi sporadic spre nord, la ucrainenii carpatici, letoni, estoni si finlandezi, iar
in apus numai la irlandezi, deci in forme insulare care apar ca fragmente din intinsa arie de odinioara.
imprejurarea c& resturile cultice ce au mai dinuit in aceste insule releva tot atatea aspecte felurite, unele
chiar contradictorii, confirma si pe aceasta cale complexitatea ancestrala a fenomenului.”**

Actul povestitului s-a practicat in toate mediile sociale, atdt la curte, in saloanele
aristocratilor, cat si in randul maselor populare, fiind o principald forma de distractie, un mod de a
evada din universul cotidian. Povestitul nu se adresa exclusiv copiilor, ci si oamenilor maturi, de
fapt, mai ales acestora, pentru ca ei puteau patrunde semnificatiile creatiilor si le puteau transmite
mai departe.

Obiceiul era practicat indeosebi la sate, insa nu lipsea nici din mediul urban. Ocaziile in
care se povestea erau diverse: la sezatori, duminica, in timpul anumitor munci si in momente de
ragaz, pe ulitd, toamna la curdtatul porumbului, dupa terminatul muncii etc. Se povestea la stna,
cand se adunau mai multi ciobani, la moard, in cabanele lucratorilor forestieri, in spital, la armata.
Nu oricine nara un basm, o poveste, o snoava sau o legenda, ci aceia care aveau ,,darul de a
povesti”, cici ,,ca modalitate de actualizare a unor valori folclorice, povestitul consta in retransmiterea unor
mesaje constituite ca structura si cod (repertoriu de semne), orientate insa, prin adaptare, spre exigentele si
receptivitatea unui grup de ascultatori (destinatarul actului de comunicare). Aceasta presupune, din partea
povestitorului, in primul rAnd o buna memorie, pentru ca el trebuie sa stapaneasca un repertoriu suficient de

24 Ovidiu Birlea, Folclorul romdnesc, vol. 1, Editura Minerva, Bucuresti, 1981, pp. 139-140.
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teme, motive, imagini, expresii etc., necesare realizarii discursului narativ, iar in al doilea rand talent
interpretativ si putere creatoare. Povestitorul nu reproduce niciodata un basm identic cu o actualizare
anterioara, ci il reconstituie pornind de la tipare structurale si elemente de cod traditionale, in forme dominate
de personalitatea lui si conditionate, in egald masura, de receptivitatea ascultatorilor.”*

Mentionam ca povestitorii nu erau ,,specialisti”’, profesionisti, precum, de exemplu,
lautarii, ci tarani, muncitori care, datorita talentului lor, deveneau cunoscuti in mediile in care
traiau. Personalitatea fiecarui narator influenfa organizarea discursului narativ actualizat si 1i
conferea o notd specificd, de originalitate. Unii dintre povestitori, deosebit de talentati, prelucrau
intr-o manierd proprie, originald structura faptului folcloric traditional i o adaptau necesitatilor
momentului. Au existat, insa, si ,,povestitori pasivi”, care doar reproduceau ceea ce memorasera,
sau ,,povestitori ocazionali”, al caror repertoriu era redus si, ca atare, narau doar in anumite
momente.

In urma cercetarilor efectuate, folcloristii au constatat ca la naratorii populari a existat
tendinta specializarii pe anumite specii, unii preferand basmele (in special cele fantastice), iar altii
povestirile sau snoavele. De asemenea, diferentele de varstd si cele de sex erau semnificative,
,-implicand particularitati de stil si realizare la nivelul naratiunii actualizate.”**

Un rol important in actul povestitului il detinea si relatia dintre narator si
ascultator/receptor, Intrucat primul, cunoscand grupul de auditori, isi adapta stilul de interpretare
exigentelor acestuia. Astfel, ,relativa statornicie” a relatiei povestitor — receptor, care, treptat, se
forma, ,,contribuia, in mare masura, la stabilizarea repertoriului tematic, la selectarea mijloacelor de
realizare, iar in cazul povestitorilor inventivi, la asimilarea elementelor novatoare si integrarea lor in
traditie.”’

Referitor la rolul, la functiile povestitului, trebuie spus cd cea mai cunoscuta si cea mai
raspandita 1n spatiu este functia magica apotropaica. Actul povestitului era, in vremurile de demult,
legat de credinte superstitioase. De exemplu, o credintd spune ca daca un cioban spunea in fiecare
seard o poveste ,,de cand se marlesc oile pana fata intaiul miel — deci cam 100 de naratiuni —=>**, atunci
unul dintre miei va fi nazdravan si va relata tot ceea ce se va intampla cu el. Potrivit altei credinte,
cand se aflau la munte, ciobanii trebuiau sd spuna in fiecare seara trei povesti si apoi sa faca o hora
in jurul stanii, considerandu-se ca astfel spatiul respectiv va fi protejat si nu vor patrunde duhurile
rele. Aceeasi functie, propitiatorie, se atribuie povestitului pentru protectia locuintei. Elena
Niculita-Voronca noteazd o credintd populard culeasd la sfarsitul secolului al XIX-lea, potrivit
careia ,,Cu 0 poveste bine spusa si frumos incheiata se inconjoara casa de trei ori, ca 0 pavaza, de nu poate
nici un rau strabate.”

De asemenea, povestitului i se atribuia si o functie terapeutica incontestabild. Un exemplu
consemnat de A. A. Popov prezintd credintele samaniste ale dolganilor din Siberia: ,,in timpul
epidemiilor se spuneau povesti infatisand viata fericita a eroilor. Demonul bolii, apropiindu-se de «cumele» in
care se spuneau asemenea povesti si fiind inselat de imaginile lor, isi zicea: ce fel de oameni sunt aceia care

25 pavel Ruxdndoiu, Folclorul literar in contextul culturii populare romdnesti, Editura ,,Grai si Suflet — Cultura
Nationala”, Bucuresti, pp. 401-402.

26 Ibidem.

27 Ibidem, p. 403.

28 Ovidiu Birlea, op. cit., p. 140.
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continua sa traiasca bine, desi eu trimit asupra lor boli? Se vede treaba ca nu e nimic de facut aici — si se
indeparta. inainte de a incepe tratamentul unui bolnav, samanul trebuia s afle cauza bolii. Pentru aceasta
era necesar sa-I vada pe demonul bolii si sa afle ce trebuie sa intreprinda impotriva lui. Unii demoni erau insa
foarte recalcitranti i nu se lasau vazuti de saman; prin urmare, acesta nu putea incepe tratamentul. i
asemenea cazuri, dupa incercari zadarnice, samanul se adresa unui povestitor de basme. Seara, samanul se
ducea la bolnav si se ascundea in preajma lui. Mai tarziu, venea si povestitorul, care incepea sa spuna un
basm despre lupta unor eroi pozitivi cu duhurile rele, eroii invingandu-i pe acesti demoni. Demonul bolii,
auzind acestea, lua imaginile basmului drept realitate. Facandu-i-se mila de confratii [ui invingi si dorind sa-i
ajute, el iesea din bolnav si, astfel, putea fi vazut de saman.”*’

Reiese de aici ca insusi povestitorul de basme era considerat un ,specialist” in
domeniul medicinei magice, interventia lui fiind vazutd ca deosebit de benefica, de eficace.

In societatea moderni, recitirii basmului i se recunoaste o ,.functie psihoigienica”. in
acest sens, psihanalistul american Bruno Bettelheim, fondator al scolii ortogenetice din Chicago,
autor al unor lucrari despre copiii suferinzi de autism, considera basmul drept cel mai bun mijloc
de socializare a inconstientului. El isi exprima cu trei decenii In urma convingerea ca anxietatea
copiilor nu poate fi vindecata fara ajutorul basmului.

De asemenea, povestitul are functie sociald si etica, nemarturisita, dar care ,,implicata
diferentiat in insasi structura si continutul diferitelor specii ale naratiunii orale, e mult mai complexa, si
numai aga se explica pretuirea de care aceste naratiuni si interpretii lor se bucurau in mediile populare. 4

In afara functiilor mentionate ale povestitului, in cazul basmului pot fi mentionate
functia cognitiva (in cazul legendei) si functia educativa (in cazul snoavei).

In zilele noastre, nemaiexistand imprejurdrile specifice pentru povestit, decat in foarte
putine situatii, acesta se practica in familie, unde bunicii i parintii spun copiilor povesti, basme,
pentru a-i adormi mai usor. Aceasta se intAmpla cu precidere in mediul urban. in secolul trecut,
cand basmele, care altidata erau spuse In special pentru cei maturi, au decdzut in atentia
acestora, nemaicorespunzand gustului si mentalitatii lor, ,,s-a ivit nevoia de a-I cultiva doar pe seama
copiilor. Prin aceasta, el si-a restréns proportile, devenind apanajul unui matur din familie, sursa de
alimentare a repertoriului fiind cu precadere colectia de basme tiparita, mai ales cele cu profil infantil.
Aceasta este faza decadentad a fenomenului, cu vechime multimilenara, se intelege fireasca i inevitabila
pe masura ce mentalitatea populara a evoluat simtitor sub influenta culturii de tip clasic.”*!

2 Apud Val Cordun, Timpul in rdspar. Incercare asupra anamnezei in basm, Editura Saeculum 1.0., Bucuresti,
2005, p. 165.

240 Pavel Ruxindoiu, op. cit., p. 404.

M1 Ovidiu Birlea, op. cit., p. 146.
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X a. Basmul

A.Definire.Clasificare

In proza populara, fira indoiala, specia literard cea mai bogati o reprezinta basmul. Nu
se poate discuta despre basm fara o clarificare, absolut necesara, a notiunii de basm si a notiunii
de poveste, aceasta deoarece multa vreme cei doi termeni au fost considerati sinonimi. O prima
lamurire o aducea in secolul al XIX-lea Bogdan Petriceicu Hasdeu, care, vorbind despre folclorul
romanesc si cel european facea distinctie intre basm si poveste, in functie de care delimita si alte
categorii. In opinia sa, povestea este ,,orice fel de naratiune, fie legenda, fie snoava, fie anecdot... in
care nu se intdmpla nimic miraculos sau supranatural”, in timp ce in basm ,,supranaturalul constituie un
element esential”. Hasdeu considera ca unicul derivat al basmului ar fi ,,deceul” care e, de fapt, tot
un basm ,,menit a da solutionarea unei probleme.”*#

Un alt cunoscut folclorist, Lazar Sdineanu, in studiul Basmele romdne in comparatiune
cu legendele clasice si in legdaturd cu basmele popoarelor invecinate si ale tuturor popoarelor
romanice (1895), propune o delimitare a speciilor epicii populare, care Insd nu este
convingatoare datoritd inconsecventei terminologice, pentru ca discutd despre termenii basm,
legenda, snoava, dar face clasificarea povestilor mitico-fantastice, etico-mitice, religioase si
glumete, atribuind termenului basm o mai mica sferd decat celui de poveste. Astfel, ,,basmele
romane” sunt grupate in cele patru ,,sectiuni” (enumerate anterior) care la randul lor includ
urmadtoarele cicluri:

A. Povestile mitico-fantastice:

L. Ciclul parasirilor sau om-animal

(Tipul Amor si Psyche, Melusina, Neraida)
II. Ciclul femeie-planta

(Tipul Daphne, Cele 3 naramze)
III. Ciclul interzicerilor

(Tipul Locurilor oprite, al Camerei oprite)

IV. Ciclul juruintelor
(Tipul Iephta, al Zanelor promise)

V. Ciclul metamorfozelor

(Tipul Iason, Copiii de aur)
VI. Ciclul descinderilor infernale

(Tipul Teseu, Hesperidele si al Deceurilor)
VII. Ciclul ascensiunilor aeriene

(Tipul Arborele ceresc, Animale-cumnati)
VIII. Ciclul expunerilor

(Tipul Andromeda, Danace)
IX. Ciclul ispravilor eroice

(Tipul Apa vie si apa moarta, Ileana Cosanzeana)
X. Ciclul fecioarei razboinice

B. Povestile etico-mitologice (psihologice):

22 Bodgan Petriceicu Hasdeu, Etymologicum Magnum Romaniae, Editura Minerva, Bucuresti, 1970, pp. 342-343.
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I. Ciclul celor trei frati
(Tipul Fratilor perfizi si al Tovarasilor nazdravani)
II. Ciclul celor doi frati
(Tipul Dioscurilor si Tipul Cei doi frati de cruce)
M. Ciclul animalelor recunoscatoare
IV. Ciclul femeii perfide
(Tipul Scylla, Dalila)
V. Ciclul incestului
(Tipul Peau-d’Ane, Tipul Fetei cu mainile taiate)
VI. Ciclul mamei vitrege
(Tipul Holle, Cenusareasa, Phryxos, Rodia)
VII. Ciclul petirilor
(Tipul Edip, Enomaos)
VIII. Ciclul fatalitatii
(Tipul Moira, Nemesis)
IX. Ciclul uriasilor si piticilor
X. Ciclul omului viteaz

(Tipul Orion, Hercule — Pacald)

C. Povesti religioase (legende):
I. Dumnezeu
(Tipul Dorintelor, al Talismanelor)
II. Necuratul
III. Moartea
(Moartea ca cumatra, Calatoria Mortii)
D. Povesti glumete (snoave)
L. Ciclul fetei istete
II. Ciclul lui Pacala

In aceasta categorie, Lazar Saineanu adauga ,,Fabula animala™.

In urma cu trei decenii, un alt exeget, [. C. Chitimia, a realizat o clarificare a celor doua
notiuni in discutie, pe care o considerdm valabila si astizi. In lucrarea Folclorul romdnesc in
perspectiva comparatid (1971), 1. C. Chitimia opineaza ca basmul este o poveste fantastica,
neadevaratd, cu o structurd tipicd, in timp ce povestea este o naratiune cu caracter realist,
elementele fantastice nefiind dominante. In afara acestor doua specii el distinge in cadrul epicii
populare legenda ca o creatie cu scop didactic, fabula ca naratiune alegorica si snoava ca scurta
naratie cu scop satiric.

O alta definire, bazata pe un bogat repertoriu de naratiuni populare, a fost propusa de
Ovidiu Birlea, in Antologie de proza populard epica (vol. I-11, 1966). Folcloristul face distinctie
intre speciile epicii orale in functie de atitudinea manifestatd de narator si de receptor, fatd de
continutul textului. Astfel, legenda este o naratiune cu caracter didactic, povestirea o relatare a
faptelor din contemporaneitate, smoava este inruditd cu basmul despre animale, iar basmul
propriu-zZis, cea mai complexa specie, cuprinde basmul fantastic si basmul nuvelistic.

Termenul basm provine din slava veche, de la , basni” care insemna ,ndscocire”,

Lwscornire”, minciund”, ,,inventie”, in dictionarele de teorie a literaturii fiind definit ca ,,specie a
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epicii populare si culte, de obicei in proza, in care personaje imaginare traverseaza intamplari fantastice,
fortele Binelui invingandu-le pe cele ale Raului.”**

Definitiile numeroase formulate pana in prezent reliefeaza valoarea, receptarea si larga
raspandire in spatiu si in timp. De exemplu, G. Calinescu il considera ,,un gen vast, depasind cu
mult romanul, fiind mitologie, etica, stiintd, observatie, moralé etc. Caracteristica lui este c& eroii nu sunt
numai oamenii ci $i anume fiinte himerice, animale. Si fabulele vorbesc de animale, dar acestea sunt
simple masti pentru felurite tipuri de indivizi. Fiintele neomenesti din basm au psihologia si sociologia lor
misterioasa. Ele comunica cu omul dar nu sunt oameni. Cand dintr-o naratiune lipsesc acesti eroi himerici,
n-avem de-a face cu un basm.2*

Din punctul de vedere al lui Ovidiu Birlea care cauta o delimitare a ,,diferentei specifice”
comparativ cu celelalte specii ale epicului popular ,,basmul poate fi definit ca o naratiune
pluriepisodica, al carei protagonist este omul (de obicei adolescent), ajutat de animale sau obiecte cu
fnsusiri miraculoase, care izbuteste in cele din urma sa fie rasplatit in chip maxim, actiunea fiind verosimila
pentru o mentalitate de tip arhaic.”*

In mod deosebit atentia specialistilor s-a indreptat citre basmul fantastic, acesta
caracterizandu-se prin forme stabile, spre deosebire de basmul despre animale, care, in timp, si-a
schimbat statutul functional si semnificatiile. Existenta unor elemente de culturd primitiva,
arhaica, in substanta lui nu inseamnd neaparat ca el s-a constituit intr-o asemenea cultura.
Probabil ca basmul a aparut o data cu fiinfa umana, din necesitatea pe care ea a simtit-o de a-si
imagina o altfel de lume decat cea in care trdia, o lume in care totul devine posibil.

Desi este cunoscut incd din antichitate ca specie literard folclorica, basmul a circulat,
asemenea tuturor creatiilor populare, pe cale orala, intrand in atentia cititorilor abia la inceputul
veacului al XIX-lea, o datd cu publicarea, in 1812, a primei colectii de basme de catre fratii
Grimm. In spatiul romanesc, primele basme au fost publicate in 1860 de E. B. Stinescu-
Aradanul (Povesti culese si corese, Timisoara). Precizam ca, in scris, cateva basme romanesti au
fost consemnate la sfarsitul secolului al XVIII-lea.

B. Teorii asupra genezei basmului
Intdlnim basme in toate zonele lumii, in folclorul tuturor popoarelor, din timpuri
imemoriale, fara a cunoaste 1nsa, originea lor. Asupra genezei au fost formulate in ultimele doua
secole mai multe teorii (mitologica, onirica, ritualista, antropologica etc.), dar niciuna pe deplin
credibila si care sa corespundd exigentelor cercetdrilor moderne. Fard sa facem o trecere 1n

revistd a tuturor teoriilor existente, ne oprim asupra acelora pe care le consideram relevante.

B.1. Teoria mitologica

Fratii Grimm erau de parere ca basmele sunt ,resturi”, ,,relicve” mitologice, ecouri ale
unor mituri stravechi, care s-au impus in cultura popoarelor. Basmele s-au ivit datorita capacitatii
fiintei umane de a fantaza, de a poetiza, avand un fond mitic comun, si anume cel indo-european,

de unde s-au transmis si apoi s-au adaptat la forma proprie a fiecérui popor.

3 Irina Petras, Teoria literaturii. Dictionar-antologie de...., Editura Didactica si Pedagogicd R.A., Bucuresti, 1996.
2 G. Calinescu, Estetica basmului, Editura pentru Literaturd, Bucuresti, 1963, p. 9.
5 Ovidiu Barlea, op. cit., p. 149.
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Fratii Arthur si Albert Schott, culegdtori ai ,,basmelor valahe”, au fost printre primii
adepti ai teoriei fratilor Grimm, popularizand ideea indo-europeana a originii basmelor: ,,Dupa o
lege de care asculta toata lumea vie, orice diversitate ia nastere din tot ceea ce este simplu si mic. Drept
exemplu poate sluji limba. Inc& de pe acum s-a dovedit ¢ o sumedenie de limbi din Ilanda si pana in
insulele din Oceanul Pacific au o radacina comuna si ca deci popoarele care le vorbesc sunt inrudite; se
poate chiar spera ca stiinta va izbuti sa faca dovada a ceea ce Biblia afirma cu credinta si intelepciune,
anume cé toti oamenii se trag din cateva semintii. Cine ar tréi secole de-a randul ar putea vedea rasarind
dintr-o singurd ghinda o padure de stejari frematatoare; cine ar fi traversat in chip constient milenii ar fi
putut sa-si dea seama de felul in care de la inceputurile pline de o simplitate copilareasca s-a ajuns la
padurea de limbi care acopera pamantul. Nici in cazul basmelor nu e nimic altceva. Neinsemnate si palide
au fost cu sigurantd miturile primilor oameni; dar, deoarece sensul lor interior, inrudit find cu spiritul si
sufletul neamului nostru $i actionand binefacator asupra lui, a ascultat glasurile insondabile ale creatiei, ele
nu au disparut, ci, cu o forta vitala indestructibild, s-au dezvoltat in forme vesnic noi. Asa se explica de ce
atatea basme, care azi par complet diferite ca forma, la 0 examinare mai atenta isi vadesc nucleul comun;
de ce serii intregi de naratiuni cu infatisare originala sunt reductibile la cateva mituri extrem de simple. (...)
Este dreptul frumos al poeziei de a ne inalta cu ajutorul imaginilor ei de vis deasupra chinurilor existentei:
aici, omul a pandit candva oglinda fermecata care, in ciuda simplitatii ei, slujeste gratioasei prietene sa
produca belsug de miracole. Eterna reintoarcere, in sute de variatii, a acelei idei trebuie sa ne surprinda cu
atat mai putin cu cat povestitorii diferitelor popoare si semintii nu au stiut unii de altii. Doar pentru noi, cei
care intindem pe o masa, in fata noastra, comorile dintr-o sutd de tari si din toate timpurile, acea repetare
ar putea fi obositoare, daca nu s-ar invesmanta de fiecare data in altd haind.”**

Teoria mitologica este sustinuta la noi si de Atanasie M. Marienescu, din al carui punct
de vedere Fat-Frumos este soarele, descendent al lui Apollo si Phoebus, iar Ileana Cosanzeana,
eroina basmelor romanesti, simbolizeaza natura frumoasa a diminetii sau natura binecuvantata a
primaverii. Astfel, biruinta lui Fat-Frumos si eliberarea fetei de 1mparat, rapite de zmeu,
sugereaza triumful soarelui asupra iernii.

Tot de la ideile fratilor Grimm porneste in formularea teoriei sale si Max Miiller, pentru
care formele miturilor sugereaza principiul luminii, soarele si aurora detindnd un rol major. El
sustine ca mitologia ar fi o eroare, o ,,boala a limbii”’, reducand totul la cateva ,.Jocutiuni lingvistice”.

Pentru A. Kuhn, adept al teoriei mitico-meteorologice, eroina basmelor este o
metamorfoza nocturna a aurorei, Tmparatul este cerul care se intinde peste tot, fetele de imparat
sunt aurora diminetii sau a serii, ,,divinitati crepusculare” etc.

In general, sustinitorii teoriei mitologice a basmelor au vizut in actanti si in faptele lor
simboluri ale fenomenelor naturii, indeosebi ,,somnul” acesteia In timpul iernii §i renasterea ei

primavara.

B.2. Teoria migratiunii (difuzionistd)

Promotorul teoriei difuzioniste este orientalistul german Theodor Benfey care sustine ca
India este spatiul de geneza a basmelor, spatiu cunoscut prin bogata sa mitologie si traditii

26 Arthur si Albert Schott, Basme valahe, cu o introducere despre poporul valah §i o anexa destinata explicatiei
basmelor, Editura Polirom, lasi, 2003, pp. 320-321.
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culturale foarte vechi. Din India, in secolul al X-lea, o datd cu cértile populare, basmele s-ar fi
raspandit, prin migratiune ajungand in Europa. Aceastd conceptie despre originea orientald a
celei mai bogate specii folclorice a fost sustinutd si de Marcus Landau, Emmanuel Cosquin,
Gaston Paris, J. Bédier s.a.

Landau, fara a se multumi cu simple identificari, analizand o nuveld a lui Boccaccio,
Federigo degli Alberighi, observa asemanari dintre aceasta si o povestire din Panchatantra,
unde un porumbel se lasa prins pentru a-i servi ca mancare unui vanator.

Emmanuel Cosquin, pentru a explica si a proba originea povestirilor populare europene,
face adesea trimiteri la credintele indiene, convins ca ceea ce a favorizat aparitia i raspandirea
basmelor a fost credinta puternica in metempsihoza, care ar fi specifica indienilor. Insa, sustine
el, dupa ce basmele au ajuns in Europa, ele au fost adaptate civilizatiei Occidentului, ,,ndscandu-
se basmul intr-un cu totul alt mediu.”

Despre originea orientald si valoarea eticd a basmelor, filologul francez Gaston Paris
noteaza: ,,... Cat priveste nenumaratele povesti, aproape totdeauna placute, adesea grosolane, care au ca
subiect femei vulgare si perfide, nu s-au nascut spontan in societatea evului mediu, ci ele purced din India.
[...] Ceea ce este necesar spre a se intelege inspiratia unor asemenea povesti se poate inchipui ca ele au
fost compuse intr-o tard unde femeile, private de libertate, instructie si demnitate personald, au avut
totdeauna vicii, al caror tablou, prea exagerat, n-a putut sa treaca in Europa decét printr-o caricatura
excesiva.

In Romania, teza originii orientale si a migratiunii basmelor este sustinuta de Nicolae
Iorga si Mozes Gaster. N. lorga este de parere ca proza populara a patruns in Europa prin Bizant,
din Orientul asiatic, Tnsa colportarea nu s-a facut prin scris ci prin intermediul negustorilor care
debarcau pe coasta Traciei, aducand cu ei ,,elemente de poezie epica in proza”. Chiar daca aceasta
specie folclorica este dependentd de literatura antica sau de cea medievala, istoricul literaturii
romane opineaza ca semnificativa este adaptarea povestirilor, a basmelor la specificul local si, in
acest sens, rolul major ii revine povestitorului anonim.

Mozes Gaster, pornind de la compararea catorva basme din spatiul european si din cel
oriental si sustindnd teoria lui Benfey, face urmatoarea apreciere: ,,Originea tuturor acelor
transformatiuni o cauta [Th.] Benfey (Pantschatantra, 1, 413) in luptele si disputele pline de vréjitorii si
fermecari, dintre sfintii buddhistici si brahmanici, prin care unul se incerca a birui pe celdlalt. Desigur, au
capatat ei o forma mai potrivita firii omenesti in genere in cursul indelungatei migratiuni de la un popor la
celdlalt. Se intelege ca noi nu voim a deduce, de la singurul fapt pe care |-am tratat aici, modul de
introducere la romani si ce popor a jucat aici rolul intermediar. Voim numai, terminand, a ne exprima
speranta ca vom mai da de astfel de materii orientale prelucrate in Roménia si intocmite prin popor pentru
popor, mai cu seama in ceea ce priveste snoavele, basmele si gécitorile, adevaratul odor al unui popor.
Amintim numai, fara a trage vreo consecintd, ipoteza lui Benfey ca Europa datoreste mult invaziunii
mongolilor, care, desigur, imbuibati de basmele orientale buddhistice, au fost cei mai puternici raspanditori
[ai acestora] prin toata Europa.

O cercetare minutioasa tocmai a literaturii noastre poporane in comparatiune cu cea ruseasca i
cu cea a popoarelor din Peninsula Balcanica ne va da desigur deslusiri indestulatoare asupra chestiunii

M7 Apud Gheorghe Vrabie, Proza populard romaneasca. Studiu stilistic, Editura Albatros, Bucuresti, 1986, p. 14.
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daca au avut mongolii influenta si asupra roménilor, caci numai prin Tara Roméneasca le era drumul si pe
dansa o cutreierara prea adeseori.”***

B.3. Teoria antropologica

Se opune teoriilor mitologica si orientald si a fost creata, in Anglia, de catre Edward B.
Tylor, iar apoi sustinutd de Andrew Lang, Hartland, Mannhardt s.a. Acesti cercetatori sustin
ideea poligeneziei basmului. Ei aratd cd basmele egiptene au o mai mare vechime decat cele
indiene si, Indreptandu-si atentia catre mitologia greco-romand, observa ca existd numeroase
asemandri intre miturile homerice si basmele popoarelor europene. De asemenea, studiindu-se
stravechi credinte si mituri ale popoarelor ,,primitive” din America, Australia §i Africa s-a ajuns
la concluzia ca exista un fond comun al basmelor diverselor popoare. Deosebirea consta in aceea
ca, in timp ce pentru ,primitivi” sunt considerate adevaruri, pentru omul ,civilizat” anumite
elemente din basme sunt ireale, fantastice. Pornind de la aceste aspecte antropologii formuleaza
teoria potrivit careia in mituri, Tn basme exista ,,supravietuiri” (survivals) ale unor credinte foarte
vechi despre lume si despre existentd, care prin culturd au disparut la popoarele moderne,
civilizate, dar care s-au pastrat ,,vii” la popoarele primitive. Aceste elemente ,,vii” ne ajutd sa
intelegem credinta in obiecte magice, in metamorfoza fiintelor, in vraji, din universul fantastic al
basmelor. Adeptii acestei teorii susfin cd basmele au fost create in timpuri primordiale, cand
exista o culturd primitiva identica la toate popoarele si, ca atare, pe aceeasi treapta culturala o
forma mentis asemanatoare. Astfel s-ar explica temele si motivele similare din basmele
aparfinand diverselor natiuni. Ca atare, basmele au aparut in spafii si timpuri diferite,
nedeterminabile, si nu intr-un singur loc de unde ulterior s-au raspandit in Intreaga lume.

O alta teorie interesantd, derivatd din cea antropologicd, este teoria ritualista,
apartinandu-i lui Pierre de Saintyves, exprimatd in lucrarea Les contes de Perrault. Potrivit
viziunii sale, povestirile populare sunt ,,compendii” si comentarii ale riturilor primitive, ce pot fi
intalnite si in credintele popoarelor civilizate. Aceste rituri s-ar afla la baza povestilor lui
Perrault: Cenusareasa, Degetel, Barba Albastra, Scufita Rosie etc. De exemplu, personajul
Cenusareasa ar simboliza-o pe Regina Cenusii, iar actiunea basmului nu este altceva decat un
,comentariu” al obiceiurilor ce se practicau Tnaintea Anului Nou. Barbd Albastrd ar releva,
potrivit opiniei lui Saintyves, un aspect al ritualului legat de inifierea tinerei femei in viata
conjugald, iar Degefel ritualul initierii baietelului in secretele vietii omului matur. Prin exegeza
sa, Saintyves a incercat si demonstreze ca aspecte ale mentalitdfii umane ancestrale
supravietuiesc la popoarele civilizate sub forma de obiceiuri prezentate in basme in maniera
poetico-simbolica. Astfel, s-a impus ideea, intr-o foarte mare masurd adevaratd, ca basmul este

strans legat de mentalitatea si de practicile primitive, arhaice.

B.4. Teoria onirica

Desi in mare parte fantezista, nu lipsita de interes ni se pare teoria formulata de Bogdan
Petriceicu Hasdeu, care sustine ca elementele fantastice din basme isi au originea in visele

oamenilor. Ideea de la care porneste Hasdeu este urmatoarea: fiinta umana are o dubla existenta,

8 Mozes Gaster, Studii de folclor comparat, Editura Saeculum 1.0., Bucuresti, 2003, pp. 28-29.
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si anume: una a vegherii, adica a simtirii, a cugetarii, a actiunii si alta a realitatii, adica a ceea ce
omul vede, simte, gdndeste in timpul somnului, deci in vis. Potrivit viziunii sale omul primitiv nu
era capabil s facd o distinctie clara intre starea de veghe si starea din vis. In vis toate lucrurile
primesc dimensiuni hiperbolice si, mai mult, ceea ce omul viseaza poate deveni realitate in starea
de veghere. Intrucét orice popor crede in vise, el crede si in basme. La fel ca in vis, in basme
notiunea de spatiu si de timp sunt anulate, omul vede zei si zane, iar zborul devine principal
mijloc de deplasare. De aici concluzia cd basmele nu ar fi altceva decat transpuneri in forma

artistica ale viselor fiintei umane.

C. Elemente caracteristice

Basmul fantastic se distinge de celelalte specii ele epicii populare prin arhitectonica sa
deosebit de bogata si de diversa in ,,schematismul”, in ,stereotipia” ei. Caracteristic basmului
este universul fantastic, opus celui obisnuit, cotidian, un univers 1n care totul devine posibil. Desi
porneste de la realitate, basmul se desprinde de ea, crednd o lume proprie a viselor, a dorintelor.
Aceasta creatie populara a pastrat in continutul sau numeroase elemente ale culturii arhaice,
primitive, insa le-a reorganizat si le-a circumscris valorilor estetice. Basmele sunt creatii stabile,
iar universalitatea lor, atdt in timp cat si in spatiu se explica prin realizarea unor tipare
fundamentale si a unui limbaj artistic specific. Structurile mitico-ritualice, care au detinut
anumite valente narative 1n faza lor arhaica, au primit noi functii si semnificatii.

Aceste creatii care au rezistat trecerii neindurdtoare a timpului si-au imbogatit
permanent universul tematic, limbajul artistic si au inserat valori socio-culturale ale societatii
omenesti aflate in evolutia sa.

Un aspect specific al basmului 1l reprezinta universul ontologic dominat de fantastic, din
care Tnsa nu lipsesc si dimensiuni ale realului. Acest univers este populat deopotriva de oameni,
de fiinte fantastice, de animale cu puteri supranaturale, de obiecte cu virtuti magice, miraculoase.
Asa cum opineaza Pavel Ruxandoiu, ,,pendularea intre real si fantastic imprima naratiunii un statut
artistic particular, determinat de o cauzalitate proprie. Nu exista nici un basm in care elementele pur
fantastice sa apar izolat. Ele se leaga intotdeauna de eroi si eroii descind din lumea real posibila. in mod
aproape constant, actiunea basmelor se declanseaza intr-un cadru real si reclamad imprejurari
verosimile.”*** Evident, imaginea cadrului este determinatd de mediul natural si social, cultural in
care trdieste naratorul. Elementele fantastice sunt inserate, In general, o datd cu declansarea
intrigii conflictului, fiind prezent apoi pe tot parcursul desfasurarii evenimentialului.

Animalele, pasarile, insectele sunt inzestrate, ca si omul, cu darul vorbirii. Ele detin si
puteri miraculoase, caci, dupa ce eroul le ajuta, sunt recunoscatoare si il salveaza din primejdia
in care se afla. De multe ori lucrurile sunt insufletite si vorbesc. De exemplu, intr-un basm din

culegerea lui Petre Ispirescu se spune: ,,Toate lucrusoarele vorbeau in casa aceea, pana si oalele

 Pavel Ruxindoiu, op. cit., p. 423.
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si vatraiul; doud oale se certau la foc, lingurile discutau si se certau cu vataful lor, castroanele
veneau singure la masa si se asezau la locul lor.”

Metamorfoza eroilor din om in pasare, animal etc., ,,apa vie” si ,,apa moarta” folosite
pentru vindecare sau pentru invierea protagonistului dupa uciderea si dezmembrarea lui,
vesmintele eroinei — ,,rochie cu luna in spate, cu soarele-n fata si cu stelele imprejur”, rochie pe
care ,,sa n-o taie foarfeca”, rochie de argint, de aur — care au rolul de a o individualiza, armele
ruginite ale batranului imparat pe care eroul le cauta stiind ca numai cu ajutorul lor 1si va putea
indeplini misiunea, personificarea fenomenelor naturii (Vantul, Gerul, Caldura), toate acestea
reprezinta elemente specifice basmului.

O trasatura caracteristicd o constituie organizarea structurii dupa reguli respectate cu
strictete indiferent de spatiul caruia 1i apartine povestitorul si de nivelul de evolutie al societatii.
Un exemplu este cel al prezentei formulelor_initiale si finale, uneori si a celor mediane, in
discursul narativ. Acestea vizeaza relatia care se creeaza intre narator si receptor si atitudinea lor
fata de semnificatia mesajului transmis. Prin formulele initiale, tipice, basmul ne introduce
aparent illo tempore, Intr-un univers desprins de cotidian, insa, in esentd, intr-un timp paradoxal:
,,a fost odata ca niciodata”, ,,a fost, nu a fost” etc. Observam ca a doua parte a formulei anuleaza,
cum afirmi Nicolae Rosianu, ,.celelalte elemente afirmative”. Intreaga constructie are rolul de a
crea atmosfera favorabila, de a pregati trecerea ascultatorului/cititorului din universul real in cel
fantastic: ,,Asadar, prezenta in cadrul aceleiasi formule a unor elemente cu sensuri ce se exclud reciproc
(V= VV) nu este un joc gratuit care cauta absurdul cu orice pret, numai de dragul absurdului, ci constituie
un procedeu poetic, rezultat direct al specificitatii basmului fantastic ca rod al fictiunii poetice. >

In studiul Stereotipia basmului, Nicolac Rosianu prezinti o listai de 35 de variante
aparand in formulele initiale ale basmelor din spatiul roméanesc, din care selectam cateva: ,,Cand
madncau soarecii pre pisici”’, ,,Cand se coceau ouale in gheata”, ,,Cand lupul era catel §i se
tinea oile dupa el”, ,, Cand lupii cu oile in staul se culcau”, ,,Cand traia lupul prin sat”, ,,Cand
toate animalele laolalta traiau si ele vorbeau”, ,,Cand leul se facea miel de se jucau copiii cu
el” etc. Toate aceste ,,determinari temporale” ,,neaga veridicitatea intmplarii ce urmeaza a fi
povestitd”*!, avand un singur inteles: niciodatd. Aceasta este cea mai la indemina, cea mai
simpla explicatie ce poate fi datd. Analizdnd insa prin prisma gandirii mitice, am putea considera
ca aceste formule aparent paradoxale ne avertizeazd ca ne aflam in fata unei lumi rasturnate, a
unei lumi pe dos, o altfel de lume decat aceea pe care ,rationalul” o percepe. Referitor la
expresia ,,a fost odatd” interpretarea pe care o dd Georges Emmanuel Clancier ni se pare demna
de retinut: ,,Timpul, oglindirea actiunii asupra fiintelor, sentimentelor, gandurilor — asupra «istoriilor» proprii
fiecarei fiinte si asupra istoriei ce o include, modeleaza destinele particulare fiind totodata prin ele insele,
influentata. «A fost odata...», aceasta expresie legendara (dar si realista, caci stabileste si caracterul
efemer si singularitatea oricarui destin), aceasta expresie mi se pare deci ca ofera una din cheile — majore
ale creatiei... «A fost odata...»: iata toata diversitatea lumii, a altora, evocata in derularea vremii, in
derularea neispravita, imperfecta si ireversibila a timpului.”*

0 Nicolae Rosianu, Stereotipia basmului, Editura Univers 1973, p. 46.

B! Ibidem, p. 26.

%2 Apud Adrian Alui Gheorghe, Tinerefe fard bdtrdnete si sentimentul tragic al timpului, Editura Conta, Piatra
Neamt, 2004, pp. 79-80.
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In afara formulelor stereotipe, intilnim, in foarte putine cazuri, formule ample, care
constituie o expresie filozofica de factura populara, cum este exemplul urmator, din culegerea lui
Petru Rezus, Dochita Imparitita. Basme si poezii populare din Tara-de-Sus (1972): ,.A fost
odata cum a fost, ca sa dezghiocam totul n-are rost, atdta numai c-a fost, ca povestile-s de cand
1i lumea si omul om. De la inceputul lumii omul a povestit, ca n-ar mai fi trait, ori ar fi amutit.
Inca din gradina raiului a deprins omul mestesugul graiului si de-atuncea s-au inmulfit si
povestile in lume §i au toate nume, ca sa nu le uitam nici noi §i s-ajungd pana la voi.”

Un alt exemplu intalnim in antologia Literatura populara din Moldova, de Al. Vasiliu:
,»,0 fost, o fost, ca daca n-ar fi fost, nu s-ar povesti, nici eu, alehdi ca un purice-a plezni. Si eu
nu-s de cand povestile; is mai incoace cu v-o doua zile. Povestile pe la poartd trecea cand pe
mine mama md facea. S-am luat si eu una de coada s-am zvarlit-o peste poarta si t-o spun amu
dumitale.”

Atrage aici atentia imaginea metaforicd, simbolicd a basmelor aflate intr-un alt spatiu,
dincolo de poarta, iar patrunderea lor in universul uman, al fenomenelor, se face printr-un
transfer nefiresc, ,,peste poarta”. Povestitorul insusi, un fel de creator al logosului se plaseaza
intr-un timp matriceal (,,pe cdnd mama ma facea”), al Facerii, al Fiintarii, al Revelatiei. Sub o
anumitd forma a ludicului este strecurata conceptia populara despre originea basmului.

Formule initiale stereotipe, asemanatoare celor din basmele noastre, intdlnim si la alte
popoare: ,,c’era una volta”, ,, Il y a de cela bien longtemps/ Quand les poules avaient des dents”
etc.

In ceea ce priveste celelalte tipuri de formule, este stiut ca formulele mediane au rolul
de a verifica si de a mentine treaza atentia receptorului, iar formulele finale de a-I readuce pe
acesta in lumea reald, la ,,codul mesajelor cotidiene.”** Diversitatea formulelor finale este mai
mare decdt a formulelor introductive, tonul povestitorului fiind adesea glumet: ,,lara eu:
"Ncalecai p-un mardacine,/ Sa m-asculte orisicine.”; ,, Trecui si eu pe acolo si statui de ma veselii
la nunta, de unde luai/ O bucata de batoc,/ S-un picior de iepure schiop,/ si incalecai p-o sea, si
v-0 spusei dumneavoastra asa.” , lar eu privind cu ochii bleojditi de mirare la cele ce se
intamplase,/ Ma uitasem cu gura cascata,/ §i mi-o astupara c-o prund uscata,/ Si incalecai pe-o
lingura scurta,/ Mai mincinos e cine nu asculta.”

Alteori, naratorul isi exprimd bucuria cd si-a indeplinit misiunea povestitului si
adreseaza o urare ascultatorilor, dar si siesi: ,,Si incalecai p-o sea, §i v-o spusei i d-voastra asa./
Si incalecai p-o lingura scurta,/ Sa trdaiasca cine asculta./ Si mai incalecai p-un fus, sa traiasca

1

si cel ce-a spus.”; , binele si belsugul din casa lor , da-l Doamne, la toti dusmanii mei, dar da-
mi-1 si mie!”

Cateodata, cel ce povesteste vrea sa lase impresia cd a fost el Insusi martor al
intAmplarilor relatate: ,,/nsd eu i-am ldsat pe dansii petrecind §i ficind multd voie bund s-am
venit la domnia voastra si v-am spus povestea lui «Nu stiuy. Vezi norocul ce face?”

Cea mai uzitatd formula finala, ,,incalecai pe-o sea”, este prezentda, cum observa B. P.

Hasdeu si in basmele italiene: ,,novella e cavallo™.

23 Pavel Ruxandoiu, op. cit., p. 424.
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Privind in ansamblul lor formulele initiale si finale specifice basmului, in Incercarea de
a decoda semnificatia si rostul lor, consideram ca e absolut necesar sa vedem textul fundamental
al basmului ca pe un text arhaic, mitic in esenta, din care ideea de sacralitate nu lipseste. Dincolo
de opiniile generalizate ale folcloristilor, potrivit carora formulele initiale ne introduc Intr-o lume
ireald iar cele finale ne readuc in universul real, cotidian, ni se pare mult mai plauzibila ipoteza
ca, de fapt, acestea marcheaza, cum afirma Camille Lacoste-Dujardin, ,,inceputul si sfarsitul
sacralizarii”** sau, cum noteaza René Guénon, ,,inceputul si sfarsitul implinirii unui rit, si care sunt in
relatie (...) cu coagularea si solutia hermetica.”

D. Tematica

Un alt aspect deosebit de important il constituie tematica basmului, atit de bogata si de

variatd. In structura basmului, tema nu este o schema, ci ,,0 forta interna” nemarturisita verbal,
insd prezentd pe tot parcursul discursului narativ. ,,in virtutea ei se organizeaza intreg materialul
fabulativ. Pana la o anumitd limita, tema se confunda@ sau face concurentd unui alt element al intrigii.
Devenind astfel o predominanta de seama a operei, ea se transforma intr-un magnet care polarizeaza in
juru-i cele mai mici detalii.”*

In basmele tuturor popoarelor existd teme specific locale sau traditionale si teme
universale. Conform unei statistici efectuate de Corneliu Barbulescu in urma cu cinci decenii

(Catalogul povestilor populare romdnesti), in folclorul nostru sunt 270 de subiecte-tip de basme

fantastice, fatd de 741 inregistrate in tipologia internationald (Aarne-Thompson). dintre care 140

de tipuri se regésesc si la alte popoare, iar 130 de tipuri sunt specifice spatiului roméanesc.

De asemenea, in basme intdlnim ca predominante temele ,,istorice”/ ,mitologice”,

»legendare”, dar nu lipsesc nici teme ale actualitatii, descinse din cele tradiionale, in care
povestitorul anonim introduce elemente specifice societatii moderne (de ex. eroul ucide
zmeoaica folosind o bomba, la nunta protagonistilor participd ministri, generali etc., uneori
actantii au serviciu etc.?’).

In general, basmele au ,,0 tematicd comuna cu a literaturii”?*®, in centru situandu-se teme
majore cu privire la existenta umana si la rolul pe care omul il are in societate. Frecventa cea mai
mare o are lupta dintre bine si rau, concretizata diferit, ca o confruntare intre adevar si minciuna,
dreptate si nedreptate, curaj si lagitate, generozitate si egoism etc. O alta tema intalnita foarte des
este cea a dragostei reflectatd sub diverse aspecte: dragostea fata de fiinta iubita, dragostea fata
de mama, a mamei fatd de copil/copii, dragostea dintre frati (de cruce). lubirea apare in basme nu
doar ca dimensiune fundamentald a umanului, ci §i ca negare a dezumanizarii, a degradarii
morale, a invidiei i a urii.

Axa sferei narative a basmului o reprezinta aventura, evenimentialul, drumul pe care 1l

parcurge protagonistul intru devenirea sa. Sentimentul erotic se circumscrie acestuia, fiind, cum

34 Apud Val Cordun, op. cit., p. 122.

5 Apud Ibidem, p. 123.

256 Gheorghe Vrabie, op. cit., pp. 50-51.

%7 Ovidiu Birlea, Antologie de proza populard epicd, vol. I-111, Editura pentru Literaturd, Bucuresti, 1966.
8 Gheorghe Vrabie, op. cit., pp. 55-56.
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constatd Gheorghe Vrabie, un ,,simplu pretext”, un catalizator al evenimentelor neobisnuite.
Obsedanta este dorinta eroului de a-si gasi sotia visatd, femeia ideald, de a Intemeia o familie si
de a mosteni imparatia. Ceea ce impresioneaza cu adevarat in basme este cealalta ,,fatd” a iubirii,
care declanseaza suferinta umana: drama fetei izgonite pe nedrept, care trebuie sd infrunte
primejdii pand cand eroul o va salva, drama sotiei care datoritd unor intrigi este obligata sa-si
paraseasca caminul fie dupa ce a nascut, fie Tnainte, sau este ziditd de vie intr-o stanca
(Impératul Cremene si impirdteasa ziditi de vie in stinci), drama fetei de imparat care se
casatoreste cu un tanar mort (Calugdras) etc.

O tema foarte veche, a carei origine se presupune a fi orientald, este cea a cuplului om —
animal/pasare. ,,Asa cum se intalneste in colectiile (din secolul al XIX-lea) ale mai tuturor popoarelor —
noteaza Gheorghe Vrabie — povestirea are toate atributele unei proze moderne. Legendara a ramas doar
incifrarea simbolica: logodnica - turturica, bufnitd sau broasca; logodnicul - porc.”*

Relatia dintre o fiintd umana si o altd vietate pare stranie §i sporeste valentele
subiectului prin nota de senzational. latd, de exemplu, continutul basmului Zdna Zdinelor din
colectia lui Petre Ispirescu: un imparat avea trei feciori; venindu-le vremea de insuratoare 1i urca
in turn s tragd cu arcul si unde va cddea sageata acolo 1i va fi norocul fiecdruia; sageata celui
mic se Infige Intr-un copac inalt dintr-o padure mare; de spinarea lui se agatd o bufnitd; pe
drum, spre palat, alte sase bufnite se {in dupa dansul; bufnita era de fapt, o zana, iar celelalte sase
roabele ei; ele fusesera blestemate; flacaul arunca in foc pieile lor, ele se transforma in porumbei
si zboard; tanarul este blestemat sa faca ce n-a facut om pe lume si abia atunci sd o gaseasca; el
pleaca in cautarea logodnicei; pe drum intalneste niste draci care mosteneau obiecte fermecate (o
pereche de opinci, o caciula, un bici), intra in posesia lor, merge pand ajunge la un munte al carui
varf ,,da de nori”; 1l urcd pana ajunge la o pesterd in care se aflau ,,niste palaturi ca de domn”;
acolo se aflau zana si copilul lui; are loc intalnirea celor doi si nunta imparateasca. Tema
basmului reliefeaza aparent o inadvertentd. In esentd, lucrurile nu sunt cum apar vizibile.
Bufnita, cea care, de fapt, il alege pe fiul de imparat, este o zana metamorfozata, care poate
reprezenta o zeitate. Ea apartine unui alt nivel ontologic si sentimentul erotic este un pretext
pentru initierea, devenirea ,celui ales”. Plecarea iubitei genereazd drama sufleteascd a
protagonistului, céci el a pierdut totul. De aceea, prin calatorie i invingerea obstacolelor, el se
initiaza si, in final, devine vrednic sd posede totul.

Talentul naratorului popular de a dezvolta numeroase ,,variatiuni” ale temei erotice se
vede si din basmul intitulat Calugarasg: o fata de imparat viseaza ca cel care este sortit sa-i fie sot
este mort si, dacd ii va citi i 1l va boci 9 ani, 9 luni, 9 saptdmani si 9 zile, atunci el va invia;
permanent ea aude un glas spunandu-i aceleasi vorbe ca in vis; mergand cu imparatul si
imparateasa la vanatoare, intr-o poiand din padure vede un palat; intra si acolo il gaseste pe
tanarul visat, impietrit prin blestemul unui zmeu; 1i citeste si-1 boceste 9 ani, 9 luni si 9
saptamani; trecand un negustor cu roabe de vanzare, fata cumpara o tiganca pe care o roaga sa 1i
citeasca tanarului; ea adoarme, tanarul se trezeste dupa 9 zile; prin privirea lui dragastoasa ea
ramane insarcinatd; feciorul pleaca impreuna cu tiganca; fata se trezeste, se travesteste in calugar

si merge la curtea tanarului imparat; este recunoscutd, cei doi se cdsatoresc, iar figanca este

* Ibidem, p. 62.
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pedepsitd (motivul acesta al pedepsei aplicate celei care se substituie eroinei fiind frecvent in
basme). Actiunea acestui basm este lipsitd de aventurd, povestitorul manifestand interes pentru
eroind. Celelalte personaje au doar rolul de a pune n lumind frumusetea morala si iubirea ei fata
de ,,cel ales”. Actiunea este dominata intru totul de iubire, iar in basme acest sentiment capata
,,plenitudine si variatie infinita”*.

O alta tema cu frecventa mare in basme este aceea a dragostei dintre frati (Busuioc si
Siminoc, Busuioc si Musuioc). Numele lor ,,sugereaza un destin comun si compensator”?%'. Toate
intamplarile prin care trec, probele la care sunt supusi, primejdiile pe care trebuie sa le
depdseasca pun in lumina dragostea de frate, o tema cu ,,valoare primordiald”.

In basme s-au pastrat teme mitologice, pentru ¢ in memoria colectivititii au continuat
sa dainuiascd ecouri ale unor stravechi mituri. Paralel cu acestea, povestitorul anonim a creat o
mitologie folclorica bogata. Basme precum Fata din dafin, Fata din mirt, Fata din floare, Cele
trei rodii reveleaza conceptia mitica despre legatura dintre om si vegetal. Eroina este contopita
cu mediul vegetal, deci ea a reintrat in Marea Matrice Cosmica. O dovedeste formula magica
rostitd de fiul de imparat plecat in cautarea celei harazite de destin: ,,Deschide-te dafin verde,/ Sa
iasa fata curata,/ De soare nevazuta,/ De vant nebatuta,/ De voinic nesarutata”. lesirea din
floare, din arbore si Implinirea actului 1ubirii dintre fata si fiul de Tmparat sugereaza comunicarea
cu exteriorul si, implicit, pierderea neprihanirii.

Acestor exemple li se adauga basmele Balaurul cu sapte capete care ,relateaza mitul
despre Perseu sau Sf. Gheorghe in lupta cu hidra inspdimantatoare ”***, Crdncu, vandatorul codrului in
care eroul, asemenea omului primitiv, pleaca in cautare de foc si multe alte basme in care, chiar
daca nu este dezvoltatd o tema mitica, sunt introduse elemente care orienteaza naratiunea catre
un sens mitologic. Aici se incadreaza caii nazdravani ce se pot deplasa ,,ca vantul” ori ,.ca
gandul”, ei avand si darul de a vorbi, puterea de a indeplini stdpanului orice dorinta si rolul de
participanti la actiune aldturi de eroi. Alte personaje, avand de obicei calitatea de adjuvanti ai
protagonistului, ca Sfarma-Piatra, Stramba-Lemne, Serild, Zorild, Murgila, Statu-Palma-Barba-
Cot amintesc de lumea mitica, fiind descrise ca niste monstruozitati. De exemplu, Statu-Palma-
Barba-Cot este un personaj paradoxal, caci statura mica (de o palma) este in contrast cu barba

lunga (de un cot), prin urmare este mic §i mare totodata.

E. Fiinte mitice

*  Fiinta monstruoasa care populeaza basmele noastre este balaurul, si acesta fiind
rod al imaginatiei mitice. Partial el este fiintd a pamantului, partial a apei si, in unele contexte,
chiar a aerului. Dimensiunile sale sunt enorme. Morfologic, are fie infatisarea unui sarpe, fie a
unei fiinte fantastice, cu cap foarte mare, trup urias, cu piele rosie, neagra sau verde si este

acoperit cu solzi. De cele mai multe ori este descris ca eliminand flacari pe gura. Salasul lui este

X0 Ibidem, p. 76.
! Ibidem, p. 70.
2 Ibidem, p. 84.
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muntele, padurea, fundul marilor, iazurile sau fantanile. Referitor la geneza sa, existd mai multe
credinte populare. Una dintre acestea spune cd balaurul se dezvoltd dintr-un sarpe care, timp de
sapte ani, nu a fost vazut de vreun om si nici de Soare. In respectiva perioada de timp sarpelui ii
cresc picioare si aripi, fiind apoi ridicat de un nor si lasat pe pimant, in alti parte. In basme apare
infatisat cu trei, sapte noud sau doudsprezece capete (asemenea Hydrei din mitologia greaca)
care pot creste din nou daca sunt taiate. Numai eroul, Fat-Frumos, i le poate tdia pentru totdeauna
si 1l poate Invinge. Adesea, ca spatiu existential isi alege fantana din care oamenii nu pot lua apa
decat daca i sacrifica anual o fata. Cand 1i vine randul fetei de imparat, apare protagonistul si 1l
ucide cu ajutorul unor animale fermecate. Existd si basme in care un balaur (sau trei) se afla in
corpul unei fete de imparat, ce va fi omorat de erou. Prin prezenta sa, acest monstru genereaza, in
universul mundan, haos, dezechilibru, el simbolizand forta irationalului. In el existd ceva din
acea putere primordiald ce precede orice creatie. Prin distrugerea lui, se reinstaleazd in lume
ordinea, armonia, echilibrul.

* Alta fiintd mitica, uneori confundata cu balaurul, este zmeul. Cu privire la originea
lui, potrivit unei credinte a oamenilor din popor, se spune ca initial a fost sarpe care, nevazut de
oameni vreme de sapte ani, s-a dezvoltat, iar la sapte ani a supt lapte de la o vaca neagra si s-a
transformat in balaur. Dupa alti sapte ani i-au crescut aripi si coada, putand ,,scuipa foc”, deci
devenind zmeu. Conform altor descrieri zmeul este o creaturad fantastica, avand cap de cremene,
sau o piatra pretioasa in frunte. Social si chiar biologic, zmeul este asemanator omului, insa il
depaseste pe acesta prin forta sa. Din punct de vedere psihic si intelectual el este limitat si, de
aceea, poate fi biruit. El rapeste fete de imparat, chiar daca sunt pazite sau inchise in turn, si le
duce in lumea cealaltd, careia ii apartine, dar adesea revine printre oameni. Zmeul poseda un
palat maret (de arama, de argint sau de aur) cu gradini frumoase. Are familie, frati si surori. De
obicei, pe taramul de dincolo exista trei imparatii ale zmeilor. Civilizatia acestora o depaseste pe
cea umand prin ceea ce ei poseda. Sunt antropofagi, Intrucdt alimentatia include si sange
omenesc. Arma preferatd este buzduganul pe care il arunca peste noud mari si noud tari. Obiceiul
lor este de a fura fete frumoase pe care le tin inchise, mere de aur si chiar astrele (Soarele si
Luna), provocand dezechilibru in plan uman si cosmic.

Forta lor se afla uneori ascunsa intr-o prepelita sau o alta vietate, deci in afara propriului
corp fizic. Destinul zmeului este de a fi ucis cu sabia. Mai periculoasa decat zmeul este
inchipuitd zmeoaica, in calitate de mama sau de sotie, care incearcd sd se razbune pe erou
apeland la practici magice. Moartea ei survine dupa ce roade stanci, copaci sau cand incearca sa
bea toatd apa marii.

De asemenea, de factura mitologica sunt si motivul ingurgitarii si al regurgitarii eroului
(de catre o pajura), acesta iesind mai frumos decat fusese nainte, si al Invierii lui cu ,,apd vie si
apa moarta” (,,apa vie si apa tare”).

Personajele axiale, Fat-Frumos si Ileana Cosanzeana, primesc in basmele romanesti
atributele unor zeitati.

§ Fat-Frumos se distinge de toate celelalte personaje prin alese calitati (frumusete,
vitejie, istetime), poate calatori pe celalalt tarAm, parcurge treptele initierii intru devenire, iar
nota sa esentiala o constituie reinvierea si, asa cum afirma G. Cosbuc, ,,reinvierea este o conditiune
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fara de care nu poate exista erou in basme.”?®®* Asemenea lui Indra, zeul soarelui din mitologia
indiand, care se lupta cu uriasul Vrtra, Fat-Frumos luptd cu zmei, cu balauri pe care 1i invinge.
Ileana Cosanzeana (Simziana, Sinziana) ca si Artemis, Hera (din mitologia greacd), Diana
(din mitologia romanad), Semele (zeita pamantului la traci), Freyja (zeita care plange cu lacrimi
de aur), Anahit (zeita armeana cu parul de aur) ,,este o divinitate magnifica, frumoasa (...), stapana
padurilor si a animalelor salbatice, pe care le apara, zana a lumii, stapana a sanzienelor, ale caror puteri
erau cunoscute de femei, cénd, in noaptea consacrata lor, culegeau ierburi de leac. Aceasta mare zeitate,
persistand in credintele populare de-a lungul mileniilor (...), rAméne o divinitate al carei prestigiu nu a putut
fi diminuat, in special in folclorul romanesc, de nici o alta zeitate.”2%4

In basme, casitoria cu aceastd fiintd seraficd devine cel mai inalt tel al eroului. Ea nu
vrea s se casatoreasca decat cu acela care 1i poate indeplini dorintele, dovedindu-se mai
inteligent decat ea. De obicei, acela care aspira sa o ia de nevasta este un impdrat care nu
corespunde idealurilor sale si cdruia 1i pune conditia nerealizabild de a-i oferi o baie in laptele
iepelor ei neimblanzite. Singurul care reuseste este protagonistul, aflat in calitatea de slugd a
imparatului.

Alaturi de protagonisti fabulosi, coborati din stravechi mituri sau care au fost investiti
cu virtugi mitice, povestitorul anonim, prin extraordinara sa capacitate de fantazare, a creat si
,»episoade dintre cele mai curioase, cu rost estetic, care inculca subiecte basmelor, intr-o albie legendara
multiseculard”, a creat ,,0 mitologie ca suport artistic™2%,

E Motivele

Numeroase sunt In basme motivele care au o foarte larga circulatie, influentandu-se si
chiar contopindu-se. Cele mai multe basme din culegerile lui Petre Ispirescu, G. Dem
Teodorescu, Dumitru Stancescu, lon Pop-Reteganul, Al. Vasiliu, I. G. Sbiera, Petre Uglisiu,
Simion Florea Marian s.a. cuprind:

* motivul fratiei de cruce: actantul se imprieteneste cu un alt personaj masculin, dotat

cu calitati deosebite, devin frati de cruce si impreund indeplinesc misiunea pe care
eroul si-o asumase de la inceput;

=  motivul pacalitorului: adeseori apare un personaj negativ care il pdcdleste pe

protagonist sau pe eroina basmului;
* motivul inifierii sau al probelor: personajul axial trebuie sa parcurgd drumul initierii,
sa depaseasca obstacole, pentru a atinge maturitatea si pentru a se desavarsi;

* motivul calatoriei: protagonistul trebuie sa porneasca intr-o cdlatorie pana la marginea

pamantului sau in lumea de dincolo, pentru a salva o fatd de Tmparat, pentru a
recupera un obiect pretios etc., pentru ca in universul existentei umane sa se
reinstaleze echilibrul, ordinea (Voinicul Ierculean, ficioru-iepii);,

3 George Cosbuc, Elementele literaturii poporale, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1986, p. 198.

264 Ana Radu Chelariu, Metafora metaforei. Studiu de mitologie comparatd, Editura Cartea Roméaneasca, Bucuresti,
2003, pp. 75-76.

265 Gheorghe Vrabie, op. cit., p. 85.

116



= motivul eliberarii astrelor (Greuceanu, Dragan Cenusa);,

» motivul mamei vitrege (Cerbul de aur, Fata mosului cea cuminte, Naramza cea

frumoasa);

= motivul interdictiei (Tinerete fara batrdanete Si viaTda fard de moarte);

* motivul fecioarei amenintate de un balaur sau rapite de un zmeu (Zorila Mireanu,

Povestea lui Frunza);

* motivul substituirii: prin viclesug, locul fetei de imparat inainte de casatorie este luat
de o tiganca (Calugaras);
=  motivul abandonului fetei in padure sau al izgonirii de acasa: o fatd de imparat

ramane Insdrcinatd dupd ce este privitd de un tndr sau dupd ce inghite o frunza
(Povestea lui Frunza, Busuioc §i Musuioc, Norocul §i nenorocul);

=  motivul calului nazdravan: Calul este un simbol puternic in basme, aparfinand

universului imaginar colectiv, caracterizat prin calitati situate dincolo de animalitate.
In general, el este un principiu al binelui, o reprezentare a chtonicului si a uranicului.
Dupa Fat-Frumos, calul detine locul cel mai important in evolutia evenimentialului,
insumand ,,caracteristicile categoriale atét ale bestialului cat si ale umanului, fiind deopotriva
nazdravan, voce oraculara, voce profunda, alter ego, semn chtonic, inteligenta calauzitoare,
frate, trimis divin, sursa inspiratoare etc.”**® Acesta este simbolismul calului in basmele
romanesti, Tn comparatie cu cel din mitologia si folclorul popoarelor nordice, unde el
devine mesager al mortii, cdlduzitor catre tinuturile intunecate. Prezenta calului este
hotaratoare, determinanti pentru indeplinirea misiunii lui Fat-Frumos. Intilnirea
eroului cu ,,calul ales” simbolizeaza intalnirea cu o anumitd dimensiune a destinului
intr-un moment crucial. Comportamentul si infatisarea initiald a calului ,,bubos”,
»slab”, rapciugos”, denotd varsta lui considerabild, el preexistand nasterii eroului,
asteptandu-l si Impartasindu-i apoi experienta sa eroica.

* motivul conditiei umane supuse trecerii: Acesta este motivul central al cunoscutului

basm Tinerete farda batrdnete si viata fard de moarte, cules de Petre Ispirescu si
considerat de Mircea Muthu ,,cel mai sec basm din literatura noastra™**’. Fiul de imparat,
care se naste dupa ce i se promit tineretea vesnica si nemurirea, pentru cd nimeni nu i
le poate oferi pleaca in cautarea acestora. Ca orice erou de basm trece probe
nenumarate, si la capatul calatoriei il asteapta rasplata. Ajunge in locul visat, dar,
amagit de un iepure — mesager al mortii — intrd in Valea Plangerii si, coplesit de
,boala dorului” de casa parinteasca, se intoarce in universul lumesc, unde totul este
supus inexorabilei treceri a timpului. Tinutul ideal, al zanelor, al ,tineretii fara
batranete” este un spatiu al iluziei, iar patrunderea lui Fat-Frumos in Valea Plangerii
inseamnd, de fapt, necesitatea implinirii conditiei umane, circumscrierea acesteia
limitelor firesti.

266 Adrian Alui Gheorghe, op. cit., 249.
267 Maria Muthu si Mircea Muthu, Fat-Frumos si ,, vremea uitatd”, Editura Libra, Bucuresti, 1998, p. 17.
117



G. Spatiul in basm

Dimensiunea spatiala reprezintd o coordonatd fundamentald a epicului folcloric. Nu
trebuie privitd doar ca artificiu poetic, ci, mai ales, ca ,,ambiantd simbolica, propice eroului i
actiunilor desfasurate™®. Ideea de spatiu priveste marca specificd a regiunii in care basmul circula,

In cartea Autorul si umbra lui, Gaétan Picon afirmi ci | fiecare operd este o constructie
mentala. Actiunea se petrece intr-un timp, intr-un spatiu si anima nigte personaje care sunt intruchipari
limitate ale reflexelor sufletesti obisnuite.”%®

Exista in basme un spatiu extern universului existential al protagonistului, format din
Htarile” fiintelor monstruoase, adesea lumea cealaltd, din paduri si campuri, munti care se bat in
capete, gradini minunate amintind de cele ale Hesperidelor, pustiuri, insule etc. si un spatiu
interior compus din case, palate, de unde pleaca eroul sau unde trebuie sa ajungd la finele
aventurii sale.

De obicei, peisajul, elementele care sugereaza ideea de spatiu sunt sumar descrise in
naratiune, atentia povestitorului concentrandu-se pe evenimential. Totusi, In unele basme,
intalnim si descrieri mai ample, atunci cand naratorul sugereaza starea sufleteasca a actantului si
pregateste receptorul pentru intdmplarile ce vor urma. Un exemplu de acest fel este urmatoarea
prezentare peisagistica din basmul Cele doudsprezece fete de imparat si palatul cel fermecat:
Intr-o zi de primdvara, ostenit fiind tot umbland dupd vaci, se dete la umbra unui copaci mare
si stufos si adormi; isi i alesese, vezi, loc pentru asa ceva. Era o vdlcea impodobita cu fel de fel
de floricele, toate inflorite, de parea ca da ghes omului sa treaca printre ele. Ceva mai incolo un
pdrdiag, a carui obdrsie venea dintr-un sipot de apa ce iesea din coasta unui delulet, serpuia
printre brusturi si alte buruieni, pe unde isi facuse loc, si susurul apei parca te indemna la somn.
Copaciul sub care se adumbrise era maret si parca se lupta ca sa ajunga la nouri. Printre
cracile lui intinse se giugiuleau pasarelele si-si faceau cuiburi; numai ascultand cineva ciripirile
lor se aprindea intr-insul focul dragostei. Desisul frunzelor sale fdacea o umbra, de parca
ramneai la ea.”

In acelasi basm, detaliat este descris locul misterios, subteran, unde fetele de imparat
mergeau in fiecare noapte, nestiute de nimeni: ,,Trecurda printr-o pdadure cu frunzele de argint,
trecurad prin alta cu foile de aur, trecura prin alta padure cu frunzele numai diamanturi §i pietre
nestimate, cari sclipeau de-ti luau ochii, si ajunserd la un elesteu mare. In mijlocul acelui
elesteu se ridica un dambulet si pe dansul niste palaturi cum nu mai vazuse el pana atunci.
Palaturile imparatului ramasesera jos de tot pe langa acestea, cari straluceau de la soare te
puteai uita, dara la dansele ba. Si asa de cu mestesug erau facute, incat te urcai in ele si ti se
parea cd te cobori, si cand te dedeai jos din ele ti se parea ca te urci.”

De altfel, asemenea imagine este tipica prozei fantastice, naratorul reliefind maretia,
frumusetea deosebita a locurilor din cealaltd lume sau dintr-un spatiu in care numai ,,celor alesi”
le este permis sa patrunda. Cert este ca orice descriere corespunde necesitatilor subiectului si

imprima textului valoare artisticd. Cand spatiul existential al eroului/eroinei este ,,padurea

% Gheorghe Vrabie, op. cit., p. 159.
29 Gaétan Picon, Autorul §i umbra lui, Editura Univers, Bucuresti, 1973, p. 53.
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adancad”, modul de viata relatat este specific vremurilor ancestrale. Alungata de acasa, pentru ca,
in mod miraculos, ramane insdrcinatd si, parasita intr-o padure deasa, fata de imparat traieste
intr-o scorburd, iar copilului 1i face leagan din ramurile copacilor. Dupa ce fiul creste, ocupatia
lui devine pescuitul sau vanitoarea, pand cand descopera un palat al zanelor sau al zmeilor. In
acest context, ideii de spatiu i se asociaza ideea de munca si de obfinere a hranei.

In basmul Tinerete fira bdtrdnete si viatd fird de moarte, spatiul primeste si o alta
semnificatie, de spatiu interior, al fiintarii. Reintors, dupa foarte mult timp, de pe taramul
nemuririi in locul unde se nascuse, Fat-Frumos cu adanca durere constata degradarea spatiului.
De fapt, este sentimentul curgerii timpului pe care il resimte. Descrierea reliefeaza starea lui
sufleteascd in fata constientizarii conditiei fiintei umane: ,,Vazdnd palaturile daramate §i cu
buruieni crescute pe dansele, ofta si, cu lacrimi in ochi, cata sa-si aduca aminte cat era odata de
luminate aste palaturi §i cum si-a petrecut copilaria in ele; ocoli de vreo doua-trei ori, cercetand
fiecare camara, fiecare coltulef, ce-i aducea aminte cele trecute; grajdul in care gasise calul; se
pogori apoi in pivnita, garliciul careia se astupase de daramaturile cazute. Cautand intr-o parte
§i in alta, cu barba alba pana la genunchi, ridicandu-si pleoapele ochilor cu mdinile §i abia
umbland, nu gasi decdt un tron odorogit; il deschise, dara in el nimic nu gasi (...)”.

In basme, spatiul se sterge, ca si timpul, devenind nelimitat. Acelasi, si, totusi, de fiecare

data altul, spatiul este cel al fiintarii, al devenirii. El este ,,casa” sufletului si a imaginatiei umane.

H. Timpul in basm

Basmul este un ,text sacru”, ,.text revelat”, in care ab initio ideea de timp, ca si cea de
spatiu, este anulatid. Expresia de inceput ,,a fost odatd ca niciodatd” ne introduce intr-un timp
paradoxal, dar care, ITn mentalitatea ancestrald sugereaza intoarcerea totald la origine. Aceasta nu
inseamnd cd timpul este lipsit de functie in basm. Secventa narativd a calatoriei facute de
erou/eroind incalfat(a) cu opinci din fier, care se tocesc pana ajunge la destinatie sugereaza ideea
de scurgere a timpului. In general, protagonistul resimte acut trecerea timpului tocmai prin
incercarea de ,,evadare” din timp 1n locuri miraculoase, in taramul celalalt, in palatele zanelor
etc., unde anii trec precum un minut in universul mundan obisnuit. Timpul nu este conceput
static si, de aceea, oricand se poate produce ,,ciderea” in duratd, in timp, asa cum se Intdmpla cu
Fat-Frumos in Tinerete fara bdtrdnete i viata fara de moarte.

Imaginea generatiilor care se succed (tatd-fiu/fii, fiul cel mai mic cautand armele
ruginite si calul tatdlui, necesare indeplinirii misiunii sale) reveleaza functia de obstacol a
timpului, care trebuie inldturata pentru ca scopul sa fie atins. Durata este anulatd din momentul in
care eroul intrd in posesia calului nazdravan care se deplaseaza cu o viteza uluitoare. La fel, prin
formulele finale tipice in care se exprima ideea contemporaneitatii eroilor cu povestitorii (or mai
fi traind si azi), este reliefata depasirea temporalitatii.

Singurul basm 1n care moartea intervine in competitia eului cu timpul este Tinerete fira

batrdnete si viatd farda de moarte. Reintors la locurile unde se nascuse, de pe tardmul nemuririi,
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dupa ce o datd intrat in Valea Plangerii simtea cd se topeste ,,d-a-n picioarele de dorul parintilor”
sai, Fat-Frumos se intalneste cu Moartea sa, caci ,,individualizarea nasterii, care e exceptionala, duce
si la individualizarea mortii care nu e ca toate celelalte”, avand ea insdsi un ,,destin” determinat de
fiinta umana cireia ii este ,,destinatd”?”. Intrucat eroul este un initiat in momentul revenirii, isi
implinise destinul, moartea trebuie vazuta nu ca ,sfarsit”, ,infrangere”, , finalitate”, ci ca
asumare a conditiei, iar in sens inifiatic ca regenerare.

Protagonistii basmelor pornesc in céldtorie pentru a se initia, iar initierea nu presupune
iesirea din timp, ci identificarea cu el, transcenderea lui. De aceea, evenimentialul se desfasoara
»acum”, Intr-un prezent continuu, 1n incidentd cu timpul fizic In care se situeaza personajele si
oamenii lumii concrete.
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XI.b. Snoava

1.Definire

Una dintre categoriile epicii populare careia cercetatorii folclorului romanesc i-au
acordat mai putin importanfa este snoava. Cunoscute sub diverse denumiri — glume, povesti,
povesti glumete, minciuni, bazaconii, jitii, parascovenii, taclale, povesti cu mascari, polojanii (in
Moldova), balacarele (in nordul Moldovei), istorii, secaturi, trantii, dafii (in Muntenia), palavre,
dafii (in Oltenia), bancuri (in Maramures) —, termenii intrebuintdndu-se, de obicei, la plural —
snoavele sunt naratiuni de dimensiuni scurte, prin care sunt reliefate aspecte negative din
societate, defecte fizice si comportamentale ale fiintei umane, cu efecte moralizatoare. Prin
afirmarea principiilor etice populare se urmareste indreptarea viciilor, a unor abateri de la norma,
a tot ceea ce omul din popor percepe ca element negativ.

O definitie clara, cuprinzatoare a speciei folclorice aflate in discutie, o formuleaza
Ovidiu Birlea in studiul Folclorul romdnesc: ,,Snoava e o naratiune scurta in genere cu un singur
episod, in care sunt scoase in relief metehnele oamenilor. Ea raspunde unei necesitati adanc resimtite de
straturile populare de pretutindeni de a se amuza pe seama abaterilor de la normele de convietuire i
manifestare. Omul simplu s-a aratat deosebit de sensibil la orice act sau trasatura neconforme cu uzul
local, a inregistrat deformarea si s-a grabit sa faca haz de ea. Registrul abaterilor este foarte intins, de la
deficientele fiziologice innascute pana la relatiile sociale care au afectat satul romanesc.”*™

Definirea acestei creatii popularea a generat, de-a lungul timpului, controverse.
Termenul folosit la Tnceput pentru acest tip de naratiune este cel de anecdota, propus de B. P.
Hasdeu, care a facut distinctia intre anecdot, traditiune si basm. In studiul Basmele romdne in
comparatiune cu legendele antice si in legdturd cu basmele popoarelor invecinate si ale
tuturor popoarelor romanice (1895), Lazar Saineanu scrie despre povestile glumete (snoave),
care cuprind basme nuvelistice si snoave. Confuzia a fost creata si de catre culegatorii de folclor,
care au apropiat snoava de basmul despre animale, primul dintre acestia fiind Petre Ispirescu,
care si-a intitulat o culegere Snoave sau povesti populare. Cel dintdi care a adoptat in
folcloristica termenul de snoava, facand disocierea intre snoava, poveste si nuvela, a fost Mozes
Gaster, iar cel care 1-a impus a fost Nicolae lorga (Istoria literaturii romdanesti, 1925, capitolul
Povestile si snoavele).

Originea termenului este slava, ca si a cuvantului iznoava, cu care este sinonim, dupa
cum precizau, I. A. Candrea si Gh. Adamescu, in Dictionarul enciclopedic ilustrat (1931),
iznoava provenind din izu nova care inseamna ,,din nou”. Deci, snoava, iznoava inseamna ,,lucru
nou”, ,,nadscocitura”. Acelasi inteles 1l are si termenul anecdota, provenit din limba greaca, cu
care adeseori snoava a fost confundatd. La inceput, s-a considerat cd snoava si anecdota
denumesc ,,aceleasi naratiuni cu caracter hazliu despre cusururile omenesti’2,

A

insd, treptat, in secolul

trecut studiile de specialitate au reliefat ca anecdota este o naratiune ilarianta ai carei ,,eroi” sunt

™ Ovidiu Birlea, Folclorul romdnesc, vol. 1, Editura Minerva, Bucuresti, 1981, p. 234.
2 Ibidem, p. 230.
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personalitatile unei anumite perioade istorice si a cdrei provenienta este, fard indoiala, culta. in
concurentd cu snoava s-a aflat nu numai anecdota, ci si gluma, care este o naratiune de
dimensiuni reduse, concentrata, finalizatd cu o ,,poantd” savuroasd, inteligentd, ce constituie
elementul surpriza pentru receptori. De cele mai multe ori, granita dintre gluma si snoava este
aproape insesizabila. Totusi, originea livresca si intentia vadit umoristicd, ilariantd a primeia o
deosebesc de snoava, creatie prin excelentd cu caracter satiric si moralizator. Mai mult,
functionalitatea snoavei este precisa, prin intermediul ei urmarindu-se inlaturarea abaterilor de la
normele etice, produse intr-o anumitd comunitate. Atitudinile reprobabile ale unor indivizi sunt
semnalate ca un avertisment al colectivitatii. Ca atare, snoava poate fi considerata ,,un indreptar
etic”*™, ea fiind permanent adaptata realititilor sociale ale fiecdrei perioade istorice.

oPrin caracterul ei traditional folcloric, snoava se diferentiaza de gluma, de
anecdoti, in organizarea discursului narativ neputand fi vorba de interventia unor spirite
cultivate si, deci, de o uniformizare a stilului.

Nota optimista, reliefarea realistd a unor aspecte din existenta cotidiand, increderea in
intelepciunea si forta morald a oamenilor simpli sunt trasaturile definitorii ale acestei specii
folclorice.

Originea snoavei — spre deosebire de a anecdotei pe care o Intalnim in textele unor
scriitori ai antichitdtii greco-romane, precum Herodot, Plutarh, Tacitus, Plinius — trebuie cautata
in epoca medievala, cand se ironizau texte si ritualuri religioase, se demitiza sacrul, in
carnavalurile si serbarile populare ce constituiau cel mai bun prilej pentru rostirea povestirilor
satirice, licentioase, al caror scop era de a stirni hohote de ras prin relevarea abaterilor de la
convenientele, de la regulile stricte impuse de cler, de oficialitatile acelor vremuri. Probabil ca
atunci au aparut snoavele, principald forma de expresie satirica a maselor populare.

In spatiul european, primele snoave publicate la intalnim in culegerea cilugirului
Johannes Pauli, Rds si seriozitate (Schimpf und Ernst), aparutd in Germania, in anul 1522.
Cateva secole mai tarziu, in epoca romantica, fratii Grimm au inclus i snoave in culegerea de
basme publicati in 1812. In Romania, prima colectie de proza populari in care sunt inserate 13
snoave al caror personaj axial este Pacala, alaturi de basme si legende, este cea realizata de fratii
Schott in 1845. Snoave vor fi apoi incluse 1n culegerile lui B. Stanescu Arddanul, I.C. Fundescu,
Petre Ispirescu (Snoave sau povestiri populare, 1873-1874), Dumitru Stancescu. Catre sfarsitul
secolului al XIX-lea si inceputul secolului al XX-lea, ele incep sa fie publicate in cadrul
rubricilor permanente cu diverse titluri (Jatii, Taclale, fntdmpldri cu haz, Glume, La gura sobei,
La sezatoare), in paginile revistelor de folclor: ,,Sezatoarea”, ,,Comoara satelor”, ,,Ghilusul”,
,lzvorasul”, ,,Jon Creangd”, la care colaborau Tudor Pamfile, Leon Mrejeriu, St. St. Tutescu, H.
Tapu, C. Beldie, N.I. Dumitrascu, Gh. Fira, M. Lupescu s.a. Petre Dulfu si Theodor Sperantia au
prelucrat livresc snoave, versificindu-le. Cunoscuta publicului larg este prelucrarea lui Petre
Dulfu, Ispravile lui Pdcald, publicatd Tn 1894, pentru care Academia Roména i-a conferit
premiul ,,Eliade-Radulescu”.

1 Mihai-Alexandru Canciovici, in Prefatd, la Snoava populard romdneasca, vol. 1, Editura Minerva, Bucuresti,
1984, p. VIIIL.
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2.Universul tematic si clasificare

P Prin snoave, creatorul popular a pus in lumind numeroase aspecte negative,
reprobabile din viata semenilor apartindnd diferitelor categorii sociale. Universul acestei specii a
epicii populare fiind, In general, societatea umana cu toate tarele ei, este si firesc ca tematica sa
se releve ca deosebit de vastd, de complexd. De aceea, aceasta ,,Cenusdreasd a basmului”*™* a
generat dificultdti in clasificarea ei si a fost mult timp ,,cercetatd in subsidiar.”*”> O prima
clasificare, realizatd in 1910, 1i apartine lui Antti Aarne care, dupa ce trece snoavele dupa
basmele despre animale si cele propriu-zise, le grupeaza in functie de personajul axial in patru
mari grupe:

A) snoave despre prosti;

B) snoave despre casatoriti;

C) snoave cu femeie ca personaj central;

D) snoave cu barbat ca personaj central.

Pastrand acest tip de clasificare, Smith Thompson o Tmbogateste, Impartind snoavele
despre casatorifi Tn urmatoarele subgrupe:

a) femeia nebunatica si sotul ei;

b) barbatul nebunatic si sotia sa;

c¢) cuplul nebunatic;

d) snoave despre fete batrane.

Asa cum specialistii au remarcat, tipologia Aarne-Thompson este lipsitd de unitate,
intrucét criteriul propus urmareste numai eroul pe care il regasim in doud grupe in acelasi timp,
creandu-se astfel suprapuneri. O altd clasificare, lipsitd si aceasta de unitate, a fost facuta de
Siegfried Neumann, in 1963, care le grupa in:

a) sociale (despre tarani, domni etc.);

b) ciclizate in jurul unui personaj (de exemplu Till Eulenspiegel, Bertoldo etc.);

¢) cu continut general uman (cele referitoare la casnicie, iubire, dans, petrecere).

» Pentru deosebit de vastul corpus al snoavelor romanesti folcloristii au propus diverse
clasificari, insd cea care s-a dovedit pand in prezent operantd, unitard ii apargine Sabinei
Stroescu. In catalogul tiparit in 1969 cu titlul La typologie bibliographique des facéties
roumaines, vol. I-1I, cuprinzand 6029 de tipuri de snoave si 201 de glume, iar in total 6084 de
variante, cercetatoarea a grupat snoavele in functie de subiecte, tinand seama de personaje si de
relatiile lor sociale, in sase grupe mari:

1. snoave reliefand relatii sociale
snoave reliefand relatii de familie
snoave reliefand deficiente psihologice
snoave reliefand defecte fiziologice

snoave privitoare la armata

S

glume

M Ovidiu Birlea, op. cit., p. 249.
5 Ibidem.
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Clasificarea detaliata realizatda de Sabina Stroescu este urmatoarea:

1. Relatii sociale
1. Ciclul Pacala
2. Stapan-sluga
3. Autoritati laice si religioase
I, Relatii de familie
1. Sot - sotie
A. Barbatul iubaret
B. Femeia iubareata
C. Baba iubareata
D. Femeia vicleana
E. Femeia indaratnica
F. Femeia rea
2. Parinti — copii
3. Frati — surori
4. Alte neamuri
5. Nasi— fini
I Insusiri si deficiente psihologice

1. Prostie
A. Sotul neghiob
B. Nevasta neghioaba
C. Tanarul prostanac

D. Prostie
Intelepciune — istetime
3. Ghidusie — siretenie
Lauda — ingdmfare
A. Proastd educatie
B. Ipocrizie
C. Minciuna
D. Inseliciune — obicei prost
5. Lacomie — avaritie
Lene
A. Barbatul lenes
B. Femeia lenesa
Murdarie trupeasca
Artdgos — certaret
. Betie — hotie
10. Hotul iscusit
11. Hotul nepriceput
12. Batjocura — limbaj regional
13. Snoave explicative (cu caracter legendar)
14. Ignorantd — naivitate
15. Profesionisti necalificati
16. Omul distrat
17. Lasitate
IV, Defecte fiziologice
Surzenie, balbaiala, orbire
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V. Snoave privitoare la armata
VI Glume
1.  Glume diverse
2. Glume privitoare la scolari
3. Glume si anecdote privitoare la copii

Din aceasta detaliatd clasificare se observa bogatia tematica a snoavei, creatie populara
mereu actuald prin capacitatea ei de a demasca o multitudine de aspecte existentiale: conflicte
sociale, relatii familiale, interumane, carente comportamentale, defecte de caracter, deficiente
fiziologice. Totodata, aceasta dovedeste si cd repertoriul snoavelor romanesti este cu mult mai
bogat decat cel cuprins in catalogul international alcatuit de Aarne si Thompson. Probabil ca,
dupa cum afirma Ovidiu Birlea, ,,multimea snoavelor atestd inca o data inclinarea roménului spre satira
si pornirea de a specula situatiile pline de umor, foarte probabil o mostenire de la naintasii romani,
deosebit de porniti spre satira, incat retorul Quintilian exclamase, nu fara orgoliu, «satira tota nostra

esty”,276

3.Trasaturi specifice si structura textuala

e(Caracteristic snoavei este gradul maxim de esentializare a unor trasaturi si aspecte
general umane ridicole, reprobabile, Intr-o naratiune redusa ca dimensiuni, cuprinzand, de obicei,
unul sau doua episoade, in care dominant este dialogul realizat din replici scurte, savuroase,
generatoare ale comicului. Snoavele cele mai numeroase sunt acelea care cuprind doua scene,
doud unitati narative coroborate, a doua fiind ,replica” celei dintai, ,,dupa sistemul actiune-
contraactiune.”?” In general, in prima unitate narativa personajul negativ il pacileste pe celalalt,
care are rol de victima, urmand ca in a doua unitate narativa acesta din urma sa se razbune,
aplicandu-i ,,pacalitorului” ,,sanctiunea” meritatd. Atunci cand apar in text doi sau mai multi
protagonisti negativi, acestia se asociaza in actiunile lor. De exemplu, in snoava lar te-ai facut
cal?*™®, eroii negativi, un preot si un dascal, actioneazd impreuna pentru a pacali un negustor:

,Un negustor de la tard, mai din vechime, a cumpdrat un cal de la iarmaroc, pe langd cel de
la trdsurica lui. Si cum venea obosit spre casd, catrd sard, cu calul cel nou legat dinapoia trdsurii, n-a
bdgat de samd ce se intdmpld pe ldngd dansul. Cand Tsi aruncd privirea Tntr-un tarziu sd-si vadd calul,
dad cu ochii de un popd ce mergea cu fraul in cap, legat de trdsura lui.

- Vai de mine, ce-i asta, unde e calul meu?

- Nu te teme, fiule, eu sunt calul ce |-ai cumpdrat, zise popa. Am fost blestemat sa fiu cal
timp de sapte ani, si acuma mi s-a Tmplinit fermenul si sunt iardsi ce am fost; fd cu mine ce vrei, cdci
ai dat bani pe minel

- Mergi sdndtos, pdrinte, n-am crezut c-am sd pierd asa de usor o multime de bani...

%6 Ibidem, p. 252.

77 Ibidem, p. 246.

™ Din culegerea De-ale lui Pdcald. Snoave populare. Editie ingrijitd de V. Adiscilitei si P Ursache, Editura pentru
Literatura, Bucuresti, 1964, pp. 240-241.
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Ce se intdmplase n realitate? Dascdlul Tncdlecase pe cal si fugise, si ramdsese popa, sd se
descurce n chip onorabil...

Peste catdva vreme, Tsi vede negustorul calul din nou la iarmaroc, cum 7l vindea cineva.

|
Zambind, se apropie de urechea calului si i sopteste:

- Pdrinte, iar te-ai fdcut cal... Acuma nu te mai cumpar.”

Se observa in snoava citata firescul cu care este relatata o situatie, comicul de situatie
creat, arta cu care povestitorul popular dirijeaza receptorii catre deficienta satirizata.

Majoritatea snoavelor reliefeaza aspecte din existenta cotidiana, vicii obisnuite (prostia,
lenea, lacomia, zgarcenia), modalititile de rezolvare a situatiei conflictuale fiind specifice
societatii romanesti tradifionale. Astfel se motiveaza existenta unor solutii simple, dar, in acelasi
timp, ilare. In snoava despre gorjanul care l-a pacilit pe Dumnezeu, ruga adresati de un tiran
divinitatii de care 1si aminteste intr-un moment critic, de dezlantuire a fortelor naturii, constituie
un pretext pentru atingerea scopului, pentru ca apoi sacrul sa fie coborat in derizoriu. Solutia pe
care protagonistul o giseste pentru a-si respecta promisiunea facuta lui Dumnezeu, fard insa ca el
s fie pagubit, probeazd dominanta realistd a universului existential al omului simplu, capabil de
siretlicuri chiar si atunci cand este vorba de divinitate:

,»Un gorjan plecase la targ sd@ vanda un cocos si o vacd. Pe drum 7l apucd o vreme rea si o
ploaie, de nu stia ce prdpdd venise peste el. Ajunse la Jiu si nu mai avea mult pdnd la tdrg, dar aici -
alt prapdd. Apa venea cu furie peste munte. Atunci Tsi aduse aminte si de Dumnezeu, cdruia 7i fdcu o
rugd fierbinte:

- Doamne, Doamne! Opreste-ti potopul sd ajung la tdrg, cd de-oi vinde vaca si cocosul, ti-oi
da fot ce oi lua pe vacd si mi-oi opri banii de pe cocos!

Potopul se potoli, si al ajunse la tdrg. Aci Thcepu sd strige:

- De vdnzare un cocos si o vacd! Cocosul 200 lei si vaca 3 lei, dar hu dau una fdr cealaltd.

Asa cd vdndu pe amandoud, oprindu-si banii de pe cocos, 200 lei, iar banii de pe vacd, pe
care-i fdgdduise lui Dumnezeu, 7i dadu pe lumandri, pe care le dadu la biserica.

Si-asa pdcdli gorjanul pe Dumnezeu.”

(Cum a pacdlit gorjanul pe Dumnezeu®”)

Solutia cea mai simpla — pacaleala —, evidentiind istetimea, capacitatea inventiva
extraordinara a omului simplu, s-ar parea ca era tipica pentru societatea arhaica, traditionala, si,
cu sigurantd, cu un deosebit impact in randul ascultatorilor, prin umorul savuros pe care-l
contine. In snoava intitulatd Smdntina popii*®, actantul — un tigan ajuns dascil in biserica dintr-
un sat — furd din sméntana pe care preotul o ascunsese in altar:

,»Cum fdacuse tiganul, cum dresese, ajunsese dascdl la biserica din sat. Avea, ce e drept,
glas bun, striga de parcd sd@ spargd bolta bisericii; pand si protopopul 7i ldudase darul.

Popa avea o vacd. Din laptele dstei vaci si din dl de-l aduceau tdranii cand si cand, pe la zile
mari, facea smantand, si smantana - unde s-o tie el, sd fie mai la rdcoare? Hai s-o tie Tn altar!

Tntr-o zi, nefiind popa acolo, nu stiu ce catd tiganul, si iaca, dd de oalele cu smantand

ascunse Thtr-un colt.

™ Ibidem, p. 137.
0 Ibidem, pp. 193-195.
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Cum dddu cu ochii de ele, cum Tsi vart degetul in smantand sd o guste; gustand, 7i placu;
pldcdndu-i, mai vart degetul o datd si Thcd o datd, pand scdzu oala ca de vreun sfert, asa. Iar de aici
Tnainte, de cdte ori i venea tiganului gust de smantdand, cduta cate un prilej; ori cd sa mature prin
bisericd, ori cd sd frece sfesnicul al mare, de se mira si popa de atdta ddrnicie.

Furd tiganul azi, furd méine. Intr-o zi, cercetdnd popa oalele, bigd de seamd cd scdzuse
smantdna din ele.

Bre, ce sd fie? Nu-i trecu prin gand sd bdnuiascd pe dascdl; ba, avand incredere mare in el,
cd fiind figanul dibaci tare, 7l Tmbrobodise cum era mai rdu, Ti spuse pricina si-I Tntrebd, el ce
bdanuieste?

- De, sfintia-ta, rdspunse tiganul, in altar cine sd intre? Ori cd e vreun hot mare, si de o fi
asa, apoi te pomenesti cd se intinde si la sfintele odoarel!

- Ba, zdu, dascdle! Doamne pdzeste!

Si-si fdcu popa cruce.”

Vicleanul tigan, pentru a indeparta din mintea popii orice urma de banuiala asupra sa, se
ofera sa descopere hotul:

,»~ Eu zic, urmd tiganul, s@ md pui sd pandesc la noapte, sd vedem, n-oi pune mana pe el, cine
o fi?!

- Cd bine zici, asa sd facil Pandim doud-trei nopti, poate 7l prindem.”

Ingenioasa solutie la care protagonistul recurge scoate si mai mult in evidenta, in egala
masura, prostia i marea diferentd dintre propovaduirea preceptelor morale religioase si modul de
a trdi, de a gandi al reprezentantilor de altddata ai bisericii:

,»Cand se Tnnoptd, 1i dddu tiganului cheile bisericii si se duse sd se culce; iar tiganul lud un
codru de pdine, si pand s@ puie mana pe hot, ncepu sd intingd th smdntdna popii. Dupd ce se saturd
bine, lud o oald si o duse la icoanele Maicii Domnului si a sfantului Nicolaie, ce erau aldturi, si-i unse
pe amandoi cu smdntand la gurd, iar dupd aia ldsd oala jos langd icoane si iesi din bisericd Thcuind usa.

Cand se lumind de ziud bine, de se deosebeau toate n bisericd, se duse la popa fdcdndu-se a
fi dat fuga, si-l desteptd din somn.

- Hai, pdrinte, cd i-am prins.

- Ce-ai prins, dascdle? intrebad popa, cu ochii jumdtate inchisi.

- Hotii de furau smantana.

- Asal Cum sunt?

- Vino de-i vezi si sfinfia-ta, sd te crucesti!

Puse popa repede o scurteicd pe el, potcapul pe cap, papucii in picioare, si iesi, cu dascdlul
dupd el.

Intrdnd Tn bisericd, o lud tiganul Tnainte si ducandu-l la icoanele Maicii Domnului si sfantului
Nicolaie, zise:

- Ia te uitd, sfinfia-tal Sfantul Nicolaie e hotul. S-a dat jos de unde era si s-a dus de a luat
o oald din altar si a adus-o, si s-au pus amdndoi, cu Maica Domnului, pe mdncare. Eu, vdzand asa, o
datd am iesit de unde stam ascuns, iar sfantul Nicolaie a ldsat oala jos si s-a dus fuga la locul lui. Dar

asa au incremenit amdndoi cand m-au vdazut, ncdt, ia te uitd, au uitat si la gurd sd se steargd.
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Atunci, popa, dand din cap, mahnit pand in fundu sufletului, zise sfantului Nicolaie:

- Bine, Maica Domnului ca Maica Domnului, minte de femeie, dar tu, om bdtrdn cu barba pan’
la brdu, sa furi smantdna din oale... Mai mare ocara, zdul”
Cu o deosebita subtilitate si cu un umor plin de vitalitate, povestitorul popular releva in

aceasta snoava dihotomia prost-destept cu vaditd intentie moralizatoare.

4.Universul uman al snoavelor romanesti

In snoavele romanesti intilnim o varietate de personaje comice: sotii infidele sau soti
infideli, violenti, femei lenese, amant sau amantd (in textele prin care creatorul anonim releva
avatarurile extraconjugale), tigani — fie in ipostaza de robi, fie in cea de oameni liberi care
P> mimeaza naivitatea, prostia, pentru a-si induce in eroare adversarul si a-1 neutraliza.

In unele snoave, cititorul modern poate sesiza atitudinea subiectivi a creatorului
anonim, mai ales cand personajul central este omul-sluga, adesea aflat in conflict cu stapanul.
Insa, in cele mai multe cazuri, naratorul manifesta obiectivitate, apreciind corect, cu spirit
,justitiar” caracterele umane si conturdnd o imagine veridicd a unui univers omenesc cu
antagonismele sale ireductibile. Asupra acestui aspect cititorul se poate convinge din urmatoarele
doud snoave selectate din antologia elaboratd de Sabina-Cornelia Stroescu®®':

,,Un boier vrdnd sd cerce pe sluga sa dacd are sd mai sadd la el si peste iarng, i zise intr-o
zi, cand prin curte era o mata:

- Mdi Ioane, ia uitd-te n curte ce-i acolo?

- Mdtd, cucoane.

- Mdi Toane, da hu-i mata, cd-i urs.

- Da-i matd, toatd ziua, cucoane!

- Mdi Toane, nu-i matd, si-i urs.

- Vai de mine cucoane, doar nu-s chior, i matd ca toate matele, 7i rdspunse servitorul,
nestiind gandul boierului.

- Mdi Toane, dacd hu-i urs si-i matd, eu am sd te dau afard in ies-toamnd, cd nu esti
ascultator.

- Bine zici, cucoane, ca-i urs, da-i mic.

Boierul pricepu cd argatul nu vrea sd se ducd de la el si-l focmi si pe iarnd.

Pe la inceputul primdverii, cdnd muncitorii se pldatesc bine, argatul voind sd ispiteascd si el
pe stdpdn, ce ganduri are cu el, stdnd de vorbd cu ddnsul, si vdzand aceeasi matd pe casd, zise cdtre
boier:

- Ia uitd-te, cucoane, ce mai urs pe casal

- Ce esti beat, mdi Ioane? Acela nu-i urs, ci-i mata.

- Ba-i urs cucoane, uitd-te bine la el.

- Mai da nu-i urs, 1i spuse boierul, uitdndu-se holbat la el.

- Cucoane, dacd nu-i urs si-i matd, eu te las si md duc.

BLwwk Spoava populard romdaneascd, Editura Minerva, Bucuresti, 1984, vol. I-IV.
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Boierul care acum avea mare nevoie de servitor, Ti rdspunse:

- Bine zici, mdi Toane, cd-i urs, da-i mic.”*?

,,Multi se pldng, cd e cu neputintd a o scoate cu unii oameni la cale. Trebuie Tnsd s@ cunosti
bine si pe dinlduntru si pe din afard pe astfel de oameni si dacd stii sd tractezi (sd te porti) cu ei,
usor izbutesti. Din intdmplarea de mai jos se poate vedea cd asa e.

Un servitor nicicand nu-i putea face domnului sdu pe plac. Mai totdeauna trebuia sd sufere,
pe nedrept. Intr-o zi era tare necdjit stdpdanul. Cand sd se puie la masd, lud blidul cu tot ce era-n el
si-l arunca pe fereastrd-n curte. Va fi fost supa or prea caldd, or prea rece, or nici una, nici alta, ci
mania |-a impins la asta. Servitorul fard sd se gandeascd mult nici una, nici doud, ci aruncd si el pe
fereastrd carnea, pe care focmai voia s-o pund pe masd, aruncd apoi pdnea, vinul si-n sfarsit
pdnzdtura cu tot ce era pe ea.

- fndr"c‘lznejrule, ce-nseamnd asta? 7l Intrebd domnul aprins de manie, ridicandu-se de pe
scaun.

Servitorul 7i rdspunse linistit:

- Iartd-md stdpdne, dacd n-am gdcit gandul d-tale. Eu credeam cd d-ta voiai sd prdanzesti
azi Th curte. Aerul e curat, cerul e senin, pomii sunt infloriti si albinele culeg din floarea lor miere.

A doua oard n-a mai aruncat domnul nostru blidele pe fereastrd. S-a rusinat si a rdmas
buimdcit uitdndu-se Tn curte, gandindu-se la vorbele servitorului.”**

Defectele fiintei umane sunt reliefate intr-o succesiune de nuante, prezentate cu o
deosebita subtilitate. Fireste, nu toate trasaturile negative au aceeasi pondere, pregnante fiind
acelea care erau des intilnite intr-o comunitate, in timp ce aspectele existentiale izolate apar in
subsidiarul unei trasaturi de caracter semnificative. De exemplu, deficienta care apare cu
evidentd in snoave este prostia, relevatd sub una dintre formele ei: simpla — a indivizilor care
prin lipsa lor de judecata clara, comit tot felul de Incurcaturi si situatii comice si absoluta — prin
hiperbolizare depasind limitele verosimilului, actantul actionand ilogic, fard ratiune®*. in
subsidiar Intdlnim zgarcenia, hotia, lenea.

» n afara snoavelor care cuprind o sceni si a celor cu doud momente narative, corpusul
snoavelor romanesti cuprinde si un alt tip compozitional, si anume cel serial. In aceste naratiuni,
mult mai putine la numar decat celelalte tipuri, exista cel putin trei scene subordonate aceleiasi
idei. Dominant este comicul de situatie, imprejurarile in care se afla protagonistii fiind opuse
celor normale, obisnuite. De exemplu, intr-o snoava care reliefeaza prostia omeneasca, un barbat
ajuns la exasperare din cauza sotiei care se vaieta ca drobul de sare de pe o policioara ar putea sa
cada 1n capul copilului si sa-1 omoare decide, sa plece in lume si sa revind acasd numai daca va
intalni alti oameni mai prosti decat nevasti-sa. In satele pe unde cilitoreste, intalneste, pe rand

doi tarani care carau lumina cu trocul intr-o camera fara ferestre, un om care voia sa arunce

282 Sabina-Cornelia Stroescu, op. cit., vol. I, pp. 122-123.

5 [hidem, pp. 140-141.
284 Cf. Mihai-Alexandru Canciovici, Prefatd, la ed. cit., p. XXXI.
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nucile n pod cu furca, altul care-si facuse carul in casa si incerca sa-l scoatd intreg, doi batrani
care mancau supa cu betisoare, un altul sdrea din pod pentru a-si imbraca pantalonii tinuti
desfacuti de femeia lui; intr-un sat i vede pe tarani alungand ziua si noaptea cu biciul etc.
Enumerarea situatiilor atipice, uneori absurde, genereaza, prin tehnica numitd de Bergson a
,oulgarelui de zapada”, o maxima acumulare comica, pe care o intdlnim doar in snoavele despre
Pacala. Acestea reprezintda un alt tip compozitional, cel ciclic, grupat in jurul arhicunoscutului
personaj. In aceste texte numirul personajelor este variabil, fiind determinat in cea mai mare
parte de dispozitia celui care povestea. Unele dintre aceste snoave sunt reduse la un episod si
debuteaza firesc, direct in actiune, ca in exemplele:

,,Pdcald are o multime de musafiri la masa.

Dupd masd 1i intreaba:

- Avefi obiceiul sd luatfi cafea?

- Da, rdspunserad toti.

- Dacd e asa, puteti pleca s-o luati, eu hu vd tin deloc.”

(Pacald primitor de oaspeti®™®)

,»Se duce odatd o babd la targ ca sd@ vandd un tdlbdltoc cu fdind. Si-n piatd desface
legdtura, pundndu-se jos ca s-astepte musterii...

Deodatd insd se stdrneste un vant-vartej, umfld legatura babei in sus si-i imprastie fdina th
toate pdrtile!

Atunci baba care era cam zdludd la minte, fuga la judecdtorie ca s@ facd proces vantului
spre a fi despagubita.

- Nu putem judeca procesul d-tale, matusd, zise judecdtorul, cine a mai auzit una ca asta?

- Vai de mine si de mine! Sa rdman eu pdgubasd de fdind? Numai unul Dumnezeu mad stie in
ce sdrdcie md zbat eul

Si unde nu incepe a se sclifosi si a se vdicdra biata babd, de ti s-ar fi rupt inima auzind-o!

- Hai, du-te mdtusdl se rdsti judecdtorul. Ce sd-ti fac dacd aduci un proces ce nu se poate
Jjudeca?

- Pot eu ca sd@ judec acest proces, domnule judecdtor, zise un tandr chipes la fatd si cu
plete lungi pe spate (era Pdcald). Sd mad ldsati pe mine sd judec, si de n-a iesi baba Tmpdcatd, platesc
eu fdinal

A fost ldsat mai mult de haz, sd judece el procesul babei.

Lume multd venise la judecatd - ba era acolo, se zice, si mai-marele peste judecatori, ca sd
vada si el cum are sd se judece procesul cu vantul...

- Tie, mdi morare, cu moara de apd, cand ti-i bine? cand ploud, ori cdnd bate vantul?

- Cand ploud, mi-i bine, d-le judecdtor cd atunci am apd, mi umbld moara si am folos!

- Dar tie, intreabd pe ista cu moara de vant, tie cand ti-i bine?

- Mie, d-le judecdtor, atunci mi-i bine si am folos, cdnd a bate vantul cat de tare...

- Asa? Atunci, tu ai sd pldtesti babei fdinal

25 Sabina-Cornelia Stroescu, op. cit., vol. I, pp. 111.
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- Asa, bravo! D-ta sd platesti fdina, strigd multimea, cdci numai d-tale vantul ti-aduce
folos!...

Si - spune povestea - cicd ar fi rdmas Pdcald ca judecdtor th tdrgul acela...”.

(Pacald judecdtor™®)

Alte snoave al cdror personaj axial este Pacald incep cu formule initiale asemanatoare
cu cele din basm, ca in Istoria lui Picald, Femeia netoatd din antologia Sabinei Stroescu sau in
Pacala si fratii sai; Pacald si popa, acestea din urma fiind culese de Simion Florea Marian din
Bucovina. Introduceri precum ,,4 fost odata o baba si un mosneag. Si ei aveau trei feciori, dintre
care cel mai mic, carele se chiema Pacala, era foarte prefacut si ajuns de cap”, ,,Erau odata trei
frati si mergand cel mare sa se naimeasca undeva argat, se naimi la un popa” ne amintesc de
universul basmelor.

Tematica snoavelor care constituie ciclul Pacala este sociald, simularea prostiei,
incapacitatea de a stabili conexiuni §i vadita intenfie de a lua In considerare cuvintele cu
semnificatia lor proprie, de baza, fiind modalitati specifice de creare a comicului.

In ceea ce priveste unititile narative, acestea — spre deosebire de cele din basm — se
succed liniar, fara ca protagonistul ,,sa sufere vreun salt calitativ prin cumularea probelor de istetime
dovedite de-a lungul episoadelor.””?*”

Péacala, pe care il intdlnim in diverse variante ale snoavelor romanesti cu numele
Pepelea, Petrea lu Pacald, Ivan, lanos sau Neculai, actioneaza, adeseori, in cuplu cu un alt
cunoscut personaj comic, Tandala. Pacala (< vb. ,,a pacali”) simbolizeaza istetimea poporului
roman si este completat de Tandala®®® (< vb. ,,a tAndali”, < germ. ,.téndelen = a glumi™), in care,
de fapt, intuim un alter ego al personajului central.

»29 reprezintd personificarea unui

ePicala, ,,om glumet, poznas, care se tine de farse
caracter fascinant, un trickster, cunoscut in mitologia greaca sub numele de Hermes, in cea
romana drept Mercur, Loki in mitologia germanica, Peculis in mitologia popoarelor baltice,
Bricriu la irlandezi, Pusan in mitologia indiana. In literaturile populare europene, el ii are
corespondenti pe Giufa (la italieni), Cadet Cruchon (la francezi), Puca (la irlandezi), Velnius (la
popoarele din tarile baltice), Ivan (la rusi), Nastratin Hogea (la popoarele balcanice), Till
Eulenspiegel (la germani). In toate snoavele si povestirile populare in care apare tricksterul este
recunoscut prin maniera subtild la care apeleaza, initial simuland prostia, inabilitatea, pentru a-si
pacali si a-si anihila opozantul/opozantii. De aceea, intotdeauna in final este relevat sentimentul
superioritatii sale fatd de cei cu care se confrunta. Aspiratia lui permanenta spre adevar si spre
libertatea de care trebuie sd se bucure fiinfa umana in actiune si in gandire l-a determinat pe
Ovidiu Papadima sa il considere — intr-o anumita masura exagerat — un erou romantic: ,,Pacala e
un romantic deghizat in nebun, preferand insa in locul curtii feudale lumea larga. E adevarat ca finalul
farselor lui mai mult sau mai putin sdngeroase il obliga sa paréseasca fiecare loc al noii sale ispravi. Dar nu

286 Ibidem, pp. 86-87.

%7 Ovidiu Birlea, op. cit., pp. 247-248.

8 in DEX, pentru Tandala este formulatd generic, urmatoarea definitie: ,,Om care nu este bun de nici o treaba, care
lucreaza fara rost sau care isi pierde vremea umbland de colo pana colo” (Editura Univers Enciclopedic, Bucuresti,
1996).

™ Ibidem.
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e mai putin adevarat si ca in Pacala exista si alta fibra romantica; aceea a unei nestavilite dorinte de
libertate, care il impinge mereu spre cautarea altor locuri de popas.”?*

Dincolo de nestavilita dorinta de libertate, care il determina sa fie un fel de perpetuum
mobile, existd in acest personaj o ambivalentd psihicd, ce se evidentiazd din actiunile sale
derulate astfel: dupa moartea parintilor, cel mai mic dintre cei trei fii, Pacald, intrd in stapanirea
unei vaci (buhai in varianta bucovineana) pe care o vinde unui copac. Cand merge sa-si ia banii,
copacul trosneste mereu si Pacala intelege ca nu vrea sa-i dea banii. De aceea il taie si la radacina
lui gaseste o comoara. Motivul este foarte vechi, fiind intalnit intr-o fabula a lui Esop, in
povestirea napoletand Pentamerove, in povestiri orientale, franceze, italiene, rusesti etc.?’.

Secventa narativa genereaza alte intamplari care se inlanfuie: Pacala, mergand la popa
dupa banita ca sa o imprumute pentru a masura banii, ii destdinuie acestuia cd a gasit o comoara.
Popa, curios sa vadd minunea, priveste pe fereastra casei celor trei frati, este lovit si ucis de catre
Pacala. Urmeaza episodul in care relevant devine motivul folcloric al celui ucis de mai multe ori:
Pacala 1l asaza pe popa pe creanga unui mar din curtea vecinului, apoi acesta in carul unui alt
vecin, 1n care se afld un vas cu miere, iar acesta crezand ca el I-a ucis il pune pe o scandura si i
da drumul pe un rau si, in cele din urma, ,,ucis” din nou de catre niste vanatori, cadavrul cade in
ap5.292.

In fuga de acasi a fratilor, Pacald card o rasnitd cdreia i da drumul dintr-un copac in
capul unor hoti (negustori in unele variante) ce poposisera in padure chiar sub copacul in care se
ascunsesera cei trei. [Motivul obiectului ldsat sd cada de la inaltime — din acest episod — este de
circulatie universala.] Frafii mai mari isi Tnsusesc bogatiile, in timp ce Pacala se mulfumeste cu
un sac de tamaie careia 1i da foc, iar mirosul placut il incanta pe Dumnezeu si, drept recompensa,
eroul primeste un fluier (un cimpoi) fermecat. Pacala intra apoi sluga la un popa, unde savarseste
alte ,,nazbatii”: face un pod din capre cu ,,0 cdlcaturd moale si una tare” (dupa cum fi solicitase
stapanul), gateste supa cu ,,mdrar $i patrunjel” punand in ea cozile céinilor cu aceste nume; trimis
cu oile le canta din fluierul fermecat si ele joacd, insa joaca si preotul care-1 spioneaza. Cand
acesta hotaraste sa fuga in lume, Pacala se ascunde in sacul cu carti si noaptea il arunca in apa pe
fiul popii (pe preoteasd in unele variante) si, in cele din urma potrivit contractului, ii taie popii
nasul.

Nu mai putin umoristice sunt peripetiile din snoavele despre Pacala argat la boier,
militar sau ca om casatorit, cand isi bate joc de femeia cicalitoare facand totul pe dos, luand
cuvintele in sensul lor de baza (pune acul in carul cu fan si fierul plugului in buzunarul de la
vestd, omoara copilul prin opdrire, 1si leaga putina de gat etc.).

Acestea sunt, rezumativ, cateva dintre cele mai cunoscute ipostaze in care ne este
prezentat Pacala de catre naratorul popular si din aproape toate episoadele enumerate iese in
evidentd o anumita latura a istetimii sale: cea malitioasa, ,,diabolica”, Intrucat faptele sale avand
urmari fatale sunt savarsite cu o ,,rautate constienta >,

0 Ovidiu Papadima, Prefatd la Pacald si Tandald, editie ingrijitd de C. Buzinschi, Bucuresti, 1973, p. 12.

P! Cf. Gheorghe Vrabie, Proza populard romdneascad. Studiu stilistic, Editura Albatros, Bucuresti, 1986, p. 110.

M2 V. Ciclul Pdicald din Snoave populare din Bucovina, in Simion Florea Marian, Basme populare romdnesti, vol. 1,
Editura Grai si Suflet — Cultura Nationala, Bucuresti, 2004, pp. 402-403.

3 Lazar Saineanu, Ciclul lui Pdcald, in Basmele romdne, Editura Minerva, Bucuresti, 1978, p. 609.
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In alte texte, in care Pacala (Pepelea) apare impreuni cu Tandala, actiunile intreprinse
sunt rezultatul istetimii Insotite de simplitate, de nevinovatie, reliefand cealaltd laturd a naturii
sale umane.

O ambivalenta psihica Intilnim si in naratiunile indienilor din America de Nord la eroul
pacalitor (care poate fi un om, dar si un animal sau chiar demiurgul), acesta fiind infatisat cand in
ipostaza istetului, cand in cea a prostului, de unde si rezultatul diferit al aventurilor sale.
Asemenea situatii pot fi remarcate si In povestirile, snoavele unor popoare europene (de
exemplu, la rusi, sasi, italieni), proband ca este vorba de o reminiscenta a unei conceptii foarte
vechi, potrivit careia lumea asa cum este ea, plind de rele si de imperfectiuni, ar fi fost facuta si
prin aportul unui ,,Creator secund”. In acest sens, Ioan Petru Culianu noteaza: ,, Tricksterul «Creator
secund» joaca cel mai important rol in aceasta explicatie [a originii raului in lume], el este cel care, prin
actiunile sale infantile, prostesti, vanitoase sau imorale, face lumea imperfectd si omul muritor si
nefericit.”?*

Acest ,,Creator secund”, care dejoaca planurile ,,primului” Creator, ,,este in acelasi timp
foarte destept (de multe ori atét de destept incat trage el insusi ponoasele), dar si infantil, vanitos, rebel,
prost si se face de ras in fel si chip. Reprezinta intrucatva cele mai primitive insusiri umane.”?*

Aceasta opinie formulata de Ioan Petru Culianu, vizand tricksterul din spatiul cultural
american, de care insa Pacala ,,al nostru” nu este intru totul deosebit, poate constitui un punct de
plecare in incercarea de a gasi e explicatie duplicitatii cunoscutului si indragitului personaj din
literatura folclorica romaneasca.

In mitologia greacd, simbolul tricksterului este zeul Hermes, si el recunoscut prin
caracterul sau duplicitar, zeu care potrivit legendelor detinea un bat ,,magic”, cici cu un capat al
lui invia oameni si alte fiinte, iar cu celdlalt capat 1i ucidea. Guraliv, siret, Hermes se vara
pretutindeni, era mester in toate si niciodata nu obosea sa flecareasca si sa alerge.

Avand in vedere aceste aspecte si un stravechi fond mitologic comun din care s-au creat
mitologiile lumii, am putea considera ca eroul din snoavele de acest tip, ciclic (evident, nu numai
din snoavele romanesti) este o ,ramasitd” a unei zeitati dualiste, care si-a pierdut caracterul
sacru, insd a pastrat ambivalenta psihica. Probabil cd nu intdmplator unii dintre primii nostri
folcloristi, cunoscatori ai teoriilor mitologice formulate de fratii Grimm, au observat 1n esenta
snoavelor ,,vechi urme din legendele mitologice despre zei”*®, astfel explicAndu-se existenta in
creatiile orale ale multor popoare din lume a tricksterului, el devenind ,,0 figurd pretutindenea
familiard”?’. De exemplu, Simion Mangiuca era de parere ca ,.faptele lui Pacalda nu sunt lucruri
deserte, ci sunt unele criterii a stiintelor naturale de foarte mare vechitate.”*® Exagera insd vdzand in
protagonist ,,un erou de caracter, moral, cu o putere de ingeniu in precumpanire magico-instinctiv
operatoare””®,

A

in vaca mostenita un simbol al lumii si al pamantului si in copacul caruia i-o vinde

24 Joan Petru Culianu, Cult, magie, erezii. Articole din enciclopedii ale religiilor, Editura Polirom, lasi, 2003, p.
152.

5 Ibidem, p. 151.

6 Apud Gheroghe Vrabie, op. cit., p. 111.

¥7 Lazar Sdineanu, op. cit., p. 604.

8 Apud Ibidem.

 Ibidem.
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un ,arbore al bucuriei”, arborele cosmic Ygdrasil. Categoric, ultima afirmatie este greu de
acceptat, fiind de-a dreptul fantezista.

In a doua jumatate a secolului al XX-lea, cei mai multi folcloristi au considerat ca
Pacala (Pepelea) si Tandala, ,,sunt eroi creati de masele populare oprimate, din nevoia de a rade si de
a-si bate joc de stapanii lacomi si prosti ori de unii dintre ai lor, creduli si naivi.”*" Opinia, mult mai
apropiatd de esenta textelor, mult mai realistd, nu o putem accepta decat partial, deoarece,
dincolo de numeroasele situatii ilare generate de mimarea prostiei, nu motiveazd atitudinea
malitioasa, cruzimea cu care actantul pedepseste ,,imperfectiunea” celor din jur. De aceea,
considerdm ca in universul narativ al snoavelor despre Pacala se reliefeaza, pe fondul realitatilor
sociale specific romanesti din veacurile anterioare, viziunea populard — cu reminiscente mitice —
asupra dualitatii fiintei umane si a laturii sale ,,infernale”"".

Motivele des intdlnite — al pacalitorului pacalit, al qui-pro-quo-ului, al obiectului lasat
sd cada de sus, al celui ucis de mai multe ori etc. — apropie snoava de basm. Daca formulele
initiale seamana, uneori, cu cele din basme, formulele finale ale snoavelor sunt foarte concise si
pot fi grupate, cum considerda Mihai-Alexandru Canciovici, in urmatoarele tipuri de formule:
rezumative ale continutului textului (,,S1 muri zgarcitul, iar femeia huzura de bine, cici avea cu
ce, si stiuse sd-i dea de leac”), dubitative (,,De-o crapat, de n-o cripat, nu pot sti. Atata mai stiu,
ca din ziua aceea pe romanul nostru nu l-a mai zahait prea mult”), conclusive (,,Vezi! frate
moldovene, ce pati prostia tigdneasca, cautand domnia cea nemteascd!”) si moralizatoare
(,,Secretul femeii 1i secret si foaie verde loboda, gura lume-i sloboda™)*?.

Dintre toate faptele de folclor, snoava este creatia care in cel mai inalt grad sintetizeaza
una dintre cele mai importante problematici ale fiintei umane, cea sociald, adaptandu-se
permanent realitdtilor societatii si evidentiind schimbarile de forma mentis ale

naratorilor/informatorilor.
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