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Unele considera ii privind trupul 
i sufletul în preistoria României 

Alexandra COM A

Considerations on the corps
and the soul in prehistoric Romania 

Abstract
The paper takes a glimpse into the knowledge about the corps and the 

soul of the prehistoric people on the territory of Romania. There have been 
considered indirect shreds of evidence about the body, like its position in the 
burial, excarnation, mumification, funerary rites. There has also been taken 
into acount the slight, also indirect information referring to the soul of the 
deceased. This is meant to be a study about the reliegious beliefs of our 
remote ancestors and their views regarding the body and soul after death. 

Key words: corps, body, prehistoric Romania, funerary rites. 

Aspecte generale 
Din cele mai vechi timpuri, trupul i sufletul s-au aflat într-o 

strâns  corela ie. Având în vedere c  începând din perioada neolitic
s-a conturat gândirea abstract , conceptual , abia atunci a început s
se fac  o distinc ie clar  între trup i suflet. 

Astfel, corpul era cel care avea existen  limitat , pe când sufle-
tul era transcendent, mai presus de lumea celor vii. 

Trupul avea o func ionalitate clar i multipl :
- era sediul sufletului; 
- asigura contactul i conexiunea între sufletul pe care îl purta 

i alte suflete, astfel încât individul s - i poat  indeplini meni-
rea în lumea celor vii; 

- trupul avea i rol psihopomp, ajutând la trecerea sufletului c tre 
lumea de dincolo, uneori i cu ajutorul altor factori. La egipteni, 
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de exemplu, acalul, care devora corpul celor mor i, era venerat, 
deoarece asigura o desprindere mai rapid  a sufletului de trup i
trecerea mai lin  a acestuia c tre lumea de dincolo1.

Trupul

Preg tirile pentru înmormântare 
De îndat  ce un om p r sea aceast  lume, familia, dar i întrea-

ga comunitate, se integrau în ritualurile specifice, care, se considera, 
facilitau lini tirea sufletului i p r sirea celor vii, în favoarea inte-
gr rii în comunitatea mor ilor i deci, a spiritelor. 

Cu siguran , a a cum se face i în prezent, aveau loc o serie de 
acte specifice care, prin etape foarte stricte, îl preg teau pe cel decedat 
pentru lumea de dincolo. Este posibil ca, i atunci, el s  fi fost sc ldat, 
în timpul rostirii unor formule magice, s  fi fost uns sau supus unor 
fumiga ii cu diverse esen e, considerate purificatoare. Toate acestea 
ins  trebuiau s  se fac  într-un timp relativ scurt, de 4-5 ore, pân  la 
instalarea rigidit ii cadaverice. În acest interval era necesar i
stabilirea pozi iei „corecte” a celui decedat, aceasta fiind un element 
absolut necesar pentru derularea înmormânt rii în bune condi ii i f r
consecin e nefaste pentru comunitate. Poate atunci, ca i acum în me-
diul tradi ional, existau persoane „specializate” pentru astfel de 
activit i i care se bucurau de respectul i prestigiul social conferit de 
o astfel de munc . Dac  trupul nu îndeplinea cerin ele ritualului, era 
foarte probabil ca to i cei vii s  fie pedepsi i de c tre divinitate, de 
aceea, se acorda o grij  deosebit  acestui aspect. De altfel, tot ritualul 
funerar trebuia respectat pân  la cel mai mic detaliu. 

Pozi ia trupului 
În leg tur  cu depunerea mortului în groap , pentru perioada 

preistoric  a României se constat  dou  variante principale, cu nume-
roase alte subvariante. Acestea din urm  sunt determinate fie de unii 
parametri anatomici sau fiziologici ai celui decedat (persoane obeze 
                                                     
1 O. Drimba, Istoria culturii i civiliza iei 1, Editura tiin ific i enciclopedic , Bucure ti, 1984, p. 139. 



11

sau foarte slabe, bolnavi în stadii avansate ale unor boli grave i con-
tagioase etc.), de folosirea unui ritual funerar care permite deplasarea 
unor p r i ale corpului (învelirea celui decedat într-o rogojin  sau alt 
înveli  care las  spa iu între cadavru i zona din jur, sau amplasarea 
necropolei în locuri mai pu in potrivite, care determin  adaptarea 
pozi iei corporale la situa ia din teren. 

Pozi ii principale 

Întins pe spate 
Aceast  modalitate de depunere a celui decedat permite o aran-

jare mai simpl  a corpului s u. De obicei, picioarele sunt întinse i
al turate, iar mâinile sunt dispuse în diferite pozi ii (Fig. 1). 

Fig. 1 - Schelet neolitic intins pe spate (M. 218) de la Cernica 
(apud Com a, Cantacuzino, 2001, 213, pl. II) 

Ca subvariant  a acesteia apar mormintele în care individul este 
depus pe spate dar, cu picioarele ridicate i îndoite din genunchi. În 
astfel de cazuri, exist  un înveli  care protejeaz  mortul i de aceea, 
picioarele cad fie pe aceea i parte, fie în form  de romb, de-o parte i
de alta a corpului. 
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Chircit pe o parte 
Cel decedat este pus pe o parte, cu picioarele flectate in mai 

mic  sau mai mare m sur , ajungându-se pân  la pozi ia „pachet” 
(Fig.2), când genunchii se apropie de zona gurii. Aceast  dispunere a 
cadavrului nu este posibil  în mod normal, datorit  for rii accen–
tuate i posibila cedare a ligamentelor de la încheieturi, decât dac
individul respectiv este legat, sau inut prin alte modalit i în aceast
pozi ie1.

Fig. 2 - Schelet puternic flectat (M. 41) de la S rata Monteoru-
necropola 4 (apud Bârzu,1989, p.63, fig. 13) 

Nu trebuie s  uit m nici aici condi ionarea gradului de chircire 
i de constitu ia individului care este preg tit pentru înmormântare, 

deoarece, un individ obez nu poate fi for at s  stea în pozi ia 

                                                     
1 Vezi, de exemplu, seria de schelete neolitice de la Dridu (Cultura Gumelni a). Din cei nou

indivizi, trei erau depu i în pozi ie chircit  accentuat (E. Com a, Contribu ie la cunoa terea 
ritului funerar al purt torilor culturii Gumelni a, Aluta, X-XI, 1980, p. 25). 
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„pachet”, f r  a-i cauza probleme la nivelul scheletului (smulgerea 
oaselor din articula ii).

În opinia noastr , pozi ia „pachet”, de i era practicat  mai frec-
vent de c tre anumite comunit i, putea avea o semnifica ie aparte, 
care, deocamdat , nu poate fi precizat .

Cea mai frecvent  pare a fi chircirea moderat  (Fig. 3) care, pe 
lâng  faptul c  „se preta” cu u urin  tuturor tipurilor constitu ionale, 
putea fi stabilit  cu efort minim. 

Fig. 3 - Schelet cu chircire moderat  de la Tru e ti
(apud M. Petrescu-Dimbovi a, 2001, p. 187, Abb. 6) 

Chircirea lax  este i ea prezent  (Fig. 4), dar în mai mic  m sur .
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Fig. 4 - Schelet chircit lax (M. 125), de la Tru e ti
(apud M. Petrescu-Dimbovi a, 2001, p. 197, Abb. 10) 

Mai consider m interesant de men ionat aici faptul c , de 
obicei, într-o necropol , indivizii chirci i sunt depu i preponderent pe 
o parte care este cea dreapt , sau stâng . Dat fiind c  în cele mai 
multe cimitire preistorice din România cele dou  pozi ii apar împre-
un , putem considera, a a cum afirma i arheologul Eugen Com a, c
este posibil ca indivizii cu pozi ii diferite (pe dreapta sau pe stânga) 
s  apar in  unor comunit i înrudite, fapt ce face posibil i înmor-
mântarea lor împreun , f r  a se impune restric ii privind ritualul 
funerar (adesea identic), sau localizarea mormintelor respective în 
cadrul necropolei. Un astfel de exemplu este necropola de la V r ti-
Gr di tea Ulmilor, apar inând Culturii Gumelni a1.

În leg tur  cu interpret rile privind practicarea unei astfel de 
pozi ii, exist  dou  opinii: 

- Prima opinie consider  c  aceasta reprezint  somnul, datorit
asem n rii dintre persoana adormit i cea decedat . Acest 

                                                     
1 E. Com a, Necropola gumelni ean  de la V r ti, Analele Banatului, IV, 1995, p. 127. 
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fapt este dovedit de unele schelete, care au fost aranjate în 
pozi ia „de somn”, adic  cu picioarele chircite moderat i cu 
mâinile sub cap (Fig. 5); 

- A doua opinie consider  c  odat  cu moartea individului se 
produce o reîntoarcere în pântecul Zei ei Mame1.

Fig. 5 - Pozi ie de somn, cu palmele sub cap, la scheletul din 
mormântul nr. 62 de la Gr di tea Ulmilor (apud E. Com a, 1995, p) 

                                                     
1 Ibidem, p. 126; N. Zugravu, Geneza cre tinismului popular al românilor, Bibliotheca thracologica 

XVIII, Bucure ti, 1997, p. 328. 
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Pozi ii anormale 
Uneori, cei deceda i par a fi arunca i în groap , sau, dimpotriv ,

sunt înghesui i acolo în dezordine. Acest fapt indic  o lips  a preocu-
p rii comunit ii, atât pentru trupul, cât i pentru sufletul indivizilor 
respectivi, deoarece, prin nerespectarea ritualului funerar, în mod si-
gur, sufletul lor nu s-a putut integra în lumea de dincolo, sau a f cut-
o cu mare dificultate. Ei erau fie izola i de cei vii din diferite motive, 
fie str ini, pentru care, ritualul respectiv oricum nu avea „consecin e”.

Depunerea pe torace 
Pentru Europa de Est, cel mai frecvent, interpretarea unei astfel 

de depuneri a scheletului este considerat  de V. Garašanin a fi legat  de 
deochiul aruncat asupra individului respectiv, sau de Gh. Cantacuzino 
de posibilitatea ca acesta s  devin  strigoi1. Chiar i în prezent, în 
unele regiuni din România se consider  c  dac  schimbi pozi ia unui 
mort, sufletul acestuia nu- i mai poate g si trupul, sau în alte interpre-
t ri, nu mai poate ie i din el. Aceast  supersti ie se aplic  uneori i
celor care dorm, considerându-se c , în somn, sufletul p r se te trupul. 
Deci, un suflet r t citor, care ducea la apari ia unui strigoi, nu putea 
face aceast lucru prin simpla modificare de care am pomenit. O astfel 
de practic  proteja comunitatea împotriva strigoilor. Avem numeroase 
astfel de cazuri în necropolele preistorice române ti, cum ar fi necro-
pola Boian de la Cernica (Cultura Boian) (de ex. M. 149 – Fig. 6), 
cimitirul de la V r ti (Cultura Gumelni a). Astfel de descoperiri îns
nu se limiteaz  pe teritoriul României, ele fiind prezente i în alte civili-
za ii materiale din Europa, cum ar fi Cultura Ceramicii Liniare din 
Germania, sau în Ungaria (cimitirele eneolitice de la Zengövárkony, 
Pustaistvánhaza i Tiszapolgáar-Basatanya, unde apar la indivizi de 
toate vârstele)2.
                                                     
1 Gh. Cantacuzino, Observations concernant les rites funéraires néolithiques de la néceropole de 

Cernica, Dacia, N.S., 9, 1965, p. 50-51; C t lin Nicolae P troi, Manifest ri religioase in cadrul 
culturii eneolitice S lcu a, Drobeta XX, 2010, p. 33-52. 

2 Gh. Cantacuzino, Observations concernant les rites funéraire néolithiques de la nécropole de 
Cernica, Dacia, N.S., IX, 1965, p. 50-51. 
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Fig. 6 - Scheletul din M. 149 de la Cernica, depus pe torace  
(apud Gh. Cantacuzino, 1965, p. 48, fig. 2) 

Men iuni privind bântuirea celor vii de c tre strigoi apar i la 
mesopotamieni1. Aceste credin e s-au men inut, constant i în 
perioada ulterioar  preistoriei2, pân  în zilele noastre. 

Iat  cum descriu astfel de aspecte etnologice Ilie B descu i
Darie Cristea: 

„...Atunci când o persoan  care a fost înmormântat  este suspec-
tat  c  nu- i g se te lini tea i sufletul ei revine periodic în 
comunitate, sub form  de strigoi, se poate ajunge pân  la dezgro-
parea celui decedat, întoarcerea lui cu fa a în jos (pentru ca sufletul 
s  nu mai poat  s  ias ) i str pungerea inimii cu un obiect metalic 
                                                     
1 O. Drimba, Istoria culturii i civiliza iei 1, Editura tiin ific i enciclopedic , Bucure ti, 1984, p. 89 
2 N. Zugravu, Geneza cre tinismului popular al românilor, Bibliotheca thracologica XVIII, 

Bucure ti, 1997, p. 329. 
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(de altfel, în întreaga cultur  tradi ional  european  obiectele de fier 
sunt considerate ca mijloace de protec ie împotriva strigoilor.... O 
practic  cu aceea i func ie poate avea loc i la înmormântarea unei 
persoane despre care se spune c  a fost strigoi (în concep ia popular
exist  atât strigoi în via , cât i strigoi care vin din lumea de 
dincolo). În acest caz, toate orificiile corpului îi sunt umplute cu 
usturoi i persoana este înmormântat  cu fa a în jos”1.

Excarna ia
Aceast  practic  poate imbr ca aspecte duale, deoarece, poate 

fi interpretat  uneori ca un ritual funerar obi nuit, iar alteori ca o 
lips  de considera ie pentru cei mor i.

În primul caz, putem considera expunerea cadavrelor pe platfor-
me, t rgi, sau pe amenaj ri speciale, astfel încât, dup  îndep rtarea
înveli ului carnal, oasele s  poat  fi recuperate i înmormântate. Nu 
trebuie s  sc p m din vedere c , la orice expunere pentru excarnare, 
animalele i p s rile iau, odat  cu carnea i unele dintre oasele mici 
ale scheletului. Dac  depunerea se face pe p mânt, pot fi supuse 
distrugerii i oase mari, care sunt luate tot de animale2.

Nu acela i lucru putem spune despre unele depuneri de schelete, 
când oasele sunt r spândite i deteriorate accentuat. Într-o astfel de 
situa ie înclin m mai mult c tre a doua interpretare. Uneori îns , poate 
fi vorba doar de o reînhumare. 

Din p cate, în unele cazuri, nici analizele antropologice nu au 
insistat asupra unor detalii care ar fi putut aduce argumente suplimen-
tare pentru a sus ine o astfel de ipotez .

Totu i, trebuie s  avem în vedere c  nu putem considera orice 
mormânt în care resturile osoase au fost r spândite în groap  c  a 
avut cadavrul supus unei astfel de practici. Aceasta deoarece pot ap -
rea aspecte de ritual funerar deosebit, interven ii antropice ulterioare 

                                                     
1 I. B descu, D. Cristea, Elemente pentru un dic ionar de sociologie rural , Bucure ti, 2003, p. 131. 
2 E. Moldovan, Referire la practica excarna iei în preistoria româneas . Privire special  asupra 

bronzului timpuriu sud-vest transilv nean, Marisia. Studii i materiale, nr. XXVII, 2003, Târgu 
Mure , p. 487-495.
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înmormânt rii, sau factori tafonomici care conduc la o astfel de situa-
ie. De aceea, pentru excarna ie trebuie s  pledeze un ansamblu de 

elemente.
Sper m ca, în urma cercet rilor arheologice viitoare s  apar

noi informa ii referitoare la aceast  practic  interesant  care nu se 
limiteaz , de altfel, la perioada preistoric .

Mumificarea 
Egiptenii avau mai multe interpret ri privind necesitatea de a se 

efectua mumificarea. Cassien considera c , mumificarea corpului 
celor mor i fusese inventat  pentru c  egiptenii nu- i puteau înmor-
mânta mor ii în timpul inunda iilor.

Herodot afirma c  trupul trebuia s  fie protejat împotriva unei 
posibile devor ri de c tre animale. 

Cea mai probabil  îns , este credin a c  egiptenii considerau c
se vor reîncarna dup  o vreme, dar sufletele trebuie s - i recunoasc
trupurile. Acest fapt nu era posibil decât dac  corpul lor î i p stra
aspectul i forma pe care a avut-o în timpul vie ii1 i astfel, dac
sufletul ar reintra în el, ar putea reveni la via 2.

Ulterior, inca ii practicau, de asemenea, un fel de îmb ls mare, 
pentru ca sufletul s  se poat  reîncarna într-un descendent, conform 
credin elor existente la popula ia respectiv 3.

Drago  Gheorghiu propune un model de mumificare i pentru 
zona României, acesta fiind argumentat prin realizarea unor experi-
mente privind „înf area” celor deceda i cu benzi textile, practic
folosit i de c tre vechii egipteni sau popula iile precolumbiene. 
Acest model a fost aplicat pe figurinele antropomorfe de tip cucute-
nian pe care s-a studiat în detaliu decorul, aducându-se ca argumente 

                                                     
1 Georgiana M d\lina Stoian, Procesele de îmb ls mare în lumea antic , Valachica, 23, 2010, 

Târgovi te, p. 334.  
2 H. S. K. Bakry, A Brief Study of Mummies and Mummification, Cairo, 1965, p. 10; O. Drimba,

Istoria culturii i civiliza iei 1, Editura tiin ific i enciclopedic , Bucure ti, 1984, p. 142. 
3 O. Drimba, Istoria culturii i civiliza iei 1, Editura tiin ific i enciclopedic , Bucure ti, 1984, p. 

463.
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suplimentare lipsa reprezent rii fe ei, nediferen ierea clar  a bra elor
i picioarelor fa  de restul corpului. 

Chiar dac  practica amintit  este atestat  la sci i1, iar aceast
popula ie s-a stabilit i pe teritoriul României, nu exist  date concrete 
referitoare la un astfel de obicei funerar, probabil i datorit  lipsei con-
di iilor climatice favorabile pentru conservarea unor astfel de indivizi2.
Interesant este faptul deloc de neglijat i dovedit de înmormânt rile 
din Altai, c  folosirea unei astfel de practici permitea efectuarea unor 
înmormânt ri succesive, ceea ce, în cazul respectiv, ar elimina ipote-
za sacrific rii so iei sau concubinei la moartea so ului, fapt clar 
eviden iat de corpurile mumificate descoperite în zona amintit 3.

Ritul funerar 

Înhuma ia
Acest rit apare cu pondere foarte accentuat  în perioada neoli-

tic . Ritul funerar amintit presupune înmormântarea corpului celui 
decedat. Desigur i aici apar o serie de variante, cum ar fi depunerea 
simbolic  a unor p r i ale corpului, ca pars pro toto, ceea ce semni-
fic  totu i valoarea lor de purt toare ale sufletului chiar în absen a
unei integrit i corporale. Nu vom insista îns  aici asupra acestor 
aspecte.

Treptat, odat  cu r spândirea incinera iei, ambele rituri sunt practi-
cate uneori în aceea i necropol , dând a a numitele cimitire bi-rituale. 

În epoca Bronzului, incinera ia devine aproape generalizat i
aceast  situa ie se men ine în Hallstat i Laténe. 

                                                     
1 Este descris , de exemplu tehnica de mumificare folosit  de sci ii din Altai 
2 Exist  un singur caz de mumificare, a unor mânu e de copil din Epoca Bronzului, descoperite in 

cimitirul Rulikovski din Oradea dar, acestea nu au suferit niciun fel de tratament inten ionat în 
acest sens, ap rând pur i simplu ca rezultat al unor factori de mediu favorabili (v. G. I. Russu, 
Studiu paleohistologic a dou  mâini mumificate datînd din epoca bronzului, Omagiu Constantin 
Daicoviciu, Editura Academiri R.P.R., Bucure ti, 1960, p. 469-475.  

3 Karl Jettmar, Arta stepelor, Curente i sinteze, 40, Editura Meridiane, Bucure ti, 1983, p. 111, 
130.
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Incinera ia
Eugenia Zaharia considera c  incinera ia s-a constituit în timp 

i spa iu ca rit funerar, printr-o leg tur  direct  între ac iunea de desc r-
nare gr bit  a cadavrului, pentru a-l reduce la schelet, acesta urmând 
a fi înmormântat1.

În cazul incinera iei, focul îndeplinea rolul de a elibera înveli ul 
sufletului, reprezentat de trup, pentru ca el s  poat  p r si aceast
lume. Apare deci o dedublare a ceea ce formase pân  atunci o „enti-
tate” unic . Trupul se distrugea i se integra în natur , iar sufletul, 
imaterial, se desprindea, pornind în c l toria c tre lumea spiritelor. 

Ceea ce putem spune, în plus, despre incinera ia practicat  pe 
teritoriul României este faptul c  mor ii erau depu i pe rug îmbr ca i,
deoarece pe resturile cinerare se g sesc adesea urme ale podoabelor 
sau bumbilor care împodobeau îmbr c mintea celor deceda i2.

O alt  posibil  interpretare privind incinera ia ar putea fi aceea 
a eliber rii sufletului care este inut captiv în trup. O astfel de 
credin  o aveau numeroase popula ii din vechime, dar i în prezent. 
Putem men iona, în acest sens, misteriile orfice, care, chiar dac  nu 
dateaz  din perioada preistoric , în mod cert p streaz  elemente 
spirituale mult mai vechi. Acestea considerau c  trupul (în special 
capul), este închisoarea sufletului. 

De altfel, o astfel de viziune asupra vie ii exist i în prezent la 
unele popula ii, cum ar fi unele triburi de indieni din America de 
Nord. Ace tia consider  c , la moartea individului, un suflet p r se -
te aceast  lume dar, exist  un al doilea, care se afl  captiv în cap i
trebuie eliberat printr-o trepana ie, pentru a-l urma pe cel lalt3.
Referitor la trepana ie, este aproape sigur c  pe teritoriul României 
                                                     
1 Eugenia Zaharia, Rituri i ritualuri de înmormântare în primul mileniu în regiunile din nordul 

Dun rii, Symposia thracologica 7, Tulcea, 1989, p. 427. 
2 D. Nicol escu-Plop or, Cercet ri antropologice asupra osemintelor din necropola de incinera ie 

de la Cîrna, Vl. Dumitrescu, Necropola de incinera ie din epoca bronzului de la Cîrna, Bucure ti, 
Biblioteca de arheologie, IV, 1961, p. 382. 

3 T. Anda, Recherches archéologiques sur la pratique médicale des hongrois à l’epoque de la 
conquéte du pays. Trepanation au ciseau et au foret, in Acta Archaeologica Hungarica, 1, 1951, 
p. 261.  
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nu a existat o credin  similar , deoarece aceast  practic  medical
nu a fost folosit  frecvent, ci numai în anumite cazuri, de multe ori la 
indivizi care prezentau anumite aspecte patologice. Totu i, exist i
situa ii când interven ia nu a fost justificat  din punct de vedere 
anatomic, considerându-se c  s-a efectuat pentru înl turarea spiritelor 
rele, care l-ar fi putut poseda pe cel supus opera iei.

Sufletul
Se pare c i în vechime, exista credin a c  sufletul îmbrac  o 

form  imaterial . Totodat , ideea c  sufletul se separ  de corp este ve-
che, presupunându-se c  a ap rut cel pu in din perioada neolitic 1.
Aceast  concep ie persist i în zilele noastre. 

Din descoperirile arheologice efectuate în Europa de Est, dar i
în alte zone ale lumii, o considera ie deosebit  se acorda adesea craniu-
lui, acesta fiind considerat de multe popula ii a fi sediul sufletului, 
dar i a for ei fizice i spirituale. De altfel, exist  numeroase situa ii
când el este inclus i în contexte magico-religioase. 

În decursul timpului, localizarea sufletului a fost interpretat
diferit de c tre diversele comunit i. Ca exemplu putem oferi etruscii, 
care considerau c  sufletul este localizat în ficat2.

Pe baza ritualurilor folosite la înmormântare, putem presupune 
c , în Neoliticul românesc exista credin a unei unit i între trup i
suflet i, odat  cu moartea trupului, sufletul se integra cu u urin  în 
comunitatea celor din lumea de dincolo. Oricum, de i imaterial, 
sufletul odat  plecat dintre cei vii pornea într-o c l torie, ajungând 
înr-un final în lumea cealalt . Pe drum el era înso it de hran , b utur ,
dar i de o serie de obiecte personale, sau care i-ar fi putut fi de folos, 
mai ales c  el urma s  se integreze în comunitatea spiritelor având 
acela i statut ca în lumea din care plecase. 

                                                     
1 O. Drîmba, Istoria culturii i civiliza iei, 1, Bucure ti, 1984, p. 280. 
2 O. Drimba, Istoria culturii i civiliza iei 1, Editura tiin ific i enciclopedic , Bucure ti, 1984, p. 

684.
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Odat  cu r spândirea incinera iei, a ap rut tendin a de scindare 
a sufletului de trup, iar acesta din urm  trebuia ars, pentru a se purifi-
ca, dar i pentru a permite eliberarea sufletului. 

Dat fiind c  sufletul era considerat de multe popula ii din vechi-
me ca fiind o „umbr ”, nu trebuie s  ne mire faptul c  în unele urne 
care con ineau r m i ele incinerate ale celor deceda i erau practicate 
a a numitele „ferestre ale sufletului”1, pentru a permite accesul 
acestuia la „trupul” s u. De i cunoscut  înc  din Neolitic, aceast  prac-
tic  se r spânde te pe teritoriul României începând din Epoca Bron-
zului, de exemplu în necropola Monteoru de la Cânde ti2. În prima 
epoc  a fierului, obiceiul se practic  mai frecvent, devenind apoi 
unul specific i pentru comunit ile geto-dace. O astfel de practic ,
de i a persistat cu intermiten 3, exist i in zilele noastre în unele 
regiuni ale rii unde, în capacul de la sicriu, se las  un mic spa iu, 
numit tot „fereastr  a sufletului”4 i servind aceluia i scop ca i în 
vechime5. Interesant este faptul c , „fereastra sufletului” din zilele 
noastre are o form  specific , în func ie de sexul celui decedat, fiind 
adesea rotund  pentru femei i p trat  pentru b rba i, sau triunghiu-
lar  pentru ambele sexe, dar forma geometric  respectiv  având vârful 
în sus pentru b rba i i in jos pentru femei6 (Fig. 7). În perioada 
preistoric  nu se observ  o astfel de distinc ie pe sexe. În acele vre-
muri îndep rtate, „fereastra sufletului” putea fi localizat  fie pe 
um rul vasului care servea drept urn  funerar , fie pe corpul acestuia, 
mai rar fiind pe fundul s u. Unii autori interpreteaz  aceast  din urm
variant  ca fiind de pur  utilitate, perfora ia servind la eliminarea apei, 

                                                     
1 D. Berciu, Arheologia preistoric  a Olteniei, in Arhivele Olteniei, XVIII, 1939, p. 258-259. 
2 M. Florescu, Câteva observa ii referitoare la ritul i ritualurile practicate de purt torii culturii 

Monteoru în lumina s p turilor de la Cînde ti (jud. Vrancea), Carpica, X, 1978, p. 106. 
3 N. Zugravu, Geneza cre tinismului popular al românilor, Bibliotheca thracologica XVIII, 

Bucure ti, 1997, p. 327. 
4 De fapt, “fereastra sufletului” a fost denumirea dat  descoperirilor din prezent, expresia fiind 

extins  ulterior i pentru cele din trecut.  
5 R. Vulc nescu 
6 R. Vulc nescu, Mitologie român , Bucure ti, 1985, p. 189-190. 
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care s-ar fi putut acumula în urn , de i acestea, în mod frecvent, erau 
acoperite cu alte vase, sau pietre1.

Fig. 7 - Sicrie cu fereastra sufletului  
(apud R. Vulcanescu, 1985, p. 189) 

Mormintele simbolice (cenotafuri) erau f cute pentru cei care 
au decedat departe de familie (în b t lii, molime, sau din alte cauze), 
având, de obicei, dimensiunile unei gropi obi nuite pentru înmormân-
tarea unui cadavru uman. Sufletul lor îns , foarte probabil, era 
g zduit în aceste morminte i el putea veni s -i viziteze pe cei vii, de 
care fusese desp r it, fiind astfel mai aproape de ei. Pe de alt  parte i
cei r ma i în via , prin respectarea strict  a ritualului funerar, chiar 
în absen a cadavrului, puteau s  îmbuneze sufletul respectiv, pentru a 
nu se r zbuna pe comunitate. 

Unele concluzii 
Studierea interrela iei dintre trup i suflet pe teritoriul României 

reprezint  un demers dificil, datorit  lipsei de informa ie scris  din 
trecutul îndep rtat pentru zona la care ne referim. 

În decursul timpului, concep iile diverselor popula ii privind 
trupul i sufletul au evoluat, sau s-au schimbat, sub diferite influen e.

Din datele oferite de s p turile arheologice putem deduce 
frânturi referitoare la interpret rile existente în trecut, chiar dac  este 
vorba despre dovezi indirecte. 
                                                     
1 M. Gum , Civiliza ia primei epoci a fierului în sud-vestul României, Bibliotheca Thracologica IV, 

Bucure ti, 1993, p. 271. 
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Percep ia i gestionarea corpului uman în 
societ ile tradi ionale din vestul României 

Elena Rodica COLTA 

Perception and Management of Human Body in 
Traditional Societies in Western Romania 

Abstract
In traditional societies, the understanding of human Beauty was 

different one from the modern concept, the peasants blending within the 
notion of Beauty the physical and moral traits, as well as health and normality. 

If moral behavior could be controlled by the family, regarding 
physical traits, health and normality they would think that they can be 
influenced by magic, even before birth or shortly after birth, or during 
adolescence. 

In the case of pregnant women and for the newborn children, 
initiated persons were called-in for help. They where persons with authority 
in the village like midwifes or old women of the house, who gestured using 
magically charged objects in order to provide future health and beauty for 
those entering the white world. 

In the case of the young girls which reached the age of getting 
married, in order to enhance their beauty they used to call the lads, which 
were regarded by traditional communities as “good-luck bearers”, and 
they sprinkled these girls with buckets of water or hit them with nettles and 
wished them to be beautiful, wishes meant to be fulfilled. 

Today, the traditional perception and management of the body have 
disappeared. The concept of Beauty has changed as well. It has became an 
artificial Beauty, an “ugly Beauty”. 

Key words: human body, human beauty, pregnant women, traditional 
communities, Western Romania 
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1. Percep ia omului ca frumos- urât.  
O posibil  estetic  tradi ional

„Orice via  e arhetipal , începând cu omul. Microcosmos, une-
ori macrocosmos, unind cerul i p mântul, el rezum  întreaga crea ie 
pe care e menit s-o numeasc : el con ine în sine cele trei regnuri i a 
fost creat dup  chipul i asem narea lui Dumnezeu... Riturile i miturile 
omenirii ilustreaz  aceast  concep ie. Va veni o vreme când vom ti
– din nou – c[ Tradi ia este o tiin , este tiin a”1

Prin urmare, într-un inventar minimal al reprezent rii, o prim
form  de în elegere a corpului uman, cea simbolic cre tin , este aceea 
de imagine a corpului divin, în care identificarea vizeaz  asem narea 
cu Dumnezeu. 

Din perspectiv  estetic , frumosul i aici includem i corpul 
uman, este ceea ce admir m, ceea ce contempl m. 

În percep ia i reprezentarea corpului uman societ ile tradi io-
nale se situeaz  între cei doi poli. 

Cât prive te modul de în elegere a omului ca frumos pentru ran, 
indiferent de etnie, acesta este diferit de defini ia modern  oferit  de 
DEX, potrivit c reia frumosul este „ceva estetic, cu valoare estetic
adic  ceea ce place pentru armonia liniilor, mi c rilor etc.”

ranul, f r  s  defineasc , înglobeaz  în acest  frumuse e
al turi de tr s turile fizice i pe cele morale i s n tatea.

S n tatea era echivalent  în gândirea tradi ional  cu maxima 
stare de bine, ca stare de armonie a omului cu propriul corp, a omului 
cu ceilal i semeni (rela iile lui fiind condi ionate de starea de s n tate) i
cu universul înconjur tor. Ea este i azi obligatorie, în societ ile 
tradi ionale, fiind considerat  bunul cel mai de pre . Boala, ca un 
invers al s n t ii, era perceput  de societ ile tradi ionale ca o stare 
de anormalitate, ca un dezechilibru, ceva opus perfec iunii.

Omul frumos era prin urmare în primul rând un om s n tos. La 
aceast  s n tate se ad uga inventarul de elemente fizice i anumite 
                                                     
1 Jean Marc Kespi folose te termenul de tradi ie în leg tur  cu arché.vezi Prefa  la Annick de 

Souzenelle, Simbolismul corpului uman, Ed. Amarcord, Timi oara,1996, p.5 
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calit i morale, i acestea obligatorii, potrivit logicii c  nu po i s  fii 
frumos pe dinafar i urât pe din untru. 

Întreba i ranii români cum trebuie s  fie o femeie frumoas ,
dincolo de formele u or rubensiene, i de ro ea a din obraz, care indi-
c  o s n tate de fier i promite na teri numeroase, r spund c  ea 
trebuie s  fie „cuminte”, cuvântul înglobând virginitatea i un comporta-
ment conform normelor morale ale satului. 

O descriere fizic , semnificativ , pentru modul de în elegere a 
româncei frumoase întâlnim la iucra Pribeagul, care referindu-se în 
monografia sa1 la ranii din N dlac, scria: „Femeile sunt bine dezvol-
tate, cu înf i are pl cut i în general frumoase. Au p rul castaniu-
închis i deschis, fa a alb , ochii mari, gene lungi, fruntea i b rbia
propor ionate, nasul drept i fin, buzele sub iri”.

Frumuse ea trebuia îns  obligatoriu s  fie înso it  de cumin enie. 
Germanii i slovacii au i ei în modelul feminin de frumuse e

femeia solid , bun  de munc , ascult toare i credincioas .
În sfâr it, la comunit ile de rromi frumuse ea fizic  conteaz i

azi mai pu in decât puritatea, virginitatea, mireasa fiind tocmit i
cump rat  de p rin ii b iatului ca atare. 

Din aceast  cauz  onoarea familiei fetei este simbolizat  de 
virginitatea ei, p strarea virginit ii fiind urm rit  cu str nicie de to i
membrii familiei sale. O fat  gre it  dezonoreaz i poate distruge 
întreaga familie. 

Romii c ld rari din Curtici (jud.Arad), când vorbesc despre fetele 
lor in s  sublinieze c  ele sunt fete cumin i, c  respect  tradi ia: „Fete-
le noastre nu merg la disco c  e ru ine”2 sau „e ru ine s  umble cu 
b ie ii... c  la noi la igani fata trebuie s  fie virgin .”3

                                                     
1 Petre iucra Pribeagul, Pietre r mase,Bucure ti, 1936, p.15 
2 Goina, Mariana, Între iganii de m tase i cei ce „fierb în suc propriu”.Studiu de caz al 

comunit ii de romi din Curtici,jude ul Arad. Incluziune i excluziune.Studii de caz asupra 
comunit ilor de romi din România, Editura Institutului pentru Studierea Problemelor Minorit ilor 
Na ionale, Cluj-Napoca. 2009, p.191 

3 Ibidem.
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Acest comportament frumos include la etniile din zon i
respectarea vestimenta iei i piept n turii tradi ionale. Fetele trebuie 
s  se pieptene conform tradi iei lor, cu o coad  sau dou , femeile s
poarte conciul, ciap a, baticul pus la nunt .

Aceast  obligativitate o g sim i la rromi, unde portul este legat 
de anumite cutume, care func ioneaz i azi. Astfel, datina ig neasc
a c ld rarilor sau gaborilor, dac  ne referim la dou  din neamurile 
mutate în jude ul Arad, interzice femeii s  poarte fust  scurt  sau 
pantaloni, la fel cum i b rba ilor le sunt interzi i pantalonii scur i.
Prin urmare aceste piese lipsesc din garderoba rromilor, care continu
s  poarte haine lungi, ce se încadreaz  în modelul lor cultural, în care 
nu po i s  î i ara i anumite p r i ale corpului. 

Totu i, în ciuda obliga iei de a coase i a purta hainele tradi io-
nale, la îmbr care descoperim atât la românce cât i la nem oaice,
unguroaice, bulg ri e o anumit  strategie de corectare a formelor adoles-
centine pentru a se apropia de corpul frumos. 

Astfel, fetele din zona Ineului când mergeau la joc î i puneau 
sub sp toi cârpe s  par  c  au sânii mai mari. 

Bulg ri ele din Vinga (jud.Arad), î i puneau pe sub fust , la 
olduri, perni e cu bretele, special cusute, ca s  par  mai robuste. 

v boaicele i unguroaicele, ca s  le stea fusta de m tase sau de 
stof  înfoiat  îmbr cau, pe dedesupt, mai multe rânduri de jupoane 
apretate.

Nevoia de a ar ta bine le f cea pe românce s  poarte pe frunte 
julufi, adic  cârlion i înt ri i cu zah r, sau la sud de Mure , în Banat, 
cocori din pene de r oi.

Satele române ti din zon  acceptau chiar ca fata s  se „rumâ-
neasc ” în obraz cu hârtie creponat , aceast  înro ire „accentuând” 
s n tatea.

Comunit ile sanc ionau în schimb orice alterare a modelului 
lor de frumuse e. De pild , în inutul mo ilor cri eni, fetele care î i
l sau breton sau care se rujau i se pudrau erau satirizate la joc prin 
strig turi.
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Nuan ând, frumosul apare focalizat i pe unele p r i ale corpu-
lui, dar în acest caz vorbim despre o frumuse e limitat  temporar, la 
vremea fetiei i fecioriei, nesemnificativ  pentru evaluarea comunitar .

În func ie de gustul personal, feciorului îi pl cea fata b laie sau 
negru , în ltu , cu picioare drepte i sprintene sau dimpotriv  fata 
micu , dar aceste am nunte nu intrau în viziunea general  de frumos, 
a satului. 

Trecând la b rba i, comunit iile tradi ionale considerau c
feciorul este frumos dac  este înalt i sub irel, dar voinicel, condi ie 
obligatorie pentru a- i ine gospod ria i familia dup  însur toare.

La slovaci, feciorii ca sa fie accepta i de fete la joc i la ez tori 
trebuiau mai înainte s  urce un sac cu grâu în pod. 

La maturitate b rbatul trebuia s  fie puternic, vânjos. Acestor 
aspecte fizice li se adaug  h rnicia, dib cia, l udate sau în cazul în 
care lipseau, sanc ionate de comunitate, prin strig turi la hora satului. 

Opusul frumosului este urâtul în diferite forme: femeia „ca 
scândura”, „galf d ”, stearp 1 sau b rbatul „cu foale”, cu picioare 
strâmbe, care doarme toat  ziua, care nu-i bun de nimic. 

O categorie aparte din acest grup sunt „anormalii”, adic  cei 
care nu erau „citovi”, n scu i cu malforma ii: (chiorii, orbii, chiopii,
cei cu gur  de lup) dar i cu coad , sau cu c i , ultimele dou
anomalii indicând destine damnate, ace ti copii fiind sorti i s  fie în 
via  pricolici, vâlv  de lupi, strigoi vii. 

Neobi nui i s  defineasc  frumuse ea ca no iune, percep ia celor 
dou  categorii estetice se reflect , a a cum am amintit deja, mai ales 
în folclor, în cântecele lirice i în strig turi. Acestea din urm  fie 
valorizeaz  o persoan  fie o descalific  pentru un anumit aspect sau 
comportament. Rostite în colectivitate, la joc sau la nun i, ele exprim
de fapt punctul de vedere al grupului. 

Exemplele sunt numeroase i prezente pe întreg spa iul supus 
analizei, încât ne vom limita la câteva exemple: 

                                                     
1 Pentru ranii slovacii femeia stearp  era vinovat  de aceast  sterilitate. Prin urmare ea nu era 

considerat  de sat o nevast  bun  . Se credea c  ea nu dore te sarcina.  
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„Câtu-i satu meu de mare, 
Bade ca-l meu nime n-are 
Badea-i ’nalt i sub irel
Parc -i tras ca prin inel 
Mor fetele dup  el!”1

La fel cum este scos în eviden  frumosul, sunt sanc ionate i
defectele, atât cele fizice cât i morale: 

„Ce te ii mândro m rea
Nu pl te ti un ou d  ra !
C  din ou s  face pui 
Din tine nimica nu-i!”2

„Mândru a cu ochii mari 
i-o dat banii pe pieptar 
i juninca pe oglind

Tot se uit i se strâmb
S  vad  cât îi d  mândr .3”

Oricât de neesen ial  pare frumuse ea în tocmelile de nunt ,
c s toriile au în spate i dragostea, nu numai averea i în elegerile
dintre familii. 

Când în satele române ti din zon , se mergea în pe it, p rintele
feciorului începea discu ia cu p rin ii fetei pomenind în treac t c
tinerii se plac. În felul acesta el recuno tea sentimentele copiilor, 
ar ta c  este acord cu ele, ceea ce însemna implicit c  viitori miri 
posedau toate elemente ce presupuneau frumuse ea, a a cum este ea 
în eleas  de ran.

                                                     
1 Informator teren Borlea Vasile, n.1934 satul Zimbru (jud.Arad), 
2 Informator teren Urs Maria, sat Seca (jud.Arad), 
3 Informator teren Andre Etelka, sat Bon e ti (jud.Arad), 
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2. Gestionarea corpului în momentele de trecere 
(na tere, adolescen ) pentru a-l face frumos 
Pornind de la aceste reprezent ri complexe ale frumosului i urâ-

tului, în lumea satului tradi ional inventariem la toate etniile o sum  de 
demersuri de transformare pe cale magic , a corpului într-unul frumos. 

Practicile erau s vâr ite:
- de persoane cu anumite calit i/puteri (feciori, moa e, b trâne) 
- de fete, care înv ate de cineva, s vâr eau anumite rituri asu-

pra propriului corp. 

Toate practicile se bazeaz  pe credin a în puterea magic  a 
cuvântului, gestului, care rostit/ s vâr it, în anumite momente ale 
timpului, se împline te.

Primul grup de practici sunt s vâr ite asupra lehuzei i a noului 
n scut.

Interdic iile din timpul gravidit ii- inventarul de rituri 
negative i pozitive menite ca pruncul ce se na te s  fie frumos 

La toate etniile din zon , femeia îns rcinat  era obligat  s  res-
pecte în timpul sarcinii o serie de interdic ii, în credin a c  anumite 
gesturi pot s  influen eze, prin similitudine, aspectul noului n scut. 

De pild , la românii din Bârzava (jud.Arad), femeia îns rcinat
nu avea voie: 

¶ s in  în bra e animale i s  le mângâie sau s  le loveasc  cu 
piciorul ca pruncul s  nu fie p ros.
¶ s  m nânce ciuperci, ca s  nu aib  copilul pistrui pe fa .
¶ s  m nânce din polonic, ca pruncul s  nu aib  gura larg .

La fel, la slovacii din N dlac (jud.Arad), gravida nu avea voie: 
¶ s  plâng , fiindc  pruncul ar fi fost i el scâncit, plâng cios.
¶ nu avea voie s  î i scoat  dinte, fiindc  de la pierderea de 

sânge, copilul ar fi fost sl b nog.
¶ nu avea voie s  se mire pe animale, ca s  nu se nasc  pruncul 

cu p r pe corp. 
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În sens invers, ca rit pozitiv, ea trebuiasc  s  priveasc  bine un 
copil frumos, ca prin similitudine i copilul ei sa fie frumos.1

În schimb la maghiarii din Kiszombor (jud.Csongrád), de 
Sf. Agnes (21 ian.) femeile îns rcinate se sp lau cu ap  s rat , ca s
aib  prunci s n to i.

Cuvinte, gesturi, obiectele menite s  determine calit ile 
viitoare ale pruncului nou n scut 

Înc  de la na tere, în toate comunit ile tradi ionale din vestul 
României se practicau o serie de rituri pozitive, menite s  influen eze
pe cale magic , calit ile noului n scut. 

Pe Valea Mure ului, în satul Bârzava (jud.Arad), moa a, când 
f cea prima scald , punea în apa neînceput , pe lâng  ap  sfin it , i
pâine, ca pruncul s  fie bun ca pâinea, lapte, ca s  aib  fa a frumoas ,
busuioc, pentru a fi frumos i iubit i bani, pentru a fi bogat. 

Dup  baie, apa de scald  se arunca la r d cina unui pom, ca s
fie pruncul drept, înalt, ca pomul acela.

Darurile rituale 
Tot la românii din Bârzava (jud.Arad), pentru a-i influen a

destinul moa a i na a copilului îi d deau pruncului în mân  diferite 
obiecte: carte ca s  fie de tept, creion ca s  scrie frumos, cle te ca s
tie lucra, etc. 

Gesturi rituale 
La sud de Mure , în satul C prioara (jud. Arad), în vreme ce 

copilul era botezat, mama lucra acas  „di t te celea”. Dac  era fat ,
cosea, sp la, lucruri femeie ti, dac  era b iat, cosea, es la vacile ca 
prin similitudine copilul s  fie harnic. 

La poalele Mun ilor Apuseni, în Gurahon , (jud.Arad), la 9 zile 
de la na terea pruncului, moa a aducea un colac, ap  sfin it i uic ,
numite ursite i tot ea mene te pe rând cele 7 linguri a ezate în jurul 

                                                     
1 Elena Rodica Colta, Deritualizarea na terii la slovaci, în Memoria satului românesc, vol.5, 

Editura Eurostampa, Timi oara, 2007, p.29-43. 
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blidului cu ap  sfin it , zicând: s  nu furi, s  fii cuminte, s  fii 
frumos i de tept.1

Un rol important a avut moa a în trecut i la slovaci. Ea tia s
apese b rbia i obrajii noului n scut ca s  fac  gropi e când râde, îi 
rotunjea capul cu mâinile, îi lega picioarele, ca s  fie drepte. De 
asemenea înainte de a-l b ga în prima scald , îl ungea cu miere sau 
zah r „ca s  fie dulce”. 

În apa de scald  moa a slovac  introducea sare, pâine, zah r i
bani ca s  nu-i lipseasc  niciodat  nimic. Apa de scald  se arunca tot 
la r d cina unui pom, ca pruncul s  creasc  înalt i frumos ca pomul. 

Dup  scald , pruncul era s rutat pe gur , ca s  poat  vorbi, i i 
se punea în mân  o carte de rug ciune, ca s  fie credincios. 

Un alt gest ritual menit s  influen eze copilul era practicat la 
slovaci, când acesta era scos prima oar  de mam  în lume. Pretutin-
deni pruncului i se d dea pâine, cu care era lovit ritual peste obraz, ca 
s  fie bun ca pâinea. 

Înfluen area magic  a corpului la adolescen
Al doilea moment în care se f ceau înterven ii magice asupra 

corpului era momentul dinaintea m riti ului.
Modalit ile au fost mai multe, cea mai obi nuit  fiind urarea 

înso it  de gest 
De pild , în ziua Sfin ilor m run i (28 dec.), feciorii unguri 

mergeau la casele cu fete, s  le biciuiasc  pentru s n tate. Dup
biciuit, ei f ceau urm toarea urare: 

„S  nu ai bube 
S  fii s n toas
S  fii proasp t  în Noul An!” 

Practica obi nuit  în cazul comunit ilor române ti, era udatul 
i urzicatul fetelor de c tre feciori, de Sf. Gheorghe, tot pentru 

s n tate.2

                                                     
1 Informator teren Iva Iosana, n. 1938, Gurahon  (jud.Arad), 
2 Inf.teren Viorica Potra n.1952, Cov sân  (jud.Arad), 
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La rândul lor, fetele s vâr eau i ele diferite rituri, menite s
sporeasc  frumuse ea la vremea m riti ului.

Astfel, la poalele Mun ilor Apuseni, fetele s vâr eau anumite 
practici magice pentru p r frumos de Sântoader (patronul cailor- 
n.n..) Fetele f ceau pentru a avea p r lung, stufos, ca i „coada iepelor” 
trude. În ajunul s rb torii ele se duceau seara afar i ar tau chica 
c tre lun  zicând:

„Sfânt  lun  nou
Cu p r mic m-ai g sit
Cu p r mare s  m  la i.”1

Aceasta se spunea de 3 ori, f ceau apoi m t nii, apoi retezau 
din vârful cozilor, cam de 3 degete, i p rul acela t iat îl îngropau la 
r d cina unei s lcii, s  creasc  p rul mare ca salcia. 

Apoi se adunau mai multe fete la o cas i acolo, sculându-se 
înainte de cântatul coco ilor, mergeau la grajd, ferindu-se, s  nu vad
pisic  pân  ajung la grajd. În grajd, privind cozile cailor, ziceau: 

„Toagere, Sântoagere 
cre te cica fetelor 
ca i coada iepelor 
La cic  un pitac 
La fat  un colac”2

Aceasta se spunea de 3 ori, apoi se reîntorceau în cas , ferindu-
se la fel, s  nu întâlneasc  pisic , pentru c  atunci coada lor va fi ca 
i a pisicii, mic . Reîntoarse în cas  se sp lau pe cap cu ap , în care 

au pus plante aromate i care se întind: ieder , popâlnic. 
În unele sate, ca s  nu vad  cineva, din întâmplare, pisic , fetele 

mergeau pân  la grajd, legate la ochi, i a a se i reîntorceau.3

                                                     
1 Folclor de la poalele Mun ilor Apuseni.Culegeri Iulia Botici, Arad, 2008, p.154-155 
2 Ibidem 
3 Elena Rodica Colta, Sântoaderul la românii din Ungaria.Credin e, practici rituale,pove ti., Din 

tradi iile populare ale românilor din Ungaria,12, Gyula, 1999, p.47-56.  
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În sfâr it, din aceste demersuri legate de asigurarea frumuse ii nu 
lipseau nici cele menite s  creeze, pe cale magic , o iluzie a frumuse ii.

Pentru aceasta, în unele sate române ti fetele luau la Boboteaz
busuioc de la preot i îl puneau sub pern  ca s  fie „cele mai v zute i
mai jucate fete” din sat. 

Focalizând analiza pe satul contemporan, amprentat agresiv de 
produsele i valorile urbane, descoperim o ruptur  între vechea repre-
zentare a omului frumos, func ional  la persoanele în vârst , i noua 
reprezentare, care include toate componentele de succes a lumii moder-
ne, de la p r vopsit, extensii, machiaj la fete, sau mu chi, tunsori 
ciudate la tineri, la haine cu etichete de marc  (lucrate în Asia sau 
China) la bani ob inu i u or. Dac  ne referim doar la interven iile 
actuale asupra aspectului fizic, vechile încerc ri de influen are 
magic  a corpului, in deja, de mult, de o lume disp rut . . Frumuse-
ea s-a schimbat i ea. A devenit o frumuse e de suprafa , în absen a

celei din untru, o frumuse e urât .
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Tradi ii i obiceiuri ale etniilor dobrogene 
în prima jum tate a secolului XX - O analiz

antropologico-social  a ritualurilor 
religioase de botez i nunt

Enache TUSA 

Traditions and customs in Dobrogea ethnic 
communities. A socio-anthropological analysis  

of religious wedding and baptizing rites,  
in the second half of the 20th century. 

Abstract
A large part of daily life is consumed within the family or the 

community. Joys and difficult periods, festive and dramatic moments, 
fidelity and infidelity marked each family.There were special events such as 
marriage or birth and long periods in which nothing happens in the 
community. This type of reporting is added to the evolution of beliefs about 
what it happens to the soul after death in Dobrogea ethnic communities that 
wehave treated in the published study 

Comunit ile etnice din spa iul dobrogean sunt diferite între ele 
prin originalitatea dar i eterogenitatea ritualurilor de na tere i
botez, de c s torie precum i prin ritualurile funerare. Astfel avem 
diferite elemente care definesc obiceiurile ce înso esc ritualurile de 
na tere ale turcilor dobrogeni. Aceste particularit i prezint  nume-
roase asem n ri sau chiar sunt identice cu obiceiurile de na tere ale 
tuturor popoarelor turcice. În acea perioad  moa ele din sate aveau 
mai mult de lucru în timpul sarcinii i mai ales în momentul na terii.
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Începem analiza noastr  cu satele turce ti din Dobrogea, unde, când 
o femeie n tea acas , familia i rudele ei preferau ca noul n scut s
vin  pe lume în mâinile unei moa e musulmane. Astfel, pentru o 
vreme, locuitorii satelor turce ti din Dobrogea nu au fost de acord ca 
locul moa ei musulmane (experimentat  dar f r  studii de specia-
litate) s  fie luat de moa a oficial  (cu studii de specialitate) din 
comun .1 Na terea i botezul erau dominate de dorin a de a proteja 
mama i noul n scut motiv pentru care cei veni i în vizit  erau ale i
cu aten ie.2 Stabilirea sexului copilului care urma s  se nasc  se f cea 
în timpul în care mama era îns rcinat . Dac  în pântecul mamei 
capul copilului se afl  în partea dreapt , se considera c  este fat . Pe 
capul femeii gravide se punea sare. Apoi, se urm rea cu aten ie ce 
parte a corpului va atinge mai întâi cu mâna. Dac  femeia ducea mai 
întâi mâna la gur , se credea c  va avea fat . Dac  ducea mai întâi 
mâna la o alt  parte a corpului s u, se credea c  va na te un b iat.
Aceste credin e existau atât la turcii din Dobrogea cât i la români. 
De obicei na terea copiilor avea loc acas  atât în comunit ile de 
musulmani cât i în comunit ile de români sau germani datorit
faptului c  existau pu ine sate care aveau amenajat  si dotat  o sal
de na teri. Dup  ce se n tea copilul, i se t ia cordonul ombilical. Dup
aceasta, se aplicau în zona t ieturii leacuri din ierburi, iar buricul era 
legat cu o fâ ie de pânz  în timp ce se spuneau rug ciuni. În leg tur
cu placenta i cordonul ombilical t iat se proceda în dou  feluri: 
placenta i cordonul ombilical t iat erau îngropate lâng  pragul casei. 
                                                     
1 Dac  înainte de anul 1940 na terile aveau loc acas , în anii urm tori num rul na terilor care au 

avut loc la spital a crescut mult., iar moa ele oficiale au început s  fie prezente în fiecare sat i
s  ajute la na terea copiilor. înainte de anul 1950, de obicei, na terea avea loc acas , fiind 
asistat  de moa . În satele Dobrogei se aflau, desigur moa ele oficiale numite de comunitate. 
Dar musulmanii, în locul acestor moa e oficiale, prefereau o moa  musulman  aleas  de ei 
(ebeana), o femeie în vârst i experimentat . Aceast  preferin  era fireasc , pentru to i
musulmanii i era important ca respectivul copil s  se nasc  în mâinile unei musulmane. Chiar 
dac  moa a oficial  a satului se afla în momentul na terii lâng  gravid , ea nu era l sat  s
pun  mâna pe copil.ULKUSAL Mustecip, Dobrogea ve Turkler, (Dobrogea i turcii), Ankara, 
1966, trad. rom. Ibram NUREDIN, Constan a, Editura Ex Ponto, 2004, p.81.  

2 Alexandru ARBORE, Din etnografia Dobrogei. Contribu iuni la a ezarea t tarilor i turcilor în 
Dobrogea, în, Analele Dobrogei, an II, 1927, p.43. 
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Dac  ar fi fost îngropate lâng  poart , placenta i cordonul ombilical ar 
fi putut fi mâncate de câini. Pentru a evita aceasta, se s pa o groap
adânc  de vreo cincizeci de centimetri lâng  pragul casei, unde 
placenta i cordonul ombilical erau îngropate. Se considera c
aceast  practic  este nu numai purt toare de noroc, dar i aducea 
s n tate pentru membrii familiei. În alte localit i din Dobrogea, 
placenta se îngropa imediat dup  na terea copilului, iar cordonul 
ombilical se p stra pân  cand copilul cre tea mare. Cordonul 
ombilical se punea într-o traist  sau într-o pung i era considerat 
purt tor de noroc copilului.1 Acest obicei nu era înt lnit la toate co-
munit ile. Germanii îl aruncau deoarece îl considerau focar de 
infec ie i nu apreciau acest element ca fiind aduc tor de noroc. În 
privin a comportamentului so ului în timpul în care so ia na te, exist
dou  practici: fie so ul pleac  de acas , fie r mâne dar nu intr  în 
odaia de na tere, ci a teapt  afar . Dup  na tere moa a musulman
sau una dintre cumnatele femeii care a n scut iese din odaia de na tere 
i îi adreseaz  tat lui copilului urm toarele cuvinte: „dac  vrei s - i

spun, trebuie s -mi dai un cadou”. În momentul în care tat l copilului 
spune c  este de acord cu solicitarea respectiv , atunci femeia dezv -
luie sexul copilului. Cadoul cerut poate fi o g in , un coco , haine 
sau bani. Dac  copilul este b iat, bucuria este foarte mare. 

Dac  este fat , se rostesc cuvintele: „Allah mi-a d ruit-o. S  fie 
s n toas !”. La turcii din Dobrogea, exist  urm torul proverb: „Fata 
apar ine altora îns  b iatul apar ine vetrei p rinte ti”. Acest proverb 
exprim  foarte bine concep ia turceasc  potrivit c reia b iatul este 
cel care duce neamul i casa p rintesc  mai departe. În prima zi de 
via , copilul era sp lat cu g lbenu  de ou i cu ap  amestecat  cu 
zah r.2 În acela i timp aveau loc anumite sacrificii ce simbolizau 

                                                     
1 Ibidem, p. 86 
2 G lbenu ul de ou semnific  puterea i cur enia, iar zah rul reprezint  dulcea a. Dac  mama 

na te copilul la spital, imediat dup  ce se întoarce acas , copilul este sp lat cu g lbenu  de ou 
i cu ap  amestecat  cu zah r. Apoi, este imediat sp lat cu ap . Practica se consider  foarte 

important  pentru s n tatea copilului i de aceea este obligatorie. Copilul nou n scut este 
sp lat zilnic timp de 40 de zile, în prima zi, copilul este sp lat cu ou, iar în zilele urm toare cu 
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jertfa. Jertfele constau în sacrificarea de berbeci sau oi oferite, de 
regul , de familii care promiseser  acest lucru pentru a avea copii sau 
de c tre familiile bogate. Acest obicei totu i nu se întâlnea prea des 
dat fiind faptul c  foarte mul i dintre membrii comunit ilor aveau o 
situa ie material  precar i se rezumau doar la a da sub forma jertfei 
anumite obiecte sau produse reduse ca valoare. Animalul jertfit era 
tran at în buc i care erau împ r ite în afara gospod riei, unor vecini, 
rude sau unor oameni s raci.1 Înainte de anul 1940, numele copilului 
se punea în primele trei zile de la na tere în prezen a unui hoge. 
Înaintea punerii numelui, hogea roste te de trei ori chemarea 

                                                                                                                     
ap  amestecat  în mu e el. Copilul nou n scut este sp lat odat  la câteva zile cu ap i sare. 
Sarea se folose te pentru ca pielea noului n scut s  nu fie murdar  sau iritat . Se sparge un ou 
proasp t, se pune con inutul într-un vas cu ap  cu care în a treia zi dup  na tere copilul este 
sp lat. Se crede c  astfel pielea copilului va fi rezistent  la boli. Este de fapt prima m sur  luat
pentru s n tatea copilului dup  na tere. Sp larea copilului i a mamei din a patruzecea zi de la 
na tere, copilul i mama se spal  potrivit rânduielilor speciale. Femeile, în a patruzecea zi de la 
na terea copilului, pentru ceremonia respectiv , sparg 40 de ou i pun cojile în apa sfin it .
Poate fi utilizat i ap  din 40 de linguri, care este amestecat  cu apa pe care l uza o folose te 
pentru sp larea musulman  ritual . Apoi, se preg te te i apa pentru sp larea copilului dup
aceea i procedur . în timp ce l uza se spal , apa din cojile celor 40 de ou  sfin ite era v rsat
de o femeie în vârst  pe capul acesteia. în apa cu care este sp lat copilul se arunc  obiecte din 
aur i bani. Este, de fapt, o urare de noroc i bog ie. Sp larea copilului este înso it  de 
rug ciuni. Apa din cojile a 40 de ou  se sfin esc de c tre hoge, apoi dou  femei înrudite cu 
l uza vars  apa pe capul ei. Astfel, se consider  c  femeia l uz  a îndeplinit ceremoniile de 40 
de zile. Dup  sp larea mamei are loc în acela i mod i sp larea copilului. Dup  ceremonie se 
pl tesc cele cuvenite persoanei sau persoanelor care au f cut sp l rile: de obicei moa a
musulman i câteva femei în vârst  care tiu s  sfin easc  apa dup  regulile islamice. Acestor 
persoane li se d deau bani sau daruri (basmale, batiste). Atât rudele care au f cut sp larea, cât 
i rudele i vecinii sosi i cu acest prilej sunt invita i la mas . Dup  baie, l uza îmbr ca haine noi. 

Se consider  c  dup  sp larea din a patruzecea zi de la na tere, mama i copilul vor fi feri i de 
diavol i duhurile rele. ULKUSAL Mustecip, Dobrogea ve Turkler, (Dobrogea i turcii), Ankara, 
1966, trad. rom. Ibram Nuredin, Constan a, Editura Ex Ponto, 2004 p.125. 

1 Existau mai multe practici în acest sens. De exemplu pentru ca l uza s  aib  mai mult lapte, se 
acorda o mare aten ie alimenta iei ei. L uzei i se d deau anumite mânc ruri u or digerabile. Ea 
nu mânca ceap , usturoi, fasole alb i mânc ruri condimentate. Se avea în vedere s n tatea 
copilului de aceea l uza consuma, de exemplu, mânc ruri care o ajutau s  aib  mai mult lapte: 
gemuri, dulcea  sau ficat etc. Pentru a avea lapte mult, l uza rostea sau punea s  se 
rosteasc  câteva scurte rug ciuni. În a patruzeci i una zi de la na tere, pentru a avea mult 
lapte, l uza storcea pu in lapte de la sân, apoi îl arunc  în Dun re. Exista o supersti ie conform 
c reia dac  o femeie bolnav  intra în camera l uzei sau se apropia de aceasta, atunci l uza î i
va pierde laptele., Ibidem, p. 167 
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musulman  la rug ciune (ezan) la urechea dreapt  a copilului, apoi, 
roste te la urechea stâng  a copilului îndemnul musulman de 
începere a rug ciunii (kamet). Apoi, i se d  numele copilului. 
Numele era strigat de hoge la urechea copilului. Numele copilului se 
pune obligatoriu în decursul primei s pt mâni de la na tere, în 
prezen a hogei. Persoana care pune numele este un bunic sau o 
bunic  a copilului. Hogea cite te de trei ori chemarea musulman  la 
rug ciune (ezan) la urechea dreapt  a copilului i de trei ori la cea 
stâng . Dup  ce hogea roste te de trei ori numele copilului la urechea 
acestuia, îi roste te numele spre cele patru puncte cardinale. 

Copilului nou-n scut i se pune numele dup  o zi de la na tere 
sau cel mai târziu la o s pt mân . Dup  aceast  ceremonie îns  nu 
mai este voie s  se pun  nume copilului. La ceremonie particip i
tat l i bunicul copilului, rudele mai în vârst , vecinii, precum i
imamul sau hogea. La începutul ceremoniei, hogea sau un om în 
vârst  care tie s  citeasc  Coranul roste te chemarea musulman  la 
rug ciune (ezan) de trei ori la urechea dreapt  a copilului i apoi de 
trei ori la cea stâng . Apoi, cite te din Coran capitolul (sure) 
Kulhuvallah sau alte trei capitole. La sfâr itul fiec rui capitol hogea 
strig  numele la urechea copilului. Numele putea fi propus de bunic, 
bunic , unchi, m tu i, mam i tat .

De i poate fi pus pân  la urm  oricare din numele propuse de 
cei sus-men iona i, totu i, dac  bunicul copilului insista pentru un 
anumit nume, el are câ tig de cauz .1 Deasupra fe ei copilului se 
roste te de patruzeci de ori expresia religioas  musulmn  Bismillah 
(în numele lui Allah). Apoi se simuleaz  scuiparea (care are un sens 
protector). Se cite te din Coran sura numit  Tebbet împotriva 
deochiului se practic  purtarea unor talismane. Pe pieptul copilului se 
pun ni te m rgele albastre cu rol protector.2 Prin diferite practici se 
iau m suri antideochi înainte de a scoate copilul la plimbare, el este 

                                                     
1 Ibidem, p.79. 
2 NUREDIN Ibram, Comunitatea musulman  din Dobrogea -Repere de via  spiritual ,via

religioas i înv mânt în limba matern , Editura Ex Ponto, Constan a, 1998, p. 43. 
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sp lat pe fa  de mam  pentru a-1 feri de deochi. Ea repet  aceast
mi care de trei ori, terge fa a copilului cu poala fustei, sau înainte de 
a ie i cu copilul la plimbare, mama ca s -1 p zeasc  de deochi, se 
apleac , ia pu in p mânt de sub înc l mintea tat lui copilului i-1
pune pe fruntea pruncului. Dac  un copil sufer  de deochi sau de o 
boal , pentru a-1 sc pa de deochi, scutecul în care este înf at copilul 
este folosit ca fa  de mas , seara. La sfâr itul mesei scutecul este 
scos din cas , dus sub o fereastr  luminat  unde se rostesc de trei ori 
urm toarele cuvinte: „Eu arunc plânsul copilului meu”. Apoi, 
scutecul se arunc  în acel loc i persoana care 1-a aruncat (mama sau 
tat l copilului) se întoarce f r  s  priveasc  înapoi1.

O alt  m sur  luat  de mam  pentru a- i feri copilul de deochi 
este frecarea frun ii acestuia cu cenu . Mai mult decât atât, el va 
avea puterea s  deoache orice fiin  (om sau animal) pe care o va 
privi, pricinuind multe rele2. Dup  trecerea celor patruzeci de zile de 
la na terea copilului i dup  ceremonia care are loc cu acest prilej se 
merge la casa unei rude aflate la mare distan  de casa copilului, se 
merge la casa unei rude sau a unui vecin aflate la r s rit, sau se 
merge la casa bunicii dinspre mam  sau a unei rude apropiate, sau 
pur i simplu se merge la plimbare. Gazdele a c ror cas  urmeaz  s
fie vizitat  sunt în tiin ate din timp, sau soacra este aceea care duce 
copilul la plimbare la un vecin sau rud  apropiat , imediat dup
ceremonia de patruzeci de zile de la na tere. Pentru români, cei care 
intrau în casa unui nou n scut trebuiau s  fie cura i spiritual i fizic 
iar pentru copiii mai sensibili sau boln vicio i botezul putea avea loc 
mai devreme pentru sp larea r ului care amenin a acel copil. Ritualul 
scoaterii din mir presupunea îmb ierea într-o ap  în care femeile 
puneau flori, plante de leac, bijuterii, bani i urau bog ie i o via
fericit . La armenii dobrogeni copilul era considerat un dar de la 
Dumnezeu. Na terea era urmat  de o serie de ritualuri printre care 
pres rarea de sare pe spate de c tre moa , pentru a cur a sângele 

                                                     
1 Ibidem, p. 45. 
2 Ibidem, p. 46 
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pruncului i sp larea într-o sc ld toare unde tat l copilului pusese o 
moned  de aur. Armenii au constituit, în secolele XVIII i XIX un 
element important al popula iei multietnice a Dobrogei. Pentru prima 
dat , armenii sunt atesta i în spa iul dobrogean la Silistra. În 1630, 
cronicarul Grigore din Daranagh men ioneaz  existen a unei biserici 
armene ti. Chiar aici, el cunoa te un diacon armean, pe nume Stugar, 
n scut în Silistra i revenit dup  o lung edere în Moldova. La 
Babadag, comunitatea armean  dateaz  cam din secolul XV, dar abia 
în 1649 avem o confirmare a acesteia. 

Armenii au ajuns în Dobrogea ca urmare a migra iilor indivi-
duale din zone ale Turciei i din Asia Mic .1 Evlia Celebi îi amintea 
i pe armeni între etniile al turi de care românii tr iau în pace. Mai 

avem surse despre armeni la 1684 (într-un manuscris de culegeri de 
cântece biserice ti, copiat la Br ila, manuscris ce se p streaz  în 
depozitul de manuscrise armene ti Madenataran din Erevan – 
Armenia), comunitatea armean  din Dobrogea se coaguleaz  ca i
minoritate etno-cultural  mai târziu decât alte colonii în acela i
spa iu. La Constan a, armenii s-au a ezat cam în aceea i perioad  dar 
sunt documenta i abia în 1760, când biserica armeneasc  este 
p r sit  iar odoarele ei sunt duse la Babadag.2 Ion Ionescu de la Brad 
aminte te la Constan a 75 de familii de armeni, iar o alt  statistic  în 
jur de 111. În 1864, armenii sunt aminti i de c tre Camille Allard în 
Tulcea i Babadag.3 Surse4 pertinente dau informa ii conform c rora 

                                                     
1 Marin IONESCU-DOBROGIANU, Dobrogea în pragul veacului al XX-lea: Geografia matematic ,

fizic , politic , economic i militar . Bucure ti, Atelierele Grafice I. C. Socecu, 1904, p.347. 
2În comisia pentru înregistrarea bunurilor imobiliare, este consemnat armeanul Hamparsun. În 1856, 

la efia administra iei v mii din portul Constan a se afla Artin Aslan. El va participa i la construc ia 
farului de stânca din sud-estul peninsulei. Se pare ca a f cut coala la Constantinopol, dup  care a 
plecat s  studieze în Germania. A participat la r zboiul Crimeei, iar dup  pacea de la Paris a fost 
transferat de la Odessa la Constan a ca reprezentant al companiei engleze Barklay. În timpul 
r zboiului Crimeei, Aslan a transportat cu nava sa solda i francezi i armament din portul Marsilia, 
iar de la Constantinopol a adus alimente. În 1866, Artin Aslan mai era înc eful v mii. Anca 
GHIA , Noi m rturii de epoc  privind administra ia ora ului Constan a înainte de 1878: informa ii
inedite, în „România de la Mare, an 1, nr.l, 1992, p. 11. 

3 Camille ALLARD, Mission medicale dans la Tartarie-Dobroutscha, Paris, 1857, p. 143. 
4 Trevor GRIGORIAN, Istoria i cultura poporului armean, Bucure ti, Editura tiin ific , 1993, p. 388. 
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armenii au venit în Dobrogea prin migra ii individuale din Principate 
i din p r i ale Turciei sau Asiei Mici începând cu prima jum tate a 

secolului al XIX-lea.1 Începând cu a doua jum tate a secolului al 
XIX-lea num rul armenilor din Dobrogea a început s  creasc
constant.2

În 1878, unul dintre primii func ionari români din Dobrogea, 
men iona c  în Constan a tr iau al turi de greci, t tari, bulgari, români 
i armeni.3 Armenii s-au aflat în administra ia ora ului Constan a

înc  înainte de anul 1878, din epoca Tanzimatului. Atunci, otomanii 
au acordat dreptul de reprezentare propor ional  în organele adminis-
trative, comunit ilor diferen iate dup  criteriul religios. Este totu i
de amintit faptul c  nemusulmanii nu puteau ajunge pân  la vârful 
ierarhiei administrative.4 Dup  revenirea Dobrogei la România, acti-
vitatea comercial  din portul Constan a ia o amploare deosebit . La 
Sulina convie uiau diverse na ionalit i interesate de comer . La 
recens mântul din 1880, la Sulina erau prezen i 444 armeni. În 1872 
lucra la Sulina ca reprezentant al Companiei farurilor Imperiului 
Otoman, Jiraer I. Nazaretean, care public  în 1882, la Tulcea, o 
lucrare despre istoria i geografia Dobrogei5. Preotul armean Minas 
Pajichian , a trecut prin Babadag în 1803 i a g sit aici 40 de case 
armene ti i o biseric  veche. Aceasta din urm  va fi ars  în 1823 i
reconstruit  în 1828. În Tulcea, se pare c  armenii au început s  se 
organizeze abia în secolul XIX. Pe la 1830, se ridic  aici un paraclis 
acoperit cu olane, menit s  serveasc  vie ii religioase a armenilor. 
Biserica a avut un rol covâr itor în via a armenilor. Ace tia au cl dit
numeroase l ca uri de cult i în Dobrogea. A a cum am amintit deja, 
Babadagul avea o biseric  armeneasc  înc  de pe la 1600, redocu-
mentat  la începutul secolului XIX. Aceasta avea hramul „Sf. Cruce 

                                                     
1 Simion TAVITIAN, Armenii dobrogeni în istoria i civiliza ia românilor, Editura Ex Ponto, 2003, p. 123. 
2 Ibidem, p. 125. 
3 Ibidem.
4 Mustafa Ali MEHMET, Evlia Celebi..., în, C l tori str ini despre rile Române, vol. 6, Bucure ti,

Ed. tiin ific i Enciclopedic , 1976, p. 328. 
5 Simion TAVITIAN, Armeni de seam  din România, Constan a, Editura Ex Ponto, 2006, p.78. 
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din Varag” fiind recl dit  în 1896, în urma unui incendiu, sub hramul 
de „Sf. N sc toare”. La Sulina, biserica armean  a fost cl dit  la 
mijlocul secolului XVIII cu hramul „Sf. N sc toare” în 1941, biseri-
ca a fost distrus  de bombardamente. La Constan a, prima biseric
armeneasc  a fost construit  pe la 1740. Ea a func ionat pân  la 
1760, când a fost desfiin at .

În 1880, Prim ria Constan ei doneaz  comunit ii armene un 
teren la cap tul str zii Tomis, pentru a ridica o biseric i o coal .
Nazaret Tarosian s-a ocupat de construirea loca ului cu hramul „Sf. 
M ria” care în 1942 a fost distrus  de un incendiu. Cimitirul arme-
nesc din Constan a este azi pe cale de dispari ie. Între 1790 i 1920, 
func ia de ef al Eparhiei Armene din rile Române i apoi 
România a fost de inut  de clerici trimi i de Patriarhia Armean  de la 
Constantinopol. La 31 iulie 1931 apare Legea pentru înfiin area 
Eparhiei armeano-grigoriene din România; pe baza acesteia a 
func ionat Biserica Armean  Apostolic .

La ru ii-lipoveni na terea b ie ilor era un prilej de mare bucurie 
deoarece dup  c s torie fiul r mânea în cadrul familiei i ajuta la 
supravie uirea clanului i a gospod riei. De obicei femeile n teau în 
baia ruseasc , ajutate fiind de moa a care îmb ia noul n scut i
rostea ur ri de s n tate. Familiile respectau un ritual specific, numit 
casa moa ei, în care b rbatul era obligat s  m nânce o hri c  piperat
de moa , ca o compensa ie a durerilor prin care trecuse so ia lui.1

Copilul era botezat la 40 de zile prin scufundarea în cristelni  de trei 
ori, în prezen a na ilor printre rudele p rin ilor copilului. 

La ru ii-lipoveni, baia nu avea doar rol igienic, ci exista 
credin a c  aceasta ap ra i de duhurile rele, care conform tradi iei
populare ar declan a bolile.2 Dup  baie se consumau b uturi
preparate în cas  pentru a recupera lichidul pierdut. Se spune c ,
                                                     
1 tefan POPA, Ru ii în istoria culturii i civiliza iei, Editura Ex Ponto, Constan a, 2000, p.113. 
2 „Rusoaicele au fost primele femei care au n scut în ap , tocmai pentru a - i proteja pruncii de 

influen a spiritelor demonice. Imediat dup  na tere moa a copilului î i b ga mâinile în ap , le 
scutura i striga: A a cum se duce apa dup  palmele mele, a a s  se duc  r ul de la acest 
slujitor al Domnului”, Gabriel TUDOR, op.cit.,p.14. 
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prima descriere a unei b i ruse ti a fost f cut  într-o cronic  din anul 
1113. Descrierea se referea la c l toria misionar  a Apostolului 
Andrei care ar fi întâlnit acest obicei la popoarele slave, de dincolo 
de Volga. Fenomenul era descris astfel: „Din vremurile Rusiei vechi, 
ru ii p streaz  credin a precre tin  în duhul b ii care trebuia îmbunat 
cu un vas cu ap i o m turic  de frunze a ezat  al turi. În baia ruseasc
se desf ura ritualul prenup ial al fetelor. Tot aici erau aduse persoanele 
bolnave c rora li se aplicau tratamente populare, luarea de sânge, 
aplicare de ventuze, consumarea de ceaiuri din plante medicinale, 
masaje, c lcatul diferitelor p r i bolnave ale corpului, baia ocupând 
în acest fel un rol foarte important în viata de zi cu zi. Ace ti slavi se 
îmb iaz  în mari c zi de lemn, în care intr  to i i încep a se biciui, 
pe spate, cu leg turi de urzici, atât de r u c  n-o s  mai scape cu 
via . Apoi se arunc  în apa rece i î i revin, acest tratament unui 
str in i se pare nu un lucru pl cut, ci o tortur ”.1 Spa iul de organi-
zare a unei gospod rii ruso-lipovene ti era de form  dreptunghiular ,
cu latura scurt  a locuin ei c tre strad . În planul secund al acestui 
spa iu se dezvolt  anexele gospod riei. Din punct de vedere arhitec-
tural stilul unei astfel de case este de tip vagon, cu trei sau patru 
înc peri în irate în linie dreapt  una dup  alta. Cu cât erau mai multe 
înc peri, cu atât starea material  a acelei familii era mai bun .2

Acoperi ul unor astfel de case era în dou  ape i era acoperit cu stuf 
în Dobrogea i cu paie sau drani  în Bucovina i Moldova. La unele 

                                                     
1 Andrei ECHIM,Condi ia popula iei din Rezerva ia Biosferei Delta Dun rii, Bucure ti,1995, p.161; 

a se vedea i Ilie DANILOV, Dic ionar de mitologie slav , Editura Polirom, Ia i, 2007, p. 179.  
2Materialul de construc ie al casei difer  de la o zon  la alta în func ie de regiunea geografic . În 
localit ile din Dobrogea i în Delt  era folosit foarte des stuful. Stuful se a eza pe ni te piloni 
fixa i într-o grosime de 15-20 cm i era legat cu ajutorul unui amestec de lut cu paie, cu rol de 
liant. Avantajele folosirii unui astfel de material constau în faptul c , materia prim  se g sea din 
abunden , izola ia termic  era foarte bun , iar construc ia fiind u oar  împiedica fenomenul de 
tasare. În localit ile de podi  era folosit ceamurul sau chirpicul. La fel ca i în toat  Dobrogea, 
s-a folosit chirpicul, dar din când în când, în func ie de resursele materiale se mai folosea i
lemnul. Odat  cu modernizarea materialelor de construc ie a început s  se foloseasc
c r mida, Stelu a PÂRÂU, Aspecte din via a tradi ional  a popula iei lipovene ti din perspectiva 
interetnicit ii, în, Datina, V, an 8,nr.12, dec.2000, p.11; a se vedea i tefan POPA, Ru ii. Istoria 
culturii i civiliza iei, Constan a, Editura Ex Ponto, 2000, p. 73. 
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acoperi uri ale locuin elor lipovene ti, mai rar la cele din Dobrogea, 
locul frontonului de la strad  era luat de un alt acoperi  care l sa
impresia c  este unul în trei ape. 

Când frontonul se p stra, era frumos decorat cu diferite repre-
zent ri simbolice (pe ti, valuri, soare, etc), la geamul de la strad
precum i la tâmpl ria stâlpilor i a balustradei de la prisp .

La aromâni na terea unui fiu în cadrul familiei constituia 
garan ia men inerii neamului i a averii. Femeia care n scuse era 
vizitat  de c tre rude i femei cu tig nji (gogo i) i pitii (pl cinte) iar 
prima persoan  care aducea vestea na terii era recompensat  de c tre 
rudele mamei sau ale tat lui. Copilul era numit de na  cu ocazia 
botezului, conform tipicului ortodox, prilej cu care avea loc i o 
petrecere cu melodii aromâne. Vorbind de rela iile de rudenie avem 
de explicat modul în care se organizau familiile comunit ilor 
dobrogene i cum aveau structurate rela iile din cadrul familiilor. Cea 
mai mare parte a membrilor acestor etnii se concentra în a ez ri 
rurale care de regul  arat  o diversitate accentuat .1 Monografiile 
rurale definesc realit i pe care nu putem s  le trecem cu vederea i
care ne furnizeaz  anumite informa ii despre rela iile de rudenie în 
cadrul comunit ilor. La nivelul cercet rii antropologice române ti
cooperarea metodologic  dintre antropologia social  (etnologia) i
cercetarea sociologic  reclam  dou  aspecte ale realit ii devenirii 
comunit ii: masivitatea lumii rurale la scar  istoric i persisten a
unui important segment rural în spa iul dobrogean pân  în zilele 
noastre.2 Satul dobrogean oferea un mediu specific de locuire pentru 
aproape 70% din popula ia Dobrogei. O mare parte a vie ii cotidiene 
se consuma în cadrul familiei sau în cadrul comunit ii. Existau 
evenimente deosebite precum c s toria sau na terea dar i lungi 
perioade în care nu se întâmpla absolut nimic timp în care timpul 

                                                     
1 Barbu TEF NESCU, Sociabilitate rural , violen i ritual, Editura Universit ii din Oradea, 

2004, p. 21, 
2 Alexandru ZUB, Istorie i finalitate. În c utarea identit ii, Edi ia a-II-a, Editura Polirom, Ia i, 

2004, p.246.  
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trecea f r  s  consemneze ceva deosebit în cadrul comunit ii.1

Bucuriile i perioadele mai grele, momentele festive i cele drama-
tice, fidelitatea i infidelitatea marcau important fiecare familie.2

Astfel de regul  familiile erau organizate dup  modelul tradi io-
nal i nu existau decât rar situa ii în care tinerii c s tori i plecau din 
cadrul familiei i î i întemeiau noi spa ii de locuire. De regul  cei 
care se c s toreau aveau o locuin  în cadrul comunit ii, deci în 
apropierea celorlalte rude, de regul  pe aceea i strad  sau aproape de 
familia de baz . C s toriile mixte erau excep ii sau se f ceau doar cu 
un motiv anume, acela de a absorbi (asimila) un grup mai mic de 
c tre un grup mai mare, aspect care se întâlnea la fel de rar în 
Dobrogea. O istorie a cuplului înc  nu este cercetat  fundamental 
pentru spa iul dobrogean îns  este cert c  mariajul nu însema doar un 
simplu angajament social i sentimental, ci era un element de 
coeziune în cadrul familiei i al comunit ii.3 Când hot rau s  se 
c s toreasc  exista deja între tineri o anumit  rela ie pe durata c reia
ace tia se cuno teau reciproc, cum procedau germanii i italienii dar 
i unii români care locuiau în Dobrogea. Aceast  regul  nu era gene-

ral , în alte cazuri tinerii nu se cuno teau absolut deloc i c s toria
era aranjat  de c tre p rin ii fetei i cei ai b iatului. În elegerile 
matrimoniale se f ceau pe baza unor imperative de ordin material 
bazate pe o mic  proprietate pe care o avea b iatul în raport cu obliga-
tivitatea familiei fetei de a asigura o anumit  dot .4 Tinerii aveau 
prilej de întâlniri la hor , la serate, baluri, nun i ori anumite vizite. 
B ie ii i fetele de origine german  chiar din cursul primar se distrau 
la hore sau nun i, cântând, de regul  cu armonica obi nuit , dansând 
polka sau valsul, cu simpatia deja vizat , înc  de la aceast  vârst ,
care de regul  era permis  de c tre p rin i, spre deosebire de bulgari 

                                                     
1 Ioan SCURTU, Via a cotidian  a românilor în perioada interbelic , Editura Rao, Bucure ti, 2001, 

p. 76. 
2 Paul L. BERGER, Henry KELLNER, Le marriage et la reconstruction de la realite, Editura 

Centurion, Paris, 1980, pp.23-28.  
3 Ibidem, p.30. 
4 Dota este cunosct  mai mult sub denumirea de zestre.
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sau de t tari unde tinerii aveau mai multe restric ii. Germanii i italie-
nii cre teau cu aceste simpatii pân  ce, începând de pe la 20 de ani, 
se puteau c s tori.

Adolescen a era controlat  atent la turci, t tari, bugari, greci, 
armeni i chiar la români. La germani1 i la italieni adolescen a pentru 
ambele sexe era liber . Ca urmare fireasc , rezultau i copii în afara 
c s toriei sau copiii din flori care se întâlneau deseoeri în familiile 
germane i italiene. Întemeierea unei familii începea odat  cu c s toria 
care de fapt punea bazele rela iilor de rudenie prin alian e.2 Hotarârea 
c s toriei era f cut  de tineri având i consim mântul p rin ilor, 
astfel majoritatea c s toriilor erau f cute pe baza sentimentelor de 
dragoste i câte o dat  de nevoie. De cele mai multe ori mariajul se 
încheia în cadrul aceluia i grup social sau în cadrul aceleia i etnii 
reguli care erau consacrate prin existen a statutului social (dota sau 
averea). Când cei care se c s toreau proveneau din grupuri diferite, 
se creau adev rate drame familiale. C s toria era precedat  de pe it
care se f cea de c tre p rin i, de rude sau chiar de cineva str in, îns
de o persoan  de încredere, dup  care p rin ii conveneau asupra 
averii. Nu se discuta absolut nimic de zestre, aceasta se vedea din 
starea material  a b iatului, pe care acesta o avea în gospod ria
p rin ilor lui. Dup  ce se aranjau toate detaliile între cele dou
familii, a b iatului i a fetei, urma logodna care se f cea de obicei 
sâmb t  seara la familia fetei. Logodna se oficia în fa a preotului 
care asista la ceremonie când pe itorul punea urm toarea întrebare: 
Tinerii sunt de fa . Sunte i de acord pentru contractarea acestei 
c s torii?” Li se r spundea afirmativ pentru c , dac  r spunsul ar fi 
fost negativ, nu ar mai fi fost cazul întreb rii. În momentul integr rii
Dobrogei la statul român germanii se aflau deja într-un num r
semnificativ în provincie unde au fost percepu i ca fiind deosebit de 
educa i i gospodari dovedind un deosebit sim  gospod resc. Astfel 
                                                     
1 Constantin BR TESCU, Dou  statistici etnografice germane în Dobrogea, 15 mai 1917; 17 mai 

1918, în Arhiva Dobrogei, vol.II, nr. 1 1919, p. 61.
2 Ioan SCURTU, Via a cotidian  a românilor în poerioada interbelic , Editura RAO, Bucure ti, 

2001, p.43. 
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au fost întemeiate familii în cadrul comunit ilor, des întâlnit  fiind 
endogamia aspect care a condus la conservarea specificului etnic în 
cadrul comunit ii germane.1

C s toria la germanii dobrogeni 
Cea mai diversificat i bogat  în simboluri c s torie din 

Dobrogea se întâlnea la germanii care se instalaser  în provincie 
dup  1840. Cei doi miri care ajunseser  s  se cunoasc  î i d deau
mâna ca semn al în elegerii lor, iar camarazii tân rului tr geau trei 
salve de focuri de arm i intonau imnul logodnei. Dup  aceasta tinerii 
porneau i invitau rudele cele mai apropiate i din partea b iatului i
a fetei, care participau la o mas  comun . În timpul mesei se cânta 
din armonic  iar tinerii dansau. Cântau de obicei volkslieder (cântece 
populare) i cântece lume ti. Tinerii cântau cântece de dragoste 
(Schotzenlieder). La logodn  tân rul îi d dea fetei o arvun , pe care o 
întrebuin a dup  voin a ei, iar petrecerea inea pân  la miezul nop ii.
De aici se desp r eau mergând spre casele lor. 

Dac  se strica logodna de c tre b iat se pierdea acea arvun , iar 
dac  logodna era stricat  de fat , atunci r mânea cu cheltuiala i cu 
deranjul f cut, obligat  fiind s  îi restituie arvuna b iatului. Dup
logodn  urma c s toria, care avea loc, de regul , dup  trei s pt mâni. 
Invita iile de nunt  se f ceau de cavalerii de onoare, care mergeau 
c lare pe cai ornamenta i de c tre domni oarele de onoare. Cavalerul 
lua calul i mergea la domni oara de onoare, care preg tea apca 
b iatului i calul, cu panglici, flori i batiste. Tinerii înso i i de p rin i,
mergeau la ora  pentru târguieli. 

Cu aceast  ocazie tân rul cump ra verighetele, tot acum banii 
primi i de fat  ca arvun  pentru logodn  îi trasforma într-un cadou 
dup  pl cere. Acest obicei variaz  de exemplu, dac  dorin a fetei este 

                                                     
1 Alexandru MIHALCEA, Marian MOISE, Un episod important în istoria Dobrogei: venirea 

coloni tilor germani, în, Valentin Ciorbea (coord.), Germanii dobrogeni- istorie i civiliza ie….,
pp.98-100.  
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c  din aceast  sum  s - i ia un suvenir; care poate dep i valoarea, 
atunci tân rul se obliga s  completeze. Se f cea întâi c s toria în fa a
ofi erului st rii civile în ajunul nun ii. Urma apoi c s toria religioas
la biseric , în oricare zi din s pt mân , în afar  de vineri. În seara 
premerg toare nun ii se f cea spovedania tinerilor, iar în timpul sluj-
bei de a dou  zi se împ rt eau. Dac  nunta se f cea în casa fetei se 
adunau acolo socrii, tinerii, cavalerii i domni oarele de onoare, 
nunii i rudele cele mai apropiate. Dac  se f cea în casa b iatului se 
adunau acolo. Nuni (na i) erau doi: unul pentru mire i unul pentru 
mireas , fata are i nun , b iatul nu. Înainte de a pleca la biseric  se 
f cea o rug ciune, de c tre socrul mare, apoi b trânii î i luau r mas 
bun de la tineri, care r mas bun era înso it în majoritatea cazurilor de 
cântece de dor i duio ie, de lacrimi, atât din partea b trânilor cât i a 
tinerilor1. Mireasa era condus  de domni oarele de onoare, iar mirele 
era condus de nuni. În biseric , în fa a altarului, se asezau b ncile
necesare pe care luau loc, mireasa în stânga cu domni oarele de 
onoare i b iatul în dreapta cu nunii. Preotul f cea slujba religioas , o 
slujb  ca în duminicile obi nuite în care se rugau pentru a le fi bine 
tinerilor. Dup  aceast  slujb  urma cununia. Dac  în acea zi aveau 
loc dou  sau mai multe nun i, celorlalte li se f ceau doar cununiile, 
urmând ca slujba pentru norocul în via  s  se fac  a doua zi, în 
ordinea cronologic .

La cununie mirii se duceau în fa a altarului înso i i de nuni (na ii), 
care erau martori la c s torie precum i preotul care inea o predic
în care d dea sfaturi noilor c s tori i i apoi s vâr ea slujba cununiei. 
Dup  predic  tinerii se a ezau în fa a altarului în genunchi i î i
d deau mâna, i astfel împreunate erau înf urate de preot, cu Stolla 
(un material special de culoare alb ) care era purtat de preot înf urat
dup  gât în timpul acestei slujbe. În timpul acesta preotul le punea 
întreb ri tinerilor, întâi b iatului apoi fetei, dac  sunt de acord asupra 
                                                     
1 Pornind pentru ceremonia c s toriei. Înainte s  ias  pe poart , cel mai mare dintre cavalerii de 

onoare, care era ales s  dicteze ordinea, se adresa nunta ilor pentru a se opri pu in i pentru a 
spune ni te versuri, care provocau prima salv  de focuri. Dup  acest moment muzica intona un 
mar .
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actului c s toriei. În timpul slujbei tinerii ineau în mân  câte o 
lumânare mare, care lumân ri, în timpul cununiei erau purtate apoi 
de nuni. Dup  oficierea acestui ceremonial treceau cu to ii înapoi în 
b nci, timp în care preotul ie ea din altar. Dup  o rug ciune comun
f cut  de dasc l, porneau cu to ii la salonul unde se f cea nunta, în 
majoritatea cazurilor acas  la unul dintre socri1. Ordinea de întoarce-
re era aceea i, cu deosebirea c  spre ceremonia de la biseric  mergea 
mireasa cu domni oarele de onoare întâi, la întoarcere mergea b iatul 
cu na ii înainte, ca semn al autorit ii în noua familie.2 Pe drum atât 
la dus cât i la întors de la biseric  cânta muzica, iar cavalerii de 
onoare tr geau salve de focuri. Seara premargatoare nun ii este seara 
destinat  tinerilor (prietenii de copil rie i de adolescen  ale miri-
lor). Aveau dreptul s  se distreze dansând i cântând. 

În ziua nun ii tineretul nu mai avea acces la nunt , decât rudele 
apropiate, cavalerii i domni oarele de onoare. Masa mare se lua la 
orele prânzului (de regul  ora 13) când veneau de la biseric . Înainte 
de a intra în cas  unde avea loc nunta, se servea fiec rui nunta  câte o 
gustare (pi coturi i nuci) i vin sau rachiu, dup  preferin , iar mirilor 
li se servea un pahar cu ap i dulcea , deoarece erau imediat dup
împ rt anie. Mirii treceau în salonul de dans împreun  cu cavalerii i
domni oarele de onoare, femeile de obicei luau loc în aceea i camer
pe scaune, privind la dansatori, b rba ii treceau în alt  camer  la mas .
Li se servea vin sau rachiu cu acelea i gust ri în timp ce se intonau cele-
brele volkslieder. Aceasta se f cea de la venirea de la biseric , unde s-
a f cut cununia pân  la ora 13 când se punea masa.3 În acest timp, 
                                                     
1 Pentru acest aspect a se consulta, Liliana LAZIA, O abordare socio-geografic  a germanilor din 

Dobrogea, Constan a, Editura Muntenia, 2005, p.22; a se vedea i Grigore N. GHEORGHIU-
BÎRLAD, Dobrogea studiu politico-social, Tipografia Cur ii Regale, F. Gob & Fiii, Bucure ti, 
1898, p.15.  

2 A. HERBST- R DOI, Schimb ri în diversitatea popula iei Dobrogei în perioada 1912-1966, în, 
Analele Universit ii Bucure ti, an XVII, nr. 1, 1968, p.125. 

3 Seara, pe la orele 20, se punea a doua mas  mare, cu care ocazie se servea bor ul de vit .
Urma apoi friptura la tav , cu cartofi la cuptor i varz  acr . Petrecerea inea pân  pe la orele 1-
2, dup  miezul nop ii. De obicei cozonacul se servea înainte de mas  ori dup  mas , la gust ri
i diferite gust ri. În timpul acesta se consuma vin care aveau la discre ie. În acest timp se 

servea i masa mirilor al tura i de cei din camera lor. Acelea i mânc ruri, cu deosebire c
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nuna este cea care primea de la stolnici i împ r ea mâncarea în 
farfuriile mirilor i a nunilor. Preotul st tea tot în acea camer  îns
numai pe timpul mesei. Dac  preotul nu venea la mas , tinerii 
împreun  cu nunii duceau mâncarea acas  la preot, în castroane 
speciale.1 Vestimenta ia germanilor dobrogeni la aceste ocazii festive 
era compus  din haine i pantaloni f cute din stof  cump rat  de la 
târguri conform aceluia i model. De s rb tori nu le lipsea cravata 
indiferent de starea social i economic . Pe cap, iarna aveau c ciuli 
i vara epci cu cozoroc rotund, de culoare neagr . În picioare ghete 

de cauciuc, atât b rba ii cât i femeile. Femeile, deasemenea aveau 
rochii din material colorat i încre it a a de des, c  dac  le-ai fi 
desf cut num rai câ iva metri, înl turând astfel pentru orice vârst
no iunea de siluet . Sor ul era din acela i material. Mai purtau fuste 
i or uri cu panglici colorate, broboade colorate i pieptare de cârpe. 

Fetele începuser  s  poarte modele ca la ora , sor ul era de m tase i
de obicei bleu, culoarea preferat . Pe cap aveau basmale: tinerele 
albe i celelalte, majoritatea, negre. Vara aveau basmale albe i iarna 
negre, din material sau stof  cu franjuri de m tase, unele f cute chiar 
de aceste gospodine în cas .

                                                                                                                     
mirilor li se servea totul, întreg (pas re, friptur  întreag  spre a le merge totul din plin în noul 
drum al vie ii care îl începeau împreun ). În timpul acestei ultime mese, na a înso it  de 1-2 
rude mai apropiate, aduna darul mesenilor, purtând în mân  o floare de pe ve tmântul miresei, 
parfumat , dând-o mesenilor s  o miroas , în chiote de veselie, care în eleg spre a- i da darul. 
Darul nu era generos era mai mult simbolic i era oferit ca dup  nunt  tinerii s - i poat
cump ra ceva ca amintire de la acest eveniment. Pe la ora 22 se oficia dezbracarea miresei de 
beteal . Ambii miri se a eaz  pe dou  scaune, în mijlocul camerei iar nunta ii se strângeau 
împrejur. Ion GEORGESCU, Coloniile germane din Dobrogea, în, Analele Dobrogei, an, VII, 
1926, p. 51; pentru acest aspect a se consulta i Constantin BR TESCU, Dou  statistici 
etnografice germane în Dobrogea, în Arhiva Dobrogei, II, 1919, pp.71-74. 

1 Când plecau mirii din curte cu mâncarea, tinerii tr geau salve de focuri iar muzica le cânt  pân
ie eau din curte, mergeau pe jos. Când se întorceau, din nou muzica îi primea la poart . Nu se 
servea nimic de nunta i, pân  nu se întorceau mirii i nunii, care au fost cu mâncarea la preot. 
Pe la ora 15 se strângea masa, tinerii dansau timp în care mireasa î i schimba rochia, f r  a 
scoate floarea i beteaua. Aceasta, pentru a nu se murd ri având în vedere c  de aici putea fi 
dansata de orice nunta . Gheorghe CEAU ANU, Supersti iile poporului român în asem nare cu 
a altor popoare vechi i noi, Bucure ti, Editura Saeculum, 2001, p. 34. 
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La greci exista o consevare foarte atent controlat  a c s toriilor
conform unui autor din epoc .

Este vorba de Nichita Bonciug care sus ine c  „grecii, evita i de 
locuitorii din satele învecinate, fac c s torii vreme îndelungat  numai 
între dân ii i cu bulgarele din sat; bulgarii aduc fete i din alte sate 
dar numai foarte rar, fetele refuzând s  se duc  la greci”1 Dintre 
etniile existente în Dobrogea grecii au avut rela ii de strâns  prietenie 
cu bulgarii, ajungând s  se înrudeasc , prin c s torii aranjate, cu 
ace tia, dar i cu grecii din ora ele din apropiere, foarte rar cu turcii 
i cu românii.2 Obiceiurile cele mai reprezentative sunt cele bulg re ti, 

preluate cu timpul de la bulgari prin faptul c  se încuscreau. Cele mai 
importante erau tradi iile de Boboteaz , pe 6 ianuarie, când, dup  termi-
narea slujbei la biseric , avea loc a a-zisul „botez al cailor”. Dup
acest eveniment se organizeaz  o întrecere c lare, unde câ tig torii
primeau premii. Un alt obicei des întâlnit la greci era acela prin care 
grupuri de colind tori, dup  ce colindau toate casele, p strau un alt 
obicei „udatul mirilor”. 

Acest act const  practic în udatul b ie ilor proasp t c s tori i
într-un uluc plin cu ap , sau dac  nu într-o ap  a unui râu.3 Dup  aceea, 
la casa mirelui, se organizeaz  o petrecere unde particip  rudele i
na ii de cununie a celor doi tineri. A doua zi diminea  este rândul 
miresei care, conform datinei, se ascunde de na a de cununie pentru a 
sc pa de udat. Într-un final este g sit i stropit  cu ajutorul unui 
m nunchi de busuioc la care se ata eaz  un b nu  de aur. Mirele, 
invidios pe mireas  deoarece aceasta a fost udat  mai pu in, lua o 
g leat  cu ap  proasp t i o uda. Petrecerea continua pân  seara 
când, în centrul comunei, se organiza o petrecere cu l utari. Particip
                                                     
1 Nichita BONCIUG, Note asupra grecilor din satul Regele Ferdinand (Alibeichioi), în, Analele 

Dobrogei, anul X, 1929., p. 52. 
2 Pe lâng  musulmani i români, în cazalele dobrogene erau enumera i bulgari, ru i, lipoveni, 

greci, armeni i evrei. Adrian R DULESCU, Ion BITOLEANU, Istoria Dobrogei, Editura Ex 
Ponto, Constan a, p.251.  

3 Narcisa TIUC , Coordonate ale vie ii de familie la grecii din Izvoarele jud. Tulcea, în, 
Interetnicitate în Europa Central i de Est, Colec ia Minorit i, vol. IV, Complexul muzeal Arad, 
2002, p.53. 
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to i tinerii proasp t c s tori i cât i cei nec s tori i, iar mai târziu 
avea loc un alt eveniment important pentru comunit ile elene din 
mediul rural anume „Ziua Babei.”1 Un rol important în via a comuni-
t ii elene îl avea costumul popular bulg resc. Acesta era compus la 
fete dintr-un batic foarte lung numit „gear” ornamentat cu un obiect 
metalic numit „zalle”. 

Costumul era confec ionat din catifea sau din lân  de diferite 
culori, iar la mâini i la tivul rochiei se ata a o dantel . Costumul 
b rb tesc era format dintr-o c ciul  din blan  de miel decorat  cu 
m rgele, c ma  alb  iar haina i pantalonii erau din lân  de culoare 
neagr . Acest costum se purta cu prilejul unor s rb tori importante 
dar i cu ocazia colindatului, atât de c tre fete, cât i de c tre b ie i. 
Toate aceste obiceiuri înc  se mai p streaz , de i grecii din Dobrogea 
au împrumutat i obiceiuri române ti folosite atât la na tere cât i la 
nunt . Trist este faptul c  tinerii au ales, în pu ine cazuri, s  duc  mai 
departe tradi iile, iar limba vorbit  de c tre comunitatea elen  din 
Dobrogea, începea dup  anii `50 s  fie penetrat  de influen e române ti
din ce în ce mai pronun ate.2 Alte tradi ii importante se desf urau cu 
ocazia praznicului Sf. Dumitru, s rb toare foarte important  la greci 
ocazie cu care femeile din comunit ile elene î i ar tau talentul culi-
nar. În aceast  zi de praznic se sacrifica un miel, sau un berbec, se 
sfin ea cu aghiazm i se g tea la cuptorul unei gospod rii unde se 
adun , de regul , 5 sau 7 miei sacrifica i. Dup  acest obicei turcesc, 
femeile începeau „furatul copiilor” cu vârsta cuprins  între 1-3 ani. 
Obiceiul este preg tit dinainte cu ajutorul rudelor copilului respectiv. 
Dup  acest ritual copilul era îmb iat, i i se d deau cadouri, iar a 
doua zi era returnat familiei în cauz . Persoana care „fur ” avea un rol 
important în cre terea copilului fiind confidentul familiei respective. 
                                                     
1 Organizat în zona central  a comunit ii din localitate, petrecerea consta în alegerea babei, 

aceasta primind daruri i bani de la participantele la eveniment. Baba satului era un personaj 
interesant al comunit ii elene. Avea un rol foarte important fiind moa a cât i vindec toarea 
bolnavilor. Cunoa te multe leacuri pentru copii, dar i pentru diferite boli. Petrecerea se 
organizeaz în semn de recuno tin a pentru faptele bune s vâr ite de c tre acest personaj. 
Ibidem, p. 58. 

2 Ibidem, p. 59. 
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C s toria la turci i t tari
Spre deosebire de obiceiurile germanilor i ale grecilor dobrogeni 

la turco-t tarii din aceast  zon  existau alte practici pe care le respec-
tau cu mare luare aminte. Dup  1900 fetele i b ie ii de na ionalitate 
turc i t tar  din Dobrogea nu î i alegeau singuri perechea decât în 
cazuri excep ionale, în locul lor alegeau i hot rau p rin ii. Aceasta 
era o practic  foarte des întâlnit . Dup  anul 1930, individul a luat 
treptat locul familiei i mediului social. Astfel, pe m sura trecerii 
timpului, individul a început s  nu mai permit  celor din jur s  se 
amestece în c s toria i via a sa de familie.1 Înainte de al doilea 
r zboi mondial, la turcii din Dobrogea existau diferen e clare, atât 
materiale cât i de statul social între boga i i s raci. Se accepta ca 
boga ii s  se c s toreasc  între ei, iar s racii deasemenea între ei ca 
un fapt hot rât de soart i deci imposibil de modificat.2 R pirile
aveau loc când fata i b iatul erau de condi ii sociale diferite, dar mai 
ales când amândoi erau s raci. În perioada interbelic , în intervalul 
dintre logodn i nunt , familia mirelui i a miresei î i ofereau 
cadouri foarte frecvent. Nunta era un eveniment colectiv la care, în 
satele turce ti din Dobrogea, participau to i locuitorii. Oricine putea 
veni la nunt , fie c  este invitat sau nu în acest sens la familiile 
bogate de musulmani erau invita i locuitorii de alte etnii char dac
erau cre tini (români, bulgari, armeni sau greci).3 Pentru ace tia din 
urm , în semn de pre uire, se a eza o mas  special  cu bucate 
specifice cre tinilor unde se serveau b uturi alcoolice i diverse 
gust ri. La nun ile turco-t tare participau to i locuitorii satului fie c
erau de etnie musulman  fie c  nu. Acestora se ad ugau rudele i
prietenii veni i din alte localit i.

                                                     
1 Ibram NUREDIN, Tradi ii i obiceiuri ale turcilor din România, Editura Ex Ponto, Constan a,

2003, p.42. 
2 Ibidem, p.45. 
3 Mihai ROMAN, Studiu asupra popula iei turce ti din Dobrogea i sudul Basarabiei, extras din 

Analele Dobrogei, anul XVI, Tiparul Glasul Bucovinei, Cern u i, 1936, p.12. 
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Chiar i cei care erau sup ra i pe organizatorul nun ii erau adu i
la petrecerile de nunt  într-o atmosfer  s rb toreasc , în sunetul tobe-
lor i goarnelor.1 Nun ile turce ti din Dobrogea puteau dura chiar i o 
s pt mân  iar aceasta depindea de poten ialul economic al celor care 
organizau acea nunt . De multe ori erau adu i la aceste ceremonii 
instrumenti ti i l utari igani, foarte aprecia i pentru calit ile lor 
muzicale în toat  Peninsula Balcanic .2 Datorit  faptului c  înainte 
de 1940 la turco-t tarii dobrogeni existau diferen e materiale clare i
de statut social între membrii aceleia i etnii se accepta ca boga ii s
se diferen ieze de celilal i membri ai etniei. În toat  aceast  perioad ,
cununia religioas  era ceremonia c reia i se d dea cea mai mare 
importan i era oficiat  de c tre imam sau de un hoge în zonele 
rurale. Mirele i mireasa nu se întâlneau niciodat  înaintea momentului 
cununiei religioase. 

De aceea, cununia religioas  se f cea în cadrul nun ii, fiind 
urmat  dup  o zi sau dou  de noaptea nun ii3. Când împodobirea 
miresei se încheia, fa a ei se acoperea cu un voal. Înainte ca mireasa 
s  ias  din cas , tat l ei îi lega la brâu o centur . P rin ii miresei nu o 
înso eau pân  la casa mirelui, i nici un membru al familiei miresei 
nu o înso ea pe aceasta pân  la casa mirelui. Fetele care doreau s  se 
m rite cât mai curând, înainte ca mireasa s  ias  din cas , î i scriau 
numele pe talpa înc l rilor miresei. Se credea c i ele vor avea 
parte de acela i destin. Înainte ca mireasa s  fie scoas  din cas ,
fl c ii din satul ei scoteau o roat  de la c ru a cu care se f cea
                                                     
1 Ibram NUREDIN, Tradi ii i obiceiuri ale turcilor din România, Editura Ex Ponto, Constan a,

2003, p.72.  
2 Onel MEHMET-NAGI, Din folclorul turcilor dobrogeni, Editura Kriterion, Bucure ti, 1997, p. 57. 
3 Înainte de anul 1930 preg tirea vestimentar  a miresei se desf ura i ea dup  un anume ritual. 

La vechile nun i, îmbr c mintea miresei era confec ionat  din atlas sau catifea de diferite culori, 
verde, galben, ro u sau altele în afar  de alb. Pentru ceremonie se adunau atât femeile din 
partea miresei cât i cele din familia mirelui. Ele despleteau p rul miresei i îi t iau buclele ca s
se vad  c  fata este mireas . Pe vremuri, pe capul mireseise a eza o cunun  de culoare ro ie
iar pe capul domni oarei de onoare o cunun  de culoare verde. Cununa miresei era lucrat  din 
dantel . Pe obraji, pe b rbie i pe fruntea miresei se lipeau p nglicu e lucrate la gherghef din 
atlas ro u sau galben-auriu ca obiecte importante de podoab . De asemenea, pe capul miresei 
se punea beteal  str lucitoare. Ibidem, p. 156-159. 
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transportul miresei i o ascundeau. O d deau înapoi numai dup  ce 
primeau bac i uri. Se ascundeau i înc l rile rudelor apropiate mirelui 
venite s  ia mireasa i acestea se înapoiau numai dup  primirea bac i-
urilor, obicei care a fost p strat pân  dup  anii 50 în Dobrogea. Dup

ce mireasa ie ea din cas i pornea la drum, în urma ei se v rsau
câteva vedre cu ap , obicei preluat de toate etniile dobrogene. Acest 
gest simboliza c  perioada de c s torie a celor doi miri va fi îmbel u-
gat  exact cum erau stropii care c deau din acele vedre.1 Dac  mirele 
era din acela i sat, mireasa mergea pe jos pân  la casa mirelui. 

La ceremonie se oferea invita ilor o mas  care se numea „masa 
din noaptea nun ii”2. Seara, cei care veneau la aceast  mas , aduceau 
pe rând darurile i podoabele. Nunta ii treceau prin fa a mirelui, mai 
întâi socrul, care anun a cu glas tare ce cadouri ofer . De obicei se 
d dea o suprafa  de p mânt, dou  vaci sau un alt dar important. La 
rândul lor, unchii se perindau prin fa a mirelui i ofereau daruri 
însemnate. Apoi, to i nunta ii treceau pe rând prin fa a mirelui i îi 
d deau darurile. Cei care ofereau bani îi puneau într-un vas aflat pe 
masa din fa a mirelui. Mul i d ruiau basmale i batiste, care se 
puneau pe umerii mirelui i cavalerului de onoare. Dup  ce se primea 
r spunsul afirmativ, se tr gea cu pu tile în aer, mirele r sturna c lda-
rea cu ap  din fa a mesei, lovind-o cu piciorul. Dup  ce b rba ii 
încheiau ceremonia de oferire a darurilor i podoabelor destinate 
mirelui, venea rândul miresei. La ceremonie participau numai femeile 
iar mireasa se a eza pe un scaun în curtea luminat  de focurile care, 
în mediul rural, erau între inute de resturi de porumb. Lâng  mireas
st tea domni oara de onoare, o fat  de zece pân  la cincisprezece ani. 

                                                     
1 Ulkusal MUSTECIP Dobrogea i Turcii, Editura Kriterion, p.78; a se vedea i edi ia original  în 

limba turc  a aceluia i autor, Dobrodja ve turkler, Ankara, 1966, p.81. 
2 Pentru c  era întuneric, se f cea un foc pentru a lumina curtea. Se f ceau patru pan  la ase 

gr mezi de lemne, care r spândeau lumin . Pentru aceast  ceremonie mirele se a eza cu fa a
în direc ia de rug ciune (spre Mecca), timp în care l utarii cântau. În fa a mirelui era o mas  pe 
care se puneau pesme i i al turi de mas  o g leat  cu ap . Al turi de mire lua loc cavalerul de 
onoare astfel începea ceremonia darurilor i podoabelor destinat  mirelui. La ceremonie 
participau numai b rba ii. Cavalerul de onoare avea vârsta între zece i cinsprezece ani. Dup
anul 1930, cavalerul de onoare era ales dintre b rba ii mai mari, dar obligatoriu fl c u.
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Mai întâi treceau prin fa a miresei i î i d deau darurile soacra i
rudele apropiate. În acest timp, o femeie anun a cu glas tare, darurile 
i podoabele aduse de fiecare. Ca i la mire, multe daruri constau în 

basmale i batiste. 
Dup  ce se încheia oferirea darurilor, începea dansul condus de 

o cumnat  a miresei. Aceasta punea pe rând fetele i femeile s  danseze. 
Dup  ce dansul se încheia, mireasa era obligat  s - i descopere fa a, 
apoi trebuia s  se ridice de pe un scaun i s  danseze. Capul miresei 
era împodobit cu podoabe de aur, fireturi i p nglicu e. Când cere-
monia avea îns  loc în cas , dup  „masa din noaptea nun ii”, mireasa 
era scoas  din odaia ei i dus  în odaia în care erau adunate toate 
femeile i fetele1. În acest timp, b rba ii se îngr m deau la fereastr
s  vad  ce se întâmpl  în interiorul înc perii. Cu timpul aceste ceremo-
nii au disp rut sau au fost asimilate de altele specifice modernit ii
sociale. A r mas doar ceremonia „Mesei mari”, la care în zilele 
noastre se dau darurile i podoabele ce alt dat  se ofereau separat în 
cadrul unei ceremonii. Zestrea2 miresei se aranja i se punea în 
                                                     
1 Mireasa era a ezat  pe un sc unel. Nici un b rbat sau b iat nu asista la ceremonie. În dreapta 

miresei st teau femeile i fetele din familia mirelui, iar în stânga cele din familia ei. Mai întâi venea 
în fa a miresei soacra care îi ridica voalul, mireasa s ruta mâna soacrei, apoi întindea mâna 
dreapt  c tre soacr i strângea pumnul. Soacra roseta atunci urm toarele cuvinte: „Fata mea, 
deschide palma c  î i voi da un inel!" sau „Fata mea, deschide palma c - i voi da bani!”. Mireasa 
f cea nazuri i refuza s  deschid  pumnul. Apoi, mireasa deschidea u or pumnul, dup  cum îi 
conveneau cele promise de soacr . Mireasa deschidea complet doar când promisiunile soacrei o 
satisf ceau pe deplin. Banii sau celelalte obiecte oferite de soacr  erau de fapt un echivalent al 
„banilor pentru lapte" (siit para i). Aceste daruri se cuveneau deci i mamei miresei. Soacra d dea 
imediat banii sau darurile promise. Apoi, aduceau daruri femeile din familia mirelui. Dup  darurile 
oferite de familia mirelui, venea rândul femeilor din familia miresei. Darurile i podoabele aduse 
erau puse în palma miresei. Dup  înmânarea darurilor, mireasa se ridica i dansa. 

2 Înainte de anul 1940, zestrea sau dota se compunea din: saltea, perne, a ternuturi, plapum ,
batiste, tergare i prosoape înflorate; nu cuprindea covoare, mobil . Piesele din zestre erau 
adunate în 17-21 boccele. Obligatoriu, mama fetei punea un ibric mare deoarece la turci 
cur enia are mare importan . Înainte de cel de-al doilea r zboi mondial, al turi de un exemplar 
din Coran se puneau în zestre i voaluri lucrate de mân . Dup  instaurarea regimului comunist, 
Coranul fiind greu de g sit nu a mai fost inclus în zestre. Cei care veneau s  vad  zestrea 
miresei, nu veneau nici ei cu mâinile goale. Ei aduceau în dar obiecte pentru completarea 
zestrei. O persoan  anun a cu voce tare fiecare cadou.Înainte de anul 1930 îmbr carea miresei 
se desf ura i ea dup  un anume ceremonial. La vechile nun i, îmbr c mintea miresei era 
confec ionat  din atlas sau catifea de diferite culori, verde, galben, ro u sau altele în afar  de 
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ordine în casa acesteia. Obiectele din zestre erau întinse pe frânghii, 
pe pere i i în alte locuri potrivite. Înainte ca mireasa s  plece de 
acas , zestrea era v zut  de rude i vecini. Înainte de 1950, una din 
ceremoniile din timpul nun ii era i îmbr carea mirelui înso it  de 
anumite reguli i jocuri1. Îmbr carea mirelui se f cea dup  b rbierit,
de trei b rba i desemna i anume pentru aceasta. Numele lor era anun at 
cu voce tare în fa a asisten ei. În timp ce mirele era îmbr cat în sunet 
de tobe i goarne, fl c ii prezen i la ceremonie începeau un joc asem -
n tor celui de la b rbieritul mirelui la români în special în Transilvania.2

Astfel, jocul putea s  continue mult  vreme în acompaniamentul 
tobelor i goarnelor. Mirele, de fapt, nu punea mâna pe haine. Toate 
hainele lui erau a ezate de cei trei fl c i mai sus aminti i. În timpul 
ceremoniei oricare dintre ceilal i fl c i, putea s  fure un obiect din 
îmbr c mintea mirelui, c ma a pantalonii, înc l rile, etc. Pentru r s-
cump rarea lor, fl c ii cereau în secret bac i  de la cei care îl îmbr cau 
pe mire. Se întâmpla ca cei trei fl c i s -1 îmbrace pe mire cu 
hainele pe dos. Pentru ca ace tia s -1 îmbrace corect, mirele trebuia 
s  le promit i s  le dea bac i uri. Nici unul din ace ti tineri nu era 
c s torit. Fiecare tân r care îl îmbr ca pe mire ca i b rbierul aveau 

                                                                                                                     
alb. Pentru ceremonie se adunau atât femeile din partea miresei cât i cele din familia mirelui. 
Ele despleteau p rul miresei i îi t iau buclele ca s  vad  c  fata este mireas . Pe vremuri, pe 
capul miresei se a eza o cunun  de culoare ro ie iar pe capul domni oarei de onoare o cunun
de culoare verde. Cununa miresei era lucrat  din dantel . Pe obraji, pe b rbie i pe fruntea 
miresei se lipeau p nglicu e lucrate la gherghef din atlas ro u sau galben auriu ca obiecte 
importante de podoab . De asemenea, pe capul miresei se punea beteal  str lucitoare. Tot 
pentru împodobire se foloseau flori de cear . Când îmbodobirea miresei se încheia, fa a ei se 
acoperea cu un voal. Na a, împreun  cu mama miresei i prietene apropiate ajut  mireasa s
se îmbrace, pentru ca la sfâr it, na a singur  s -i lege voalul i coroni a. Se desf oar  în 
acela i timp cu b rbieritul mirelui i simbolizeaz  preg tirea fetei pentru nunt . în vechime la 
acest ritual puteau lua parte mai mult  lume din partea miresei. Cum g titul era destul de 
laborios (se foloseau cele mai bune haine, se f ceau împletituri complicate ale p rului), fetele 
cântau cântece cu tema desp r irii. Ibram NUREDIN, Tradi ii i obiceiuri..., p. 102; a se vedea i
Valentin CIORBEA, Turco-t tarii în Dobrogea interbelic , în, Marian Cojoc (coord.)volumul 
T tarii în Istoria Românilor, vol I. Editura Muntenia Constan a, 2004, pp 54-57. 

1 Mirele era îmbr cat i preg tit de nunt  în acompaniamentul unor cântece speciale, Ulkusal 
MUSTECIP, op.cit., p.83. 

2 Alexandru ARBORE, Din etnografia Dobrogei. Contribu iuni la a ezarea t tarilor i turcilor în 
Dobrogea, Bucure ti, 1920, p. 43. 
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legat de bra  câte un prosop, iar de pieptul celorlal i prieteni ai mirelui 
se prindea câte o batist . Aceste daruri erau împ r ite de rudele mirelui. 
Dup  ce era îmbr cat, mirele era dus acas  unde petrecerea era în toi. 

Când mirele intra în cas , fl c ii prezen i strigau: „U a este zid. 
Ce ne da i?”. Gazdele le d deau fie bani, fie b uturi, dup  care mirele 
putea intra în cas , înso it de cavalerul de onoare. Apoi, în acompania-
mentul l utarilor, cei doi ie eau în curte sau în gr din  unde erau 
toate rudele mirelui. Mirele i cavalerul de onaore s rutau pe rând 
mâinile rudelor mai în vârst , iar fl c ii care l-au îmbr cat pe mire 
începeau s  danseze acompania i de l utarii care cântau „jocul mire-
lui”. Înainte de anul 1930, la nun i, exista obiceiul ca mireasa s
s rute mâinile i picioarele socrilor. În momentul când mireasa intra 
în casa mirelui, ea ajungea s  fie supus  unei noi autorit i absolute. 
Mireasa s ruta mâna mamei viitorului ei so i picioarele tat lui 
acestuia.1 Multe a ez ri dobrogene erau lipsite de ap , necesar  atât 
pentru trebuin a casnic  a locuitorilor, cât i pentru ad patul vitelor. 
Dobrogenii se ocupau mai mult cu p storitul mai pu in cu agricultura 
i aveau voie s  folosesac  lemnul din p duri pentru construirea 

caselor i practicarea unor me te uguri. Erau scuti i de obliga ii
fiscale timp de apte ani.2 De i existau felurite tipuri de propriet i
asupra p mântului, în ultimul secol al existen ei imperiului acestea 
erau mai mult formale. Am expus, tangen ial, în cadrul biologic al 
etniilor componente ce apar in Dobrogei i am ar tat leg turile dintre 
via  fizic i via  social  spre a ar ta i starea sufleteasc  a 
oamenilor pentru a accentua acest aspect prin tratarea problemei ocu-
pa iilor specifice. Germanii au adus cu ei priceperea de buni meste-
ugari, agricultori i negustori, deprinderile de munc  sistematic ,

ordine i înclina ie spre înnoire. În lipsa p mântului arabil locuitorii 
coloniilor create în regiunile p duroase i în nordul Dobrogei au 
practicat mai cu seam  lemn ritul i c rbun ritul. Ei au exploatat îns
                                                     
1 Acum la „Masa mare ”invita iile se f ceau sub forma unor c r i po tale. Practic „Masa mare”, la 

nun ile turce ti din Dobrogea, a luat locul ceremoniei numit  „oferirea de daruri i podoabe 
mirelui i miresei”(taki toreni sau dakiye tutma). Ibram NUREDIN, Tradi ii i obiceiuri., p.124. 

2 ***Dobrogea. Cincizeci de ani de viat  româneasc , Ed. Ex Ponto, Constanta 2003, p.58 
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p durile în mod excesiv, t ind suprafe e întinse, necesare construirii 
cor biilor din antierele dun rene. Unii cresc tori de animale au 
contribuit la ameliorarea raselor de vaci i cai, distingându-se în 
fabricarea i comercializarea untului apoi, cu timpul, în cultivarea 
cerealelor i a vi ei de vie, în transporturi, construc ii i nego .

În condi iile dispers rii lor pe spa ii întinse cu popula ii etero-
doxe i eteroglote, germanii au adoptat o atitudine tradi ional  fa  de 
respingerea contractelor i dialogului cu celelalte comunit i etnice. 
Înc  în împrejur rile potrivnice ale a ez rii primelor temelii s-au 
v dit preocup rile pentru organizarea vie ii comunitare sub aspect 
administrativ, cultural i etnic. Satele germane au progresat i în 
timpul st pânirii otomane datorit  însu irilor de care locuitorii lor au 
dat dovad . Primelor lor bordeie le-au luat locul a ez ri îngrijite i
cur i spa ioase, str zi largi i biserici în jurul c rora s-a desf urat 
via  spiritual  a comunit ii. Germanii aveau case igienice în compa-
ra ie cu celelalte etnii, erau spa ioase, aerisite, înconjurate de planta ii, i
de salcâmi, care mai domoleau ar i a soarelui. Str zile erau largi i
drepte; din cauza lipsei de lemne în unele p r i, era folosit tezichiul,1

care servea drept combustibil pentru înc lzit îns  în sobe mai sistema-
tice ca ale t tarilor.2 Locuin ele îmbinau tradi ia construc iei germane 
cu elemente locale. Casa prezenta ca semn distinctiv decora ia cu 
capete cabaline, specific  regiunilor de obâr ie, dar i practica 
tencuirii pere ilor cu lut i spoirea cu var. 

Nevoia de ordine a îndemnat la cultivarea tradi iilor de organizare. 
Primarul îndeplinea un rol important, pe care îl confer i lipsa de 
preocupare a autorit ilor oficiale de a organiza coloniile cre tine sub 
aspect administrativ, al normelor morale i al vie ilor spirituale. De la 
rânduirea muncii, la aplicarea justi iei i promovarea virtu ilor, al -
turi de pastor i de înv tor, primarul, reprezenta autoritatea 
suprem  c reia comunitatea german  îi acorda prin tradi ie întreaga 

                                                     
1 Combustibil pentru înc lzire în timpul iernii care era ob inut din uscarea unui anumit tip de b legar. 
2 Patul avea a ternuturi curate i confortabile. Al turi de cas , f r  a fi lipit de ea, co arul vitelor 

bine între inut i curat. Curtea era îngr dit  cu nuiele sau cu piatr . M.D. IONESCU, op.cit, p.62 
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ascultare. Cei mai în vârst  nu munceau l sând aceasta pe seama 
copiilor, care deasemenea erau foarte harnici. To i s-au îngrijit i i-
au pus de la un sfert de hectar de vie în sus în cadrul fiec rei
gospod rii.1 Emigrând din zona râurilor Don i Nipru i fiind la 
origine pescari, ru ii-lipoveni din Dobrogea, au putut relua practica–
rea acestei meserii, la Gurile Dun rii, i nu numai2. Este activitatea 
specific  locuitorilor de la sate. Lipovenii stabili i la ora  aveau ca 
activitate me te ugurile i comer ul. Printre ei se întâlneau buni 
croitori, tâmplari, cizmari etc. Românilor din Dobrogea le erau 
specifice agricultura i p storitul care erau intim legate de sistemul 
economiei rurale a Dobrogei i care de multe ori d dea na tere la 
abuzuri. Dintre români g sim în categoria industria ilor un num r de 
315 întreprinz tori care derulau investi ii din categoria mijlocie care 
se integrau în grupul întreprinz torilor dobrogeni de toate etniile.3

La nivelul marilor întreprinz tori g sim doar pu ini români, sub 
20 de persoane printre care i macedoneni care erau mari comercian i
sau proprietari de capacit i industriale.4 Majoritatea românilor îns ,
era ocupat  în agricultur , în activit i de cre tere a animalelor i o 
mic  parte se îndeletniceau cu activit i de pescuit, prelucrarea 

                                                     
1 Cei mai tragic e faptul c i copiii beau. Nu rare au fost cazurile când veneau copii be i la coal ,

iar la câteva anchete sociale f cute, s-a constat c  copiii mâncau pâine cu vin. O femeie în a a
grad b use c , având pâinea fr mântat i dospit , urmând a o introduce în cuptor pe care nici 
nu-l aprinsese în iluzia fierbintelei ce-i d dea alcolul în fa , asemuind-o cu a cuptorului, arunc
pâinea, pe fereastra din dos, în gr dina vecinului crezând c  e gura cuptorului. i nu e singurul 
caz. E tipic îns  în spa iul de locuire german  în Dobrogea. Acestea toate îns  au contribuit la 
degenerare. Copii în majoritatea cazurilor, n scu i din p rin i alcoolici erau foarte înceti la minte, 
foarte greoi în judecat i sub multe raporturi se situau intelectual chiar sub nivelul t tarilor, care 
aveau judecata bine dezvoltat . Horia STINGHE, Cornelia TOMA, op.cit.,pp. 68-76 

2Un renumit geograf scria despre acest fapt c „Mediul deltaic este cel mai complex din Dobrogea 
i cel mai extins de acest tip din Europa. Se caracterizeaz  printr - o îmbinare permanent i

variabil  între ap i uscatul care se cl de te continuu i prin inunda iile care spal  periodic i
reglator excesul de substan  organic i mineral , dând o func ionalitate intens -vital  acestui 
mediu. De aici, abunden a i marea varietate a vegeta iei i faunei. Grigore POSEA, Geografia 
Fizic  a României, Editura Funda iei România de Mâine, Bucure ti, 2003, p. 235. 

3 ***Enciclopedia României, Bucure ti, vol.II, 1936, pp.104-106, 155, 184. 
4 R zvan LIMONA, Popula ia Dobrogei în perioada interbelic , Editura Haravia, Tulcea, 2009, 

p. 85. 
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lemnului, deserveau anumite exploata ii agricole i silvice.1 Agricul-
tura a r mas un segment important al economiei dobrogene i dup
1900 fiind introduse noi suprafe e în circuitul agricol. Dac  la 1885 
existau 241.597 hectare de exploata ii agricole la 1905 acestea au 
crescut la 600.000 pentru ca la 1925 suprafe ele cultivate s  sporeasc
la 1.138.598 de hectare.2 Fiind buni gospodari, bulgarii se ocupau în 
principal cu gr din ritul, dog ria i zid ria. Ulterior, dintre ace tia se 
vor remarca i ca negustori angrosi ti de cereale. Urmând exemplul 
grecilor, bulgarii s-au organizat în bresle. Membrii Breslei Gr dinarilor
din Tulcea, avându-l ca patron pe Sf. Mucenic Tr. Nifon, veneau pe 1 
februarie, an de an, la biseric , în procesiune, defilând cu fanfara i
drapele. Ei au donat inclusiv icoana Sf. Trifon, pictat  la 1893, 
str juit  de o candel  argintat . Breasla Dogarilor, care o avea drept 
protectoare pe Sf. Muceni a Marina, a donat o icoan  în anul 1881 
aceleia i biserici. Din aceste date statistice se poate observa ponderea 
pe care o avea suprafa a agricol 3 pentru economia Dobrogei fapt care 
conduce la concluzia c  exista un mod de via  rural i tradi ional.

Pe români îi g sim în viticultur i apicultur  dat fiind faptul c
exist  informa ii ale diferi ilor c l tori despre vinurile dobrogene.4

P storitul transhumant a dat un model locuitorilor Dobrogei pentru 
c  aici au existat suprafe e mari de izlazuri necesare p unatului.5

Grupurile de germani au emigrat în Dobrogea datorit  faptului c
existau foarte multe suprafe e de teren disponibile pentru cultivare.6

Din anul 1872 autorit ile otomane au permis familiilor germane de 
pribegi s  se a eze în p r ile fertile, de step , în centru i în sudul 
                                                     
1 ***Dobrogea cincizeci de ani de viea  româneasc , Editura Cultura Na ional , Bucure ti, 1928, 

p. 577.  
2 Ibidem.
3 Aurel LUP, Dobrogea agricol  de la legend  ... la globalizare, Constan a, Editura Ex Ponto, 

2003, p. 72. 
4 Camille ALLARD, op.cit., p.80; informa ii importante despre resursele din Dobrogea provin i din 

lucrarea baronului D’HOGGUER, Informa iuni asupra Dobrogei. Starea ei de ast zi, resursele i
viitorul ei, Bucure ti, Editura Libr riei Socec, 1879, p. 76. 

5 Adrian R DULESCU, Ion BITOLEANU, op. cit., pp. 371-373. 
6 Horia STINGHE, Cornelia TOMA, Despre germanii dobrogeni, Editura Ex Ponto, Constan a,

2007, p. 24-33. 
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Dobrogei, eliberându-le tapî-uri pentru p mânturile necesare cu o 
singur  obliga ie, aceea de a pl ti statului otoman zeciuiala din recol-
tele ob inute.1 Înc  în împrejur rile potrivnice ale a ez rii primelor 
grupuri s-au eviden iat preocup rile pentru organizarea vie ii comuni-
tare germane sub aspect administrativ, cultural i etnic. Ocupa iile de 
baz  ale germanilor erau cre terea animalelor, agricultura i viticul-
tura2. Tocmai pentru acest fapt au emigrat c tre spa iul dobrogean 
care oferea posibilit i de existen  mai bune pentru familiile nou 
înfiin ate. Germanii au adus cu ei priceperea de buni me te ugari, 
agricultori i negustori, deprinderile de munc  sistematic , ordine i
înclina ie spre înoire au dat modelul tuturor celorlalte etnii. În lipsa 
p mântului arabil locuitorii coloniilor create în regiunile p duroase i
în nordul Dobrogei au practicat mai cu seam  lemn ritul i c rbun ri-
tul. Germanii s-au statornicit în mod spontan în lipsa oric rei preocup ri 
a autorit ilor otomane fa  de organizarea vie ii lor comunitare ceea 
ce i-a pus amprenta asupra existen ei patriarhale a celor dintâi a ez ri. 
Ei au exploatat îns  p durile în mod excesiv, t ind suprafe e întinse, 
necesare construirii cor biilor din antierele dun rene. Unii erau cres-
c tori de animale, apoi au contribuit la ameliorarea raselor de vite i
cai, distingându-se în fabricarea i comercializarea untului apoi, cu 
timpul, în cultivarea cerealelor i a vi ei de vie, în transporturi, construc-
ii i nego . Satele germane au progresat i în timpul st pânirii oto–

mane datorit  însu irilor de care locuitorii lor au dat dovad . În 
condi iile dispers rii lor pe spa ii întinse cu popula ii eterodoxe i
eteroglote, germanii au adoptat o atitudine tradi ional  fa  de respin-
gerea contactelor i dialogului cu celelalte comunit i etnice. Armenii 
se ocupau cu afacerile, prelucrarea materialelor pre ioase i cu micile 
întreprinderi care începeau s  se înfiin eze în teritoriul nou dobândit 
de statul român. 

                                                     
1 Ibidem, p.41. 
2 Adrian R DULESCU i Ion BITOLEANU, Istoria românilor dintre Dun re i Mare, Constan a, 

1979, p.361. 
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Putem da exemplul familiei Avramide care de inea o fabric  de 
cherestea în Tulcea sau Grigore Zaharian care se ocupa cu manufactu-
rarea textilelor precum i ateliere de croitorie precum cele ale proprie-
tarului Mihran Jahelgian.1 Armenii au fost cei care au ocupat func ii
administrative pe lânga autorit ile otomane precum cele din cadrul 
Comisiei Europene a Dun rii sau la Administra ia Farurilor Maritime. 
Unii dintre etnicii armeni erau profesori sau preceptori ori comercian i
prin centrele urbane ale Dobrogei.2 Printre cei care înfiin eaz
Camera de Comer  din Constan a sunt i câ iva armeni precum Odissea 
Despoty, Georgiu Corrida, comercian i de cereale, Solomon Japhet, 
comerciant de coloniale i Gebrail Frenkian comerciant de manufac-
turi3. În domeniul comer ului armenii erau interesa i în domenii ca: 
agentur i comisioane, articole tehnice, manufacturi, bijuterii, colonia-
le, cafea, etc. Armenii mai erau interesa i de industria lemnului, a 
materialelor de construc ii, de industria alimentar , sau piel rie.4 Popu-
la ia musulman  era ocupat  cu cre terea animalelor în special vitele 
i comer ul comparativ cu produc ia cerealelor care au r mas pe locul 

secund i cu ocupa iile aferente acesteia5.
Turcii i t tarii coloniza i în Dobrogea tr iau în majoritate în 

mediul rural i erau obi nui i cu regimul propriet ii dev lma e care 
avea în Dobrogea un caracter formal de i exista un regim juridic al 
propriet ii otomane. Musulmanii se ocupau cu ameliorarea raselor 
de cai pe care îi comercializau în Imperiu precum i cu cre terea
turmelor de oi pe care la comercializau în lumea musulman , mare 
consumatoare a c rnii acestor animale. Modernizarea politic  în 
spa iul dobrogean a fost influen at  atât de indivizi, prin gradul de 
cultur  politic i social , cât i de constrângerile pe care natura 

                                                     
1 Valentina POSTELNICU, Date i considera ii privind industria jude ului Tulcea 1918-1944(VIII)în, 

Steaua Dobrogei, Anul VI, nr. 1-2(21-22) iunie 2004, p.58. 
2 Simion TAVITIAN, Armenii dobrogeni în istoria i civiliza ia românilor, Editura Ex Ponto, 

Constan a, 2004, p.28-29. 
3 Ibidem, p.65. 
4 Anais NERSESIAN, Armenii în istorie i cultur , Editura Ararat, Constan a, 2003, pp.173-175. 
5 Mehmet Ali EKREM, Din istoria turcilor dobrogeni, Editura Kriterion, Bucure ti, 1994, p.94 
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sistemului politic le impune. Cel de-al doilea tip de constrângeri, cele 
institu ionale, sunt menite s  adapteze individul la mediu i s -l inte-
greze în societatea în care tr ie te în cazul nostru spa iul dobrogean 
un spa iu care fusese islamizat timp de patru secole. Au fost înregistrate 
progrese în Dobrogea îns  ele au fost grevate de mari dezechilibre 
sociale dar i politice. Sprijinit  de administra ia central , re eaua de 
coli române ti de stat în Dobrogea a crescut, în timp ce num rul coli-

lor confesionale a sc zut treptat. În ciuda puternicelor sale conota ii 
na ionale, ofensiva educa ional  a statului român a fost totu i în mare 
m sur  inconsecvent , progresând în etape i fiind marcat  de dificul-
t i materiale sau ini iative personale ale prefec ilor dobrogeni. În 
timp ce re eaua de coli primare s-a extins considerabil, nu a existat 
decât târziu o institu ie public  pentru înv mântul secundar.Via a
politic  în Dobrogea a cunoscut toate metehnele dar i n ravurile din 
restul spa iului românesc.1 Autorit ile politice ale epocii au în eles c
noua provincie trebuia românizat i au ac ionat în consecin  îns
aceast  politic  de coloniz ri a fost f cut  f r  a se cunoa te realit ile 
concrete din teritoriu ceea ce a dus la mari deregl ri demografice i
sociale.

Raportul demografic s-a schimbat radical timp de un secol 
datorit  faptului c  o masiv  popula ie româneasc  fusese colonizat
ori încurajat  s  se a eze în spa iul dobrogean. De i s-a dorit la nivel 
politic asimilarea cât mai multor etnici acest proces s-a produs destul 
de timid fiind imperceptibil nefiind posibil datorit  opozi iei membri-
lor comunit ilor la schimbare i la abandonarea identit ii proprii. 
Un rol important în conservarea culturii identitare l-a avut confesiu–
nea fiec rei comunit i etnice. 

Religia, dup  cum s-a ar tat, joac i ea un rol foarte mare în 
compatibilizarea indivizilor cu societatea cu spa iul politic i am 
observat (conform opiniilor lui Max Weber) cum protestantismul, 
dintre toate confesiunile cre tine, îndepline te cel mai bine rolul de 
„ramp  de lansare” pentru economia de tip capitalist. De asemenea, 
                                                     
1 Valentin CIORBEA, op. cit., p. 243. 
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am explicat diferen ele culturale i institu ionale dintre sistemele 
politice i cum intervine corup ia în cadrul acestui decalaj institu-
ional i de modernitate. Corup ia a primit o defini ie sociologic i a 

fost integrat  teoriei institu ionale a form rii preferin elor politice 
teoretizat  de sociologi. A ezarea României în Balcani i diviziunea 
istoric  Est-Vest a fost abordat  atât din perspectiva politicii unei 
zone dintr-un sistem politic în cazul nostru Dobrogea. A fost cumva 
confirmat ra ionamentul lui Samuel Huntington, conform c ruia
locul României este în sfera de influen  a Rusiei i nu în cadrul 
statelor i na iunilor europene. De i indicatorii economici ai 
României arat  cifre cu mult sub media european , un plan na ional
de modernizare, eficient, care s  ob in  consim mântul întregii 
societ i, a produs o plusvaloare destinat  s  reduc  decalajul fa  de 
Occident considerat etalon al moderniz rii politice i economice. 
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Unit i de m sur  în lumea rural :
cotul, palma, degetul i pasul 

Ilie MOISE 

Unités de mesure dans le monde rurale: 
le coude, la paume, le doigt et le pas 

Résumé
Unités de mesure dans le monde rural: le coude, la paume, le doigt, et le 

pas. Cette étude part de la recherche sur terrain dans le sud de la Transylvanie 
(les alentours, le Pays de Seca ) commencée pendant les années 70 du 
dernier siècle. La recherche des anciennes unités de mesure à des correspon-
dants corporels (le coude, la paume, le doigt, et le pas) souligne le fait qu’elles 
ne sont plus présentes dans l’usage général, mais en cours de disparition. Le 
coude, par exemple, a disparu une fois avec l’industrie textile domestique, et 
la collectivisation a enlevé de l’usage la mesure du terrain à l’aide du pas.
L’inévitable globalisation, la modernisation elle-même fait que de plus en plus de 
ces unités de mesure corporelles se rapportent à l’étalon métrique. 

Mots clès: unitè de mesure, le coude, la paume, le doigt, le pas 

Dup  cum se tie, fiecare societate î i construie te în timp 
propriul univers corporal: creeaz  imagini i reprezent ri, utilizeaz ,
în sens propriu, dar i simbolic, corpul uman. Societatea rural
româneasc  – c ci despre ea este vorba, a fost una autonom , ca atare 
posed o viziune proprie asupra corpului uman. Unit ile semantice, 
care denumesc p r ile corpului – cuvintele sunt cele care alc tuiesc 
principalele reprezent ri r ne ti despre corpul uman, a a zisa 
viziune r neasc . Dar reprezent rile corporal umane din lumea 
rural  nu pot fi în elese f r  o constant raportare la imagini i



71

reprezent ri prezente în universul gospod resc i cel corporal 
animal.

C  a a stau lucrurile, c  în genere corpul uman d  dovad  de o 
putere de extensie deosebit , o demonstreaz  faptul c , la un secol i
jum tate de la introducerea sistemului metric în România, corpul
continu  s  r mân  o unitate de m sur  uzual  în mediile r ne ti,
cel pu in în zonele din sudul Transilvaniei ( ara Oltului, Târnave, 
Podi ul Seca elor) cercetate de noi. 

Principalele unit i tradi ionale de m sur  a lungimii sunt cotul,
palma, degetul i pasul. Pe toate le-am g sit în memoria interlocuto-
rilor no tri sau chiar în uz, bineîn eles pentru m sur tori casnice, de 
mic  importan .

Cotul – principala unitate de m sur  a lungimii era folosit de 
femei pentru m surarea textilelor. În partea de sud a Transilvaniei 
(M rginime, ara Seca elor) n-am g sit nic ieri m surarea propriu-
zis  cu cotul ca parte anatomic , ci doar existen a unui instrument de 
m sur  (din lemn) cu lungimea unui cot: „un la  de-un cot ... i cu la
m surai pânza ... în loc de metru” (Her a M rioara, S li te, 19 august, 
1972). În majoritatea localit ilor cercetate, trei co i echivalau cu doi 
metri, dar niciodat  gospodinele nu socoteau lungimea pânzeturilor 
în metri. 

În rela iile cu piuarii de pe Valea Sebe ului, unde î i duceau 
undrele (pânza din lân  destinat  laiberelor sure), femeile din Cut, 

jud. Alba, se foloseau doar de cot. i pânza de cânep  pe care o 
preg teau pentru „n lghit” la S sciori ori Laz, se m sura tot cu cotul: 
„Coseai âncu ul pe-un cap al ghigului, cu alt  a i îl dai la-n lbit” 
(Moise Susana, Cut, 16 februarie, 2011). Anatomic vorbind, lungimea 
unui cot este distan a de la cot la vârful degetului, în unele zone, îns ,
se trece i peste vârful degetelor i se m soar  pân  la „oul mâinii” 
(cf. C. B rbulescu – Imaginarul corpului uman ... p. 56). Lungimea 
unui cot varia între 0,664 m (Muntenia) i 0,637 m în Moldova. 
Pentru eficien  se f ceau m suri speciale, mai precis lungimea 
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„r schitoriului” era calculat  într-un num r de co i. „R schitoriu era 
ori de trâi, ori de cinci co i” (Hârjoc Ana, Cut, 12 dec. 1970). 

De i ne-am propus doar o abordare practic , uzual  a unit ilor 
de m sur , nu m  pot ab ine s  v  amintesc faptul c  în Egipt, spre 
exemplu, cotul simbolizeaz  „ordinea, justi ia i adev rul”, c  zeul 
Thot este reprezentat cu o m sur  de un cot în mâini. El a inventat 
legile i este patronul scribilor (J. Chevalier, A. Gheerbrand Dic ionar 
de simboluri, vol. I, p. 379). Bra ul i, mai ales, antebra ul cu mâna 
întins , este considerat de popula ia bambara o prelungire a spiritului. 
Dar cotul, sursa ac iunii, este de origine divin . În gestul elementar 
cu care omul î i duce la gur  hrana, antebra ul, la mijloc între cot i
gur , simbolizeaz  rolul spiritului mediator între Dumnezeu i Om. 
De aici importan a simbolic  a cotului care m soar  distan a dintre 
Om i Dumnezeu. Cotul bambara m soar  22 de degete, un num r ce 
corespunde totalit ii categoriilor crea iei i, deci, reprezint  Universul. 
De aceea popula iile bambara spun c cea mai mare distan  din 
lume este cotul. Aceast  distan  dintre om i creatorul s u nu este 
acoperit  de bra , adic  de spirit, decât datorit  faptului c  acesta are 
ca m sur  chiar num rul crea iei. Un proverb bambara mai spune c
gura nu ajunge niciodat  s  prind  cotul pentru a exprima calitatea 
transcedental  a lui Dumnezeu. (Dic ionar de simboluri, I, p. 203) 

Palma – alt  unitate de m sur  utilizat  în lumea rural  – 
reprezint  distan a dintre extremitatea degetului mare i a celui mic, 
atunci când palma este întins . De fapt, numele cel mai des întâlnit 
este acela de „ chioap ”. Cu chioapa se m surau distan e mici precum 
l imea unei u i sau aceea a unei scânduri, iar degetul era cea mai 
comod  modalitate de a verifica grosimea scândurilor: „De tiu la 
mare are un ol în cap” (Moise Gheorghe, Cut, 17.01.1971). 

olul este o m sur  austriac , submultiplu al stânjenului egal
cu a 60-a parte a acestuia, adic  0,0316 m. 

Potrivit mitologiei triburilor bambara, policarul (degetul gros 
de la mân ) este un simbol al puterii. efii acestor triburi purtau pe el 
un inel decorat cu semnul fulgerului, semn al for ei fizice, dar i
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mentale. Acest deget fiind prelungirea activit ii sufletului, mai repre-
zint i munca. Autorii Dic ionarului de simboluri mai precizeaz  c
dogonii atribuie policarului valoarea numeric  3 i 6 – valoare de trei 
ori viril , c ci trei este semnul masculinit ii (I, p. 438). 

Din p cate, simbolistica româneasc  nu dispune de lucr ri speci-
ale consacrate semnifica iei mitologice i semioticii degetelor în cultura 
popular  tradi ional .

Ultima unitate de m sur  pe care ne-am propus s  o lu m în 
discu ie nu este derivat , în mod direct din lungimea vreunui membru 
al corpului, ci de corpul în ac iune – pasul.

Pasul este întâlnit în toat  zona cercetat  ca unitate de m sur
specializat  pentru m surarea terenurilor: „Cu pa u s  m surau heiu-
rile i locurile din hotar i fâne ele... un pa , un metru” (Hârjoc Ioan, 
Cut, 13.03.1971). 

DEX-ul define te pasul drept: „Fiecare dintre mi c rile alterna-
tive pe care le fac picioarele în mers obi nuit” sau „Unitate de m sur
de lungime egal  cu distan a dintre cele dou  picioare ale omului 
dep rtate în cursul mersului obi nuit”.

Dac  simbolistica tradi ional  româneasc  nu acord  prea mult 
spa iu semnifica iei acestei unit i de m sur , legendele orientale spun 
c  „Buddha a m surat universul, f când câte trei pa i în fiecare din 
direc iile spa iului; se mai zice c  Vishnu a m surat universul din trei
pa i – unul corespunzând p mântului, al doilea lumii intermediare,
iar al treilea cerului...” (Cf. Dic ionar de simboluri, III, p. 22). 

Iat  deci c  cercetarea de teren a dat la iveal  vechi unit i de 
m sur  cu coresponden  corporal  a c ror longevitate este remarca-
bil . E adev rat, îns , c  nu mai sunt în uz general, c  sunt pe cale de 
dispari ie. Cotul dispare odat  cu industria casnic  textil , iar colectivi-
zarea a scos din uz m surarea terenului cu pasul: „De când cu colectivu 
s-a uitat tot!” (Apud C. B rbulescu, op. cit. p. 60). 

Inevitabila globalizare, modernizarea în sine, face ca tot mai 
multe din aceste unit i de m sur  corporale s  se raporteze la etalonul 
metric. 
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Încercând o concluzie (evident, de etap ) a  spune c trupul,
corpul uman ofer  un model care structureaz  surprinz tor reprezen-
t rile sociale; iar sintagma corpul este m sura tuturor lucrurilor – 
este adev rat  atât în sens propriu cât i metaforic. 
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Valen e comunicative ale corpului în 
derularea ceremonialurilor existen iale

Gabriela RUSU-PASARIN 

Communicative valences of the body
in ritual ceremonies 

Abstract
Body, position, posture, postural echo and emblems, these are only a 

few guiding marks of our analysis on the communicative valences of the 
body within the existential ceremonies. 

Existential ceremonies are centered on rites of passage that refer to 
the major moments of existential and social status change (birth, adult 
initiation, marriage, death). 

The succession to a new status, the integration into a new state is 
made in a horizontal position, according to the traditional mentality and 
the rigors of behavior codes, in the transition between unborn and born, life 
and death, and bent, with an attitude of humility, of penitence in the pas-
sage from the unmarried to the married status. Any other position of the 
body is an obliquity from normality, being repudiated by the community for 
violating the rules. 

In Dolj county, in the village of Urzicu a, locals still celebrate the 
family feast called boborodi a which glorifies the newborn first entering the 
house. It is a custom which the community has been holding after the 
foundation of maternities. The horizontal position for „the crossing” can be 
also noticed in another birth ceremony, known as the „n poini ”. This is 
still celebrated nowadays in the Dolj county, Cetate village. It is customary 
to serve a meal in the newborn’s house, meant only for women. 

Among the key moments of the wedding ceremony only one has been 
selected for the present analysis, the „threshold” between unmarried and 
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married: iert ciunile (the forgiving). In Oltenia, it is still believed that without 
this rite family climate, the forgiving (iert ciunile) are held on the threshold, a 
place of symbolic meanings. 

An important aspect of communicative valences of the body in the 
burial ceremony is the moment of passing “over the threshold”, of leaving 
the house for the road devoted to the Great Journey. The crossing is 
„horizontal”, not randomly, but „feet first” (position), any deviation from 
this (position and posture) signifying an obliquity from normality. 

All in all, any transition to a new status (birth, weddings, funeral) is 
made in a horizontal position, so that the passage is natural, smooth, normal,
as a “flow” of life, without “cascades”, without unnatural moments in life and 
afterlife.

Touching the body, adorning it and the unity between body and soul are
other topics circumscribed to the present theme in terms of communicative
valences.

Key words: body, horizontal position, posture, rites of passage, 
integration 

Limbajul trupului este mijlocul de comunicare originar pentru 
to i membrii unei colectivit i. Corpul transmite mesaje inten ionale, 
dar i neinten ionale. Receptorii, cei interesa i de mesajele transmise, 
au capacitatea de a recepta i emite semnalele corecte ale limbajului 
corporal.

Prima axiom  a colii de la Palo Alto este elocvent  în acest 
sens: „Dac  admitem c  într-o interac iune orice comportament are 
valoare de mesaj, adic  este o comunicare, rezult  c  nu putem s  nu 
comunic m, fie c  vrem sau nu”. Rezult  succint c : „Nu se poate s
nu comunic m” (Watzlawick, Paul, Beavin, Helmick J. i Jackson, 
Don D., Pragmatics of Human Communication, New York:W. Norton 
& Company, Inc., 1967, p.87). 

Tonya Reiman demonstreaz  c  sunt func ionale cinci adev ruri 
fundamentale ce vizeaz  limbajul trupului. În esen  acestea pot fi 
formulate astfel: limbajul trupului este o constant , este determinat 
întotdeauna de context, nu poate fi interpretat niciodat  pe baza unui 
singur semnal, arat  discrepan ele dintre ceea ce o persoan  spune i
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ceea ce crede, o analiz  a lui permite observarea „microexpresiilor” care 
tr deaz  sentimentele camuflate (Reiman, 2010, pp.48-52). 

Corpul i postura reprezint  dou  ipostaze de analizat, ambele 
având un câmp amplu de simboluri. Aflat  la antipodul semnifica iei 
corpului (care se caracterizeaz  prin mi carea fluid ), postura înseamn
pozi ia fix  a corpului. Durata unei pozi ii a corpului se evalueaz  în 
func ie de situa ia social  concret . Exist  îns  o diferen  între „pozi ia
corpului” i „postur ”. Pozi iile corpului uman sunt doar trei: ortosta-
tic  (vertical ), decubit (orizontal ) i ezând. Gama posturilor este 
îns  ampl , iar semnalele emise de posturi sunt variate (cf. Gordon 
W. Hawes, The antropology of posture. Scientific American, 1957, 196, 
pp.123-132). 

În acest context înc  dou  concepte sunt importante: ecoul 
postural i emblemele. Asupra acestora vom reveni. 

Corp, pozi ie, postur , ecou postural i embleme sunt doar 
câteva repere ale analizei noastre despre valen ele comunicative ale 
corpului în derularea ceremonialurilor existen iale.

Ceremonialurile existen iale sunt axate pe riturile de trecere 
care se refer  la momentele majore de schimbare a statutului 
existen ial i social (na tere, ini ierea adult , c s toria, moartea). 

Robert Bocock în Ritual in Industrial Society (TLA Constable 
Ltd, Londra, 1974, p.37) define te ritul, în general; re inem secven a
ilustrativ  pentru perspectiva temei noastre, corpul i valen ele comu-
nicative: „…utilizarea simbolic  a gesturilor i mi c rilor corpului într-o 
situa ie social , cu scopul de a se exprima i articula semnifica ii”. 

Evan Zuesse în „Ritual” (publicat în volumul The Encyclopedia 
of Religions coordonat de Mircea Eliade i publicat la Ed. Mac 
Millan, New York, 1978) remarc  specificitatea ritului prin „ac iuni
ale corpului, repetitive i stilizate în mod simbolic, care sunt centrate 
asupra unor structuri cosmice i / sau asupra unor prezen e sacre”. 

Efectul masiv al ritului asupra comunit ii, grupului în care se 
desf oar  este crearea cadrului de norm /regul  („este o activitate 
guvernat  de reguli”) cu un „caracter simbolic, care atrage aten ia 
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participan ilor asupra unor obiecte ale gândirii i a unor sentimente 
pe care ei le consider  a fi pline de semnifica ii” (Lukes, Steven, 
1977, Essays in Social Theory, Columbia University Press, New 
York, p.4). 

Pozi ia corpului în situa ia de performare a 
ceremonialului existen ial

Accederea la un nou statut, integrarea într-o nou  stare se face, 
conform mentalit ii tradi ionale i rigorilor de cod comportamental 
în pozi ie orizontal , în cazul trecerii dintre nen scut-n scut i via -
moarte, i aplecat, atitudine de smerenie, sp ire în cazul trecerii 
dinspre nenuntit–nuntit. Orice alt  pozi ie a corpului este o abatere de 
la normalitate i repudiat  de comunitate pentru înc lcarea rigorii. 

Na terea i postdenominarea 
Intrarea în Lumea Alb  însemna pentru mam i prunc o prob

de adaptare la noul statut (de femeie „n scut ” i de „nou-n scut”) i
necesita un transfer de energie dinspre teluric spre corpul celor doi 
actan i. De aceea na terea se f cea pe p mânt, pentru contagiunea 
direct i transfer direct al energiilor telurice. În timpurile moderne 
patul preia statutul de loc al na terii. În ambele cazuri îns  pozi ia
este cea orizontal . Orice abatere de la aceast  rigoare înseamn  excep-
ia: na terea pe câmp, „din picioare” sau „din ezut” era o circumstan

ie it  din cod, receptat  ca atare. 
Primirea în noua lume a copilului reprezint  pentru familie un 

moment de consacrare. Pân  la botezul copilului în acest timp pruncul 
este a ezat tot pe orizontal , o pozi ie de atestare a statutului de 
nebotezat.

În jude ul Dolj, în comuna Urzicu a se mai practic  s rb toarea
familial  numit boborodi a prin care se pream re te intrarea în cas
a nou-n scutului. Este un obicei pe care comunitatea l-a statornicit 
dup  înfiin area maternit ilor. Se asociaz  semnifica ia de introdu-
cere în mediul familial a unui „str in”, „p gân” prin practicarea unor 
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acte necesare pentru alungarea gândurilor rele. P trunderea în cercul 
familial a unui str in se întâmpina cu acte apotropaice i de propi iere. 
Sunt de reperat i în acest moment al ciclului vie ii. Nou-n scutul 
este primit de bunicul dinspre tat  (sau de un alt b trân) cu pâine i
sare i cu urarea „Mul i ani s  ne tr ie ti”. Primirea se face pe pragul 
casei (imaginea orizontalei), mama este cea care d  copilul peste 
prag, a ezat pe bra e, în pozi ie orizontal . Este primit tot în pozi ie 
orizontal  de c tre b rbatul b trân (nu orice b rbat, ci unul la vârsta 
senectu ii, implicit a „cur eniei” trupului). 

Pozi ia orizontal  pentru „trecere” este reperabil i în cazul 
unui alt obicei circumscris ceremonialului na terii, cunoscut sub 
denumirea de „n poini ”. Se practic i azi în jude ul Dolj, comuna 
Cetate. Este obiceiul de a organiza la casa nou-n scutului o mas  la 
care particip  numai femeile. În mentalitatea popular  exist  credin a
c , de la na tere pân  la n poini , Maica Precista st  în genunchi i
plânge. De aceea, ziua pentru n poini  nu trebuia s  dep easc  o 
s pt mân  de la na terea copilului. Interdic ia de partricipare a 
b rba ilor i a copiilor era respectat  cu stricte e, orice înc lcare fiind 
amendat  verbal de cea mai vârstnic  participant . Femeile care au 
fost invitate la petrecere aduc daruri pentru copil. Copilul este a ezat 
pe un pled pe p mânt, în jurul lui a ezându-se darurile primite. 

O reiterare a secven ei apare, tot în zona Olteniei, îns  ca un 
remediu al unei st ri de anormalitate, de boal , la Ispas. Dou  s rb -
tori sunt separate doar de câteva zile: Ispasul i Rusaliile. Ispasul sau 
În l area este s rb toarea dedicat  celor ce s-au în l at la cer. Rusaliile 
se in pentru îns n to irea bolnavilor, altfel f r  leac. i totu i, în 
Oltenia cele dou  s rb tori se reg sesc într-un obicei practicat la 
începutul secolului al XlX-fea: Fr sinetul, un obicei pentru a readuce 
starea de s n tate a celor foarte bolnavi. 

Fr sinetul îmbin  Ispasul i Rusaliile. Bolnavii erau preg ti i din 
ajunul Ispasului, îmb ia i i îmbr ca i în haine noi. La chindie, c ru-
ele cu familiile celor ce puneau de fr sinet se-ndreptau spre plaiurile 

cu fr sinet, plant  ce aducea norocul i s n tatea. Acolo se alegea 
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locul pentru punerea mesei ursitorilor. Se crede c  ele, cele trei, s-au 
sup rat pe om, care de sup rarea lor s-a-mboln vit. Acum, de Ispas, 
era momentul împ c rii cu ele, cu ursitorile. Se a eza masa cu o turt
mare de pâine, vase noi, pahare noi cu vin, rachiu, ap , lumân ri i
t mâie. Fa  de ofrandele puse pe masa de ursitori a copilului abia 
n scut, se constat  existen a lumân rilor i a t mâiei, ce amintesc de 
starea de boal , starea de tranzi ie între via i moarte. Vr jitoarea 
(c ci, în lipsa moa ei vr jitoarea e necesar  pentru a invoca ursitorile), 
îngenunchea lâng  bolnav i începea un recitativ, având o mân  pe 
fruntea bolnavului i o alta pe pr seaua cu itului înfipt la r d cina 
fr sinelului. 

Descântecul spus amintea de cintez i de dobri , prima repre-
zenta r ul, a doua ursita binelui: 

Cintez , dobri ,
Sus s-a-n l at,
Pe mun i s-a l sat,
Unde au picat
Piatra au cr pat
A a crape ochii cui te-a fermecat.

Se folose te cuvântul „în l at”, ce aminte te de Ispas, cel ce a 
v zut pe lisus în l ându-se la cer. 

Urma invocarea fr sinetului: 
Fr sinet - albine
Fr sinet de mult pre
Sari în cas ,
Sari pe mas ,
Sari în cupa cea aleas ,
F  pe cutare s n toas .

Sau:
Sari în paharul frumos, 
F -l pe cutare s n tos.
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Urma veghea de noapte, timp magic în care floarea fr sinelului
avea menirea de a indica viitorul bolnavului, îns n to irea sau moartea 
iminent . Vr jitoarea avea dubl  menire: de a invoca ursitorile i de a 
le interpreta semnele. Dup  care se petrecea, de era semn de bine, sau 
se pleca spre cas  resemna i pentru destinul ce nu putuse fi întors. 

Obiceiul Fr sinet, în Oltenia, aminte te c  masa de ursitori se 
a az  la venirea pe lume a pruncului, moment preg titor între preexis-
tent i existen , i în momentul de boal , doar la În l are, de Ispas, 
moment-cump n . Elementul inedit este a ezarea ofrandelor pe p mânt, 
nu pe masa-obiect ritual, ca o închinare f cut  p mântului pentru a-i 
cere r mânerea în aceast  lume (Rusu-P s rin, 2006, pp. 354-355). 

Revenind la ceremonialul na terii i al denomin rii (la botez) 
semnificativ pentru ideea de „trecere” a corpului în pozi ie orizontal
este obiceiul, practicat tot în jude ul Dolj (comuna Cetate), cunoscut 
sub denumirea de ponud . La venirea de la biseric , dup  botezul 
copilului, b trâna casei preg tea o mas  acoperit  cu un tergar alb 
(imaginea pozi iei orizontale). La cele patru col uri erau pu i bani. 
Nou-n scutul era a ezat pe aceast  mas  ritual  în pozi ie orizontal .
Patru copii ridicau masa cu pruncul i o treceau pragul casei (o alt
imagine a orizontalei). Urma petrecerea cu membrii familiei, rude, 
vecini. Aceea i pozi ie orizontal  consacra „trecerea”, asigurând 
intrarea într-un mod normal: orizontal i în prezen a unor actan i cu 
statut de de in tori ai autorit ii cutumiare (moa a, na a), a familiei, 
a rudelor. 

Nuntirea
Dintre momentele cele mai reprezentative ale ceremonialului 

nun ii am selectat pentru tema în analiz  doar unul, „prag” între ne-
nuntit i nuntit: iert ciunile. Practicate înc  în zona Olteniei, cu cre-
din a c  f r  acest moment tinerii intr  în noua via  împov ra i de o 
istorie personal  care, mai târziu, va avea efect asupra rela iei i a 
climatului familial, iert ciunile se deruleaz  pe prag, loc cu valen e
simbolice. Reprezint :
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¶ ie irea dintr-o cas  (cea de feciorie) i intrarea într-alta, a 
cuplului;
¶ loc al convergen ei gândurilor bune, sp ite, care vor atrage 

beneficul asupra noii familii; 
¶ „prag” (desp r ire), dar i „leg tur ” simbolic  între dou

genera ii ale arborelui genealogic. 

Imaginea este a orizontalit ii („prag”), iar pozi ia „jos” (nu 
pragul de sus) oblig  actan ii (miri i p rin i) la o pozi ie a corpului 
aplecat , iar pe nunta i la o postur  de pio enie, de tr ire afectiv
acutizat  a atmosferei tensionate de emo iile manifeste sau camuflate 
sus inute de recitativul „iert ciunilor”.

Marea C l torie 
Moartea este un fapt social prin excelen , la care sunt martori 

membrii microuniversului familial i ai comunit ii, in extenso. Este 
considerat  o c l torie care trebuie preg tit i derulat  în toate cadrele 
care compun codul de conduit  specific  acestui ceremonial (de la 
semnul crucii, la „zorit” i „bocit”, complex de manifest ri subiective 
ce comunic  starea afectiv  a participan ilor, o comunicare verbal
asociat  cu multe elemente ale comunic rii non-verbale). 

Considerat  ca experien  personal  pentru defunct i pentru 
apropia ii s i, moartea este totodat i un eveniment social. Celor 
care nu sunt încadra i în categoria „str mo i” (copiii, adolescen ii, 
vr jitorii, sinuciga ii, cei lovi i de tr snet i captivii) li se rezerv  acte 
i locuri simbolice, secven e verbale i gestuale care definesc statutul 

de moarte nefireasc  (moartea fiind considerat  totu i un moment 
firesc, într-o cronologie a vie ii care atinge sfera senectu ii) (cf. C. 
Bertrand în Dic ionar de etnologie i antropologie, edi ia a II-a, 
volum coordonat de Pierre Bonte i Michel Izard, publicat la Ed. 
Polirom, Ia i, 2007, p. 443). 

Re inem pentru valen ele comunicative ale corpului în ceremo-
nialul înmormânt rii doar momentul trecerii „peste prag”, al plec rii
din cas  pe drumul care-l va consacra în Marea C l torie. Este o trecere 
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peste „orizontal ”, în pozi ie orizontal , nu oricum, ci cu „picioarele 
înainte” (postura), orice abatere de la acestea (pozi ie i postura) 
semnificând o abatere de la normalitate. 

Pledoaria noastr  este c  orice trecere într-un nou statut (n scut,
nuntit, dalb c l tor) se face din pozi ia orizontal , pentru ca trecerea 
s  fie fireasc , lin , normal , ca o „curgere” a vie ii, f r  „cascade”, 
momentele nefire ti ale trecerii prin existen  sau postexisten .

Atingerea corpului 
Gesturile sunt indicatori non-verbali importan i în decodarea 

mesajului transmis de un corp sau a unui mesaj complex (limbaj 
verbal i limbaj nonverbal). 

Jean – Claude Schmitt (în volumul Ra iunea gesturilor în 
Occidentul medieval, Editura Meridian, Bucure ti, 1998, p. 193) 
evalueaz  c  „gesturile sunt imagini care se mi c , un spectacol”, iar 
Caroline Hummels i Pieter J. Stappers consider  c  „inten ionalita-
tea (meaning) este central  pentru defini ia gesturilor” („Meaningful 
gestures for human computer interaction: Beyond hand postures”. În 
Third IEEE International Conference on Automatic Gace & Gesture 
Recognition, 1996, Nara, p. 591). 

Paul Ekman i Wallace V. Friesen (1969) au grupat elementele 
comunic rii nonverbale în cinci clase: embleme, ilustratori, expresii 
faciale, reglatori, adaptori. 

Speciali tii în kinezic  au acceptat aceast  clasificare, conside-
rând-o cea mai elocvent . Dintre aceste clase, emblemele ne intere-
seaz  în mod deosebit pentru tema în analiz ; ele in loc de cuvinte, 
în comunicarea nonverbal  emblemele subliniaz i dubleaz  cuvintele 
(Ekman Paul, Friesen, Wallace V, „The repertoire of nonverbal 
behavior: Categoris, origins, usage and coding” în Semiotica, I, pp. 
124-129).

Emblemele au în eles cunoscut de majoritatea membrilor grupului 
i sunt folosite inten ionat pentru a transmite anumite mesaje. 
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Gestul de a ine în bra e copilul este cu cel mai înalt grad de 
afectivitate. Dup  ce îl na te, l uza a teapt  s  i se pun  copilul în 
bra e. Este o prim  atingere în via  cu înc rc tur  afestiv . Moa a de 
buric este cea care îl prime te în aceast  lume pe nou-n scut i repre-
zint  o profesie în lumea satului tradi ional. Moa a copilului este cea 
care al turi de na i mam  va investi afectiv i simbolic obiectele 
care vor purta mesajul de bun augur, de propi iere i augural în aceast
lume. 

Codul de comportament comunitar prevedea ca mirii s  se in
de bra  numai dup  ie irea din biseric  dup  cununia religioas , orice 
atingere afectuoas  înainte de acest moment era considerat  o înc lcare 
a codului bunei-cuviin e.

În cazul ceremonialului de înmormântare atingerile sunt mult 
mai restrictive, dar obligatorii la anume momente din succesiunea sec-
ven elor ritualice. Spre exemplu, atingerea farfuriei când preotul 
cânt  „ve nica pomenire”. Este o atingere simbolic i implicit un 
gest simbolic. Cei ce nu ajung la farfurie, ating bra ul sau um rul
celui din fa , astfel, prin contagiune creându-se uniunea în credin
cu defunctul. 

Atitudinea gestual  este important  pentru comunicarea nonver-
bal  a mesajului i are func ie de comunicare, a a cum preciza i A.G. 
Haudricourt (în „Relations entre gestes habituels, forme des vêtements 
et manière de porter les charges”, în Revue de Géografie Humaine, 1
(3), 1948, pp. 58-67). 

Bra ele nou-n scutului erau, pân  aproape de timpurile moderne, 
legate, înf ate, pân  la botez (actul de denominare producându-se la 
2-3 luni). Semnifica ia pozi iei era aceea de a feri copilul, care, nebote-
zat putea s  se sperie de duhurile rele care-l puteau atinge pân  la botez 
(de aceea se i gr bea actul denomin rii). 

În ceremonialul nun ii sunt multe momente care amintesc de 
atitudinea gestual  simbolic . Reamintim numai secven a „ad patul
miresii”, cum este cunoscut obiceiul în Oltenia, adic  dusul g le ii cu 
ap  la fântân . Mirii înso i i de alai vor purta g leata pe un tergar
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(trecut pe sub mânerul g le ii). În zona Olteniei, în jude ul Olt, g leata 
este purtat  de mireas i de cumnatul de mân , g leata este pus  pe 
resteul jugului de la boul de h is (simbol al neabaterii de la drumul 
cel drept în via  (Rusu-P s rin, Calendar popular românesc, Scrisul 
Românesc, Editura – Funda ia, Colec ia Ethos, Craiova, 2006, pp. 
265-266). Iar mersul bra  la bra  în v zul lumii era obligatoriu la o 
s pt mân , pe „calea cea mic ”. În zona Motru i azi se mai practic
„ie irea” prin sat spre magazine (loc al întâlnirilor i târguielilor). 
Tinerii c s tori i merg la bra , postura semnificând intratul în rândul 
familiilor i, în subsidiar, începerea c s toriei f r  sup rare.

Pozi ia bra elor mortului face trimitere, în planul comunic rii
nonverbale la kinetografe, ilustratori conform clasific rii operate de 
Paul Ekman i Wallace V. Friesen (1972), prin care se arat  func io-
narea corpului uman. Pozi ia „mâinii pe piept” denot  repausul (total, 
în cazul defunctului). Este loc simbolic i prin a ezarea statului, în 
acela i mod, „adunat”. 

Psihologul Robert Rosenthal de la Universitatea Harvard a clasifi-
cat cinci tipuri de indicii nonverbale împ r ite în func ie de zona 
„scurgerii” (“scurgerea” adev ratelor gânduri prin intermediul altor 
zone ale trupului): semnale incongruente între ele, str fulger ri scurte 
ale fe ei i corpului (scurgeri rapid corectate), vocea, corpul i fa a
(apud Reiman, 2010, pp. 50-51). 

Din aceast  perspectiv  limbajul trupului poate fi „congruent”, 
adic  mi c rile, expresiile faciale i tonul vocii sunt în concordan
cu ceea ce spune, sau incongruent, ar tând conflicte interne, sentimente 
de ezitare, tendin e de în elare.

În ceremonialurile existen iale expresia facial  este definitorie 
pentru contextul social i familial. De in torii autorit ii cutumiare 
impun regula i participan ii se supun atmosferei specifice. 

Abaterile ritualizate de la norm  sunt în esen  o ac iune de 
îngro are a tu ei i se practic  numai în circumstan ele consecrate: 
„boitul soacrelor” (act din ritualul nun ii practicat luni dup  nunt )
sau priveghiul carnavelesc sunt doar dou  exemple în acest sens. 
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Mimica miresei, gestica i postura sunt aspru analizate de b trâ-
nele satului: nici prea mult plâns, nici râs în exces. Iar la înmormântare 
râsul poate fi acceptat numai la priveghi (jocuri cu m ti) sau la 
pomeni dup  înhumare (cu precizarea f cut  de unul dintre meseni: 
„R posatului îi pl cea via a!”).

Împodobirea corpului 
Numeroase studii au stabilit c  hainele i obiectele care acoper

corpul sunt simbolice i reprezentative pentru normele sociale i
pentru contextul social. 

Îmbr c mintea nou-n scutului adus în biseric  pentru botez tre-
buie s  includ  (chiar dac  vârsta pruncului nu o mai revendic ) i o 
fa  (cu un b nu  legat la un cap t cu a  ro ie) i toate elementele 
vestimentare pentru o toalet  complet , chiar dac  din graba derul rii
evenimentelor sau datorit  condi iilor climaterice se renun  la îmbr -
carea unora. 

Costumul de mireas  se alege pe gustul miresei. O reprezenta i
reprezenta i statutul social i economic. Pantofii i m rgelele aveau 
îns  ( i mai au) o simbolistic  special : însemnau încorsetarea, legarea 
împreun . Colierul pus la gâtul miresei chiar de c tre ginere însemna 
„s-o lege” de destinul s u, iar pantofii albi semnificau drumul împreun
în via , drum dorit a fi imaculat. 

La Arefu, jude ul Arge , viitorul ginere pl tea logodna. D dea 
bani socrilor mici pentru a- i cump ra înc l ri. C ma a de ginere i
batista de ginere erau îns  croite i cusute de mireas . B trânele
spuneau c , dac  fata ar fi dat cuiva din sat s  coase în locu-i batista 
ginerelui, viitorul b rbat „ar fi plecat prin sat”. „Ai dat-o în sat, se 
duce i el în sat.” Alteori, sora de ginere era cea care se-ngrijea de 
batista ginerelui. Se credea c  „e din neam” i ginerele „o s in  la 
mireas , cum ine sora de ginere la ginere”. Batista era simbolul falei, 
cromatic, motivele i m iestria cusutului confereau obiectului valoare 
estetic i simbolic . O punea în piept împreun  cu un fir de busuioc 
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i un ban. Batiste se puneau i la caii pe care veneau la nunt  copân-
zeii (alaiul nun ii, vestitorii, cei ce-1 înso eau pe coloc el, cel ce 
spunea ora ia de nunt ). Batistele cailor puteau fi f cute de oricine 
sau cump rate, pentru c i „caii erau din sat, nu din b t tur ”.

F cându-i batist  de ginere, tân ra nuntit  se asigura c  b rbatul 
ei nu se va uita la o alt  femeie, îi va scurta astfel potecile (Rusu-
P s rin, 2006, pp. 216-217).

Hainele defunctului trebuie s  fie noi, pantofii noi („c  e drum 
lung de f cut!” zic b trânele), iar în „s culetele” care se a eaz
al turi, în co ciug, se pun obiecte de uz personal, dar i obiecte investite 
simbolic: mei, grâu, cioburi de sticl . La Polovragi, jude ul Gorj, 
„s coteiul” este grija cea mare a b trânelor care se-ngrijesc de corpul 
defunctului, de la scalda ritual  pân  la aruncatul banilor la r scruci, 
pentru v mi, ca s  treac  u or într-o alt  lume. 

Elementele de vestimenta ie pot fi indici pentru psihosociologia 
vestimenta iei. Îmbr c mintea, podoabele, accesoriile vestimentare 
comunic  apartenen a la mediul social, la categoria socio-economic ,
reflect  determinarea cultural .

„Semnifica ia simbolic  pe care o cap t  câteodat  unele culori 
la noi se deosebe te din temelii de aceea pe care le-o dau popula iile 
primitive” – semnala Iulius E. Lips (1955/1958, p. 80). 

Etnologul german argumenteaz  cu exemple de genul: în Africa 
apusean , albul este „culoarea diavolului”, nu culoarea nevinov iei.
În mentalitatea popular  româneasc  na terea i nunta poart  semnul 
alb, iar moartea, negrul (în Africa r s ritean  negrul este „culoarea 
bucuriei”). Sunt exemple care a eaz  la antipod semnifica iile momen-
telor existen iale reflectate cromatic. 

Teoriile culturologice i sociologice au oferit o explica ie de multe 
ori simplificat  a motivelor pentru care oamenii apeleaz  la îmbr c -
minte. Îmbr c mintea este motivat  în primul rând de eveniment, 
este un mod prin care oamenii exprim  unele dintre sentimentele 
sociale subiective (cf. Harms, Ernst, The American Journal of 
Sociology, 44, 2, 1938, p. 239). 
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Este i convingerea noastr  în pledoaria pentru simbolistica 
vestimenta iei în ceremonialurile existen iale i mesajele transmise 
prin imaginea corpului astfel „împodobit”. 

Unitatea dintre corp i psihic 
Corpul transmite mesaje de încadrare în context social, cultural, 

cutumiar, dar i caracteristici psiho-morale. Cercet rile lui Wiliam H. 
Sheldon au probat unitatea dintre corp i psihic (Sheldon, William H, 
Stevens, Stanley, The Varieties of Temperament, New Yyork: Har 
per, 1942). 

În mentalitatea popular  româneasc  aceast  unitate este o 
permanen  în derularea ceremonialurilor existen iale. Unitatea se 
reflect  în echilibru, în lini tea în care trebuie s  se deruleze, în 
armonia rela iilor intrafamiliale. 

Hainele pentru nou-n scut nu se cump r  înainte de venirea lui 
pe lume. Astfel se invoc  normalitatea, firescul, dup  formula „toate 
la vremea lor”. 

Hainele mirilor reflect  aceea i tihn  în derularea actelor pre i
postnup iale. „Dac  miresei nu-i place sau nu i potrive te ceva din 
haine, s-a dus pa Apa Sâmbetei lini tea nun ii” – zic b trânele. i tot 
pentru lini tea sufletului, b trânele î i preg tesc din timp „ oalele de-
nmormântare”, a a cum le place, în consecin  cum le reprezint .

Unitatea dintre corp i suflet se reflect i în obiectul de mobilier 
care are chiar semnifica ia lini tii: leag nul pentru copil, patul conju-
gal pentru miri i sicriul pentru defunct. Toate trebuie s  fie „pe 
m sur ” i în armonie cu simbolistica momentului existen ial. Este o 
normalitate existen a i func ionalitatea acestui „loc al lini tii pentru 
timp”. i toate în pozi ie orizontal .

Reperabil  ca o fisur  în normalitate este absen a acestuia sau 
substituirea lui. Copilul care n-are leag n este un copil „aruncat în 
lume”, „f r  un loc al s u”. Este aici i un detaliu de educa ie care, în 
epoca modern , a atins antipodul: camera copilului, adic  izolarea de 
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familie. Tihna copilului se induce i prin prezen a lui în mijlocul fami-
liei, chiar a ezat în leag n (la câmp, în postav  sau în co ).

Mirii trebuie s  aib  „patul lor”, reprezentând intimitatea, de 
unde i lini tea, echilibrul, dar i cu sensul de „casa lor”. Imaginea 
tinerilor c s tori i tr itori prin vecini, cu chirie este imaginea unei 
familii f r  lini te. „Pân  nu are casa lui, nu are lini te”–zic b trânii. 
Iar imaginile metafore din colinde sunt memorabile. 

Un colind din zona Olteniei aminte te aceast  imagine: 
La doi meri i la doi peri  Dar acolo cine-mi doarme? 
Florile dalbe, flori de m r!  Doarme domnul stor case, 
E un pat mare-ncheiat,   Astor case luminate 
Cu scânduri dalbe de brad,  i cu doamna dimpreun ,
Cu stâlpi strupi i de fag.   Cu-ai lui mândri cocona i,
Iar în pat ce-i a ternut?   C -s frumo i i dr g la i
Cu chipuri de fe i-frumo i, 
Iar din spate i din piept 
Luna i cu soarele. 

Iar defunctul trebuie s  aib  lini tea pe veci într-un „pat” ce va 
fi ad postit de „c scioara” sa, totul pe nume, de unde i unitatea 
corp-suflet. Corpul trebuie s  se odihneasc  „pentru ca sufletul” s
nu bântuie”. Iar dac  a disp rut corpul în foc, în ap , în aer, familia 
va folosi un substitut al corpului. Va pune în sicriu haine ale disp ru-
tului i obiecte personale. Totul pentru restabilirea echilibrului, a tihnei 
între trup i suflet. 

Wilbur Schramm în articolul „How Comunication Works” a 
folosit sintagma „metafora stalagmitei” pentru a defini eficien a persu-
asiv  a comunic rii: a a cum stalagmita se formeaz  din calcarul 
depus din apa care picur  din stalactit , o depunere în timp, într-un 
proces continuu, a a devine eficient i comunicarea. 

Iar comunicarea mesajelor emise de pozi ie, postura i artefectele 
corpului în derularea ceremonialurilor existen iale este important
pentru transmiterea corpusului de credin e i datini referitoare la 
aceste momente ale vie ii i pentru de in torii autorit ii cutumiare. 



90

Ei sunt cei ce impun stereotipurile i abordarea motiva ional  a acestora, 
în sensul de necesitate în satisfacerea unor precepte importante (ca 
p strarea stimei de sine pozitive) sau de justificare a contextului 
social, cutumiar. 
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Miridele pentru vii
– jertfe ale trupului i sufletului 

Dimitrie-Ovidiu BOLDUR 

Prosphora for the Living 
– Offerings of the Body and Soul 

Abstract
At the Proskomedia, during the first part of the Othodox Liturgy ritual, 

from the phosphoras/gifts brought by the believers, the cleric takes the so 
called “phosphoras”/in Romanian „p rticele”. The five categories of 
“phosphoras”, placed on the Holly Disk, as well as the contents of the 
Holly Grail represent the Holly Gifts, a transfiguration of the Lord’s body 
and blood, for the communion of the believers. 

The Wafer (“phosphora” for Jesus Christ), the “phosphora” for the 
Virgin Mary, the “phosphoras” of the phrophets and martyrs, as well as the 
“special” ones for the “special request” of the living, and that for the dead 
– they are all brought as offerings for the “naming and forgiving of sins”. 

Thus, through the union with Christ’s body and blood, the Orthodox 
Christians take part “in the victory against evil”, a full and undeniable 
ceremony.

Key words:”phosphora”, Holly Gifts, “special request”, blood, soul, 
body 

Cre tinismul se num r  printre religiile care au dus „cel mai 
departe distinc ia dintre trup i suflet, privilegiind sufletul”1. Totu i,
armonizarea dintre trup i suflet nu exclude „întâietatea de drept a 
sufletului, dar nici nu se fundamenteaz  pe negarea f r  nuan e a 
                                                     
1 P. Cre ia, Luminile i umbrele sufletului, Ed. Univers Enciclopedic, Bucure ti, 1995, p. 120. 
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trupului”1. Mai mult, exigen ele rituale, în elese ca o „mi care de 
adecvare i de participare a sufletului la sfin enia lui Dumnezeu, sunt 
de neconceput în afara trupului”2.

În timpul slujbei ortodoxe credincio ii aduc la altar prescuri/da-
ruri3, iar preotul scoate din ele miride/p rticele, preg tind Cinstitele 
Daruri care vor fi sfin ite pentru Sfânta Euharistie4.

„Scoaterea” miridelor debuteaz  în timpul primei p r i a Litur-
ghiei, numit i Proscomidie5, dup  un ritual consacrat, care are loc 
în proscomidiar6. În acest loc se g se te un taler pe care se taie 
prescurile cu ajutorul unui cu it ascu it, numit copie, acestea transfor-
mându-se, astfel, în miride. Prescurile t iate în acest mod sunt a ezate 
pe un alt taler cu picior, numit Sfântul Disc. În apropiere se afl
Sfântul Potir, în care se toarn  vinul amestecat cu ap . Con inutul

                                                     
1 M. Lazurc , Inven ia trupului, Ed. Anastasia, f. loc., f. a., p. 99. 
2 Ibidem.
3 În rândurile de mai jos ne referim doar la ritualul slujbei ortodoxe, f r  a ne îndep rta sau a 

minimaliza, în vreun fel, importan a altor ritualuri din biserica cre tin , aceasta deoarece „numai 
într-o tradi ie religioas  simbolurile i conduitele religioase au o valoare i un sens specific, [iar – 
s. n.] tradi ia face corp comun cu o comunitate, cu maniera în care aceasta apare i exist ” (A. 
Codoban, Sacru i ontofanie. Pentru o nou  filosofie a religiilor, Ed. Polirom, Ia i, 1998, p. 160).  

4 Motivele aducerii darurilor sunt, pe de o parte „recuno tin a (mul umirea) fa  de Dumnezeu”, 
dar i, pe de alt  parte „cererea (rug ciunea)”, atât pentru „iertarea p catelor”, cât i pentru 
„mo tenirea împ r iei cerurilor” (N. Cabasila, Tâlcuirea Dumnezeie tii Liturghii (trad. din limba 
greac  de E. Brani te), Ed. Institutului Biblic i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, 
Bucure ti, 1997, p. 24; C. Leonte, Sfânta Euharistie în via a bisericii i mântuirea credincio ilor,
Ed. Studion, Bac u, 2007, p. 137). Prescurile/darurile reprezint , în acela i timp, „fiin a i
existen a p mântean i omeneasc  a credincio ilor” (C. Leonte, op. cit., p. 135), dar i „Pâinea 
cea Vie care s-a pogorât din cer i d  via  lumii” (Împ rt irea continu  cu Sfintele Taine: 
dosarul unei controverse – m rturiile Tradi iei (studiu introd. i trad. din limba greac  de Ioan I. 
Ic ), Ed. Deisis, Sibiu, 2006, p. 138).  

5 „Termenul de proscomidie vine de la verbul grecesc proskom ze n, care însemneaz : a 
aduce, a pune înainte, a oferi. În în elesul curent ast zi, proscomidia este ritualul sau rânduiala 
preg tirii i a binecuvânt rii (afierosirii) Cinstitelor Daruri, adic  a materiei jertfei liturgice […] 
Proscomidia se deosebe te de celelalte dou  p r i ale Sfintei Liturghii i prin aceea c  este 
s vâr it  în întregime numai de preot, f r  participarea credincio ilor (a cânt re ilor) i f r  s
vad  sau s  aud  ceva din ea credincio ii” (E. Brani te, Liturgica special  pentru facult ile de 
teologie, ed. a IV-a, Ed. Oferta, Bucure ti, 2005, p. 183-184). 

6 Aici, în „altarul producerii”, sunt depozitate i obiectele sfinte necesare slujbelor religioase 
(Ibidem, p. 183; E. Brani te, Ecaterina Brani te, Dic ionar enciclopedic de cuno tin e religioase,
Ed. Diecezan  Caransebe , Oradea, 2001, p. 297).  
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Potirului i miridele sunt, în fapt, Cinstitele Daruri care se sfin esc la 
Liturghie, devenind trupul i sângele Domnului, pentru împ rt irea/eu-
haristia credincio ilor1.

Prescurile din care se scot miridele sunt în num r de cinci2,
fiecare având o destina ie precis . Din prima, preotul, dup  ce o bine-
cuvinteaz i o a eaz  pe taler, cu ajutorul copiei, scoate Agne ul
(p rticica pentru Iisus Hristos), care semnific mielul de jertf 3.
Agne ul se scoate din partea de mijloc a prescurii, unde se afl
pecetea cu ini ialele numelui lui Iisus Hristos. În tot acest timp 
preotul roste te rug ciuni speciale din Liturghier. Agne ul e t iat 
cruci , astfel ca s  nu se desfac , i se a eaz  pe Disc, dup  care 
preotul toarn  în Potir vin i ap , în p r i egale (ca semnifica ie, 
reprezint  momentul când, aflându-se pe cruce, coasta lui Iisus a fost 
str puns  cu suli a i a curs sânge i ap , semn c  Fiul lui Dumnezeu 
murise). Preotul pune Potirul deoparte i-l acoper  cu un acoper mânt 
mic4 – procovea a – realizat din pânz , m tase sau o es tur  cu fir. 
Restul de prescur  din care s-a scos Agne ul se pune în anaforni 5.

Din mijlocul celei de-a doua prescuri se scoate o alt p rticic
în form  de triunghi, pentru Sfânta Fecioar  Maria. Aceasta se a eaz
pe Disc, în partea dreapt  a Agne ului (p rticica poart  numele de 
Borogodicina, Panaghia – Prea Sfânta)6.

                                                     
1 N. Cabasila, op. cit., p. 14.  
2 „Nafora [prescura – s. n.] pentru s vîr irea sf. Liturghii o poate face numai o fat  curat , iertat .

Când face nafora, trebuie s  se îmbrace cu c me  curat , s  zic  „Tat l nostru” de 12 ori i s
bat  12 m t nii i apoi s  înceap . În nafor , drojde nu se pune, numai aluat de nafor , iar dac
nu se afl  conservant, se face din f in i vin, puindu-se cu o zi înainte la dospit. Dup  ce se 
fr mînt , se las  s  dospeasc , apoi se fac 5 prescurele rotunde, una ca alta; la 4 puindu-se 
deasupra pecetea Domnului Hristos: „Is. Hr. Ni. Ka.”, iar la a cincea, pecetea Maicii Domnului, 
care e un con cu vârful în sus i numele „Maria”. Cele patru sunt lipite una de alta, formînd un 
patrat, iar a cincea e lipit  lîng  cele patru la mijloc, în afar ” (Elena Niculi -Voronca, Datinile i
credin ele poporului român adunate i a ezate în ordine mitologic (ed. îngr. de Victor Durnea), 
vol. I, Ed. Polirom, Ia i, 1998, p. 268).  

3 N. Cabasila, op. cit., p. 21; Elena Niculi -Voronca, op. cit., p. 268; E. Brani te, op. cit., p. 185.  
4 E. Brani te, op. cit., p. 185. 
5 Elena Niculi -Voronca, op. cit., p. 269. 
6 E. Brani te, op. cit., p. 188. 
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Din mijlocul celei de-a treia se scot nou miride triunghiulare, 
care se a eaz  pe Disc, în stânga Agne ului, în trei iruri verticale de 
câte trei. Ele reprezint  cele nou  cete de sfin i prooroci i mucenici, 
„întru cinstirea i pomenirea lor [s. n.]”1.

A patra prescur  se taie în mijloc i se scot din ea trei miride
speciale — pentru episcopul locului, pentru conduc torii statului i
pentru ctitorii bisericii respective, toate fiind a ezate una lâng  alta 
sub Agne . Din aceea i prescur , se adun  firimiturile r mase i se 
pun sub cele trei miride speciale, citindu-se în oapt  rug ciuni de 
pomenire a celor vii, care au adus acatiste i pomelnice2. Tot din 
prescura a patra preotul scoate o mirid i pentru sine, a ezând-o
între cele dou  gr m joare (una pentru vii i una pentru mor i), sub 
cele trei miride speciale3. Acum se scoate i a a-numita mirid
pentru cererea special  „(dac  este), citindu-se rug ciunea respec-
tiv  din Liturghier (la cererile pentru felurite trebuin e)”4.
                                                     
1 Reprezint i o „form  a cultului de venera ie/a cinstirii acordate sfin ilor, precum i o variant  a 

rug ciunii de mul umire pe care o aducem lui Dumnezeu, pentru cinstirea i slava cu care El i-a 
încununat pe sfin i” (Ibidem, p. 247). 

2 E. Brani te, Ecaterina Brani te, op. cit., p. 298; E. Brani te, op. cit., p. 186. 
3 Ibidem.
4 E. Brani te, op. cit., p. 187. „Mirida pentru cererea special [s. n.] este pentru diferite nevoi ale 

credincio ilor: pentru mul umire, de cerere, pentru izb virea celor asupri i de vr jma i, pentru 
bolnavi, etc., dar nu pentru a face r u cuiva, sau pentru a fi dat  acas ” (inf. de la Vasile Sârcu, 
58 de ani, licen iat al Facult ii de Teologie Ortodox , preot iconom stavrofor, paroh în Parohia 
ortodox  „Sfin ii Trei Ierarhi” Bac u, înregistrare audio-video realizat  la 21 august 2011). Iar, „în 
cadrul Proscomidiei, mirida aceasta se a eaz  pe Sfântul Disc la vii. În acest scop, în Liturghier,
sunt rug ciuni speciale care se citesc atunci când sunt scoase astfel de miride, iar în timpul 
Ecteniei Mari i a Ecteniei Întreite, se adaug , din Liturghier, cereri speciale la momentul potrivit” 
(inf. de la Andrei Iulian, 31 de ani, licen iat al Facult ii de Teologie Ortodox , preot iconom în 
Parohia ortodox  „Sf. Mc. Pantelimon” Ba eu-Hude ti, jude ul Boto ani, înregistrare audio-video 
realizat  la 12 august 2011). De altfel, „Liturghierul Român cuprinde, în a doua parte a lui, 
rug ciuni de cereri i la Proscomidie, pentru diferitele trebuin e din via a omului, rug ciuni care 
înso esc scoaterea de miride lâng Sfântul Agne , laolalt  cu cele pentru vii, pentru cei cei ce au 
nevoie de mila i ajutorul lui Dumnezeu” (inf. de la Vasile Sârcu, cf. supra; P. Vintilescu, 
Liturghierul Explicat, Ed. Institutului Biblic i de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, Bucure ti, 
1998, p. 134, nota 332). De asemenea, „... canonic, scoaterea miridelor din altar nu este 
posibil . Se pot scoate miride pentru cei afla i în suferin , îns  acestea nu se dau acas .
Bolnavii se pot împ rt i acas  doar cu împ rt anie uscat i cu vin” (inf. de la Sergiu Gavriliu, 
24 de ani, licen iat al Facult ii de Teologie Ortodox , preot în Parohia ortodox  „Pogorârea 
Sfântului Duh” Baranca-Hude ti, jude ul Boto ani, înregistrare audio-video realizat  la 12 august 
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Odat  cu citirea rug ciunilor i a pomelnicelor date pentru cei 
mor i, din a cincea prescur  sunt scoase miridele pentru ace tia1.

Indiferent dac miridele sunt scoase pentru credincio ii vii sau 
mor i, ele sunt aduse ca jertf  „spre pomenirea i iertarea p catelor 
[s. n.]” i reprezint  o form  a rug ciunii noastre de cerere c tre
Divinitate, prin care „mijlocim mila lui Dumnezeu în favoarea celor 
pe care-i pomenim i pentru care ne rug m”2.

Dup  scoaterea celor cinci categorii de miride, preotul acoper
Discul cu alt procovea , iar cu un acoper mânt mare acoper  atât 
Discul, cât i Potirul, care au fost t mâiate cu c delni a3.

Proscomidia se încheie cu rug ciunea numit apolis4, dup  care 
preotul, ie ind în u a altarului, deschide U ile Împ r te ti i începe 
Liturghia catehumenilor, urmat  de Liturghia credincio ilor.

                                                                                                                     
2011). Cu toate acestea, „exist , în unele zone aceast  supersti ie, aceea ca unii preo i s  dea 
acas  mirida pe care o scot pentru cererea special , sau p rticele din prescura pentru vii, 
credincio ii urmând s  le consume acas . Este gre it  aceast  practic [s. n.]. Prescura a patra 
trebuie s  ajung , împreun  cu celelalte fragmente de prescuri, în componen a nafurei/antido-
ron-ului…” (inf. de la Vasile Sârcu i Andrei Iulian, cf. supra; P. Vintilescu, op. cit., p. 376-390). 

1 E. Brani te, op. cit., p. 186. 
2 Ibidem, p. 247. 
3 Ibidem, p. 187. Este de remarcat c  fiecare credincios/credincioas  poate cere preotului: 

„P rinte, blagoslove te s  pomenesc viii i mor ii”. Iar preotul, în urma acestei cereri, poate 
scoate dou  p rticele cu ajutorul copiei, spunând: „Prime te, Doamne, jertfa aceasta pentru 
mila, via a, pacea, s n tatea, iertarea p catelor robului lui Dumnezeu […] i to i care de el se 
vor pomeni, vii i mor i, pentru sufletul cre tinului celui nec jit i întristat, c ruia îi trebuie mila i
ajutorul T u...” (Descoperirea Sfintei Liturghii. Minunile care se petrec în timpul Sfintei Liturghii,
Ed. Egumeni a, Gala i, f. a., p. 19). Apoi preotul pune o p rticic  la vii i una la mor i pe Disc,
pentru fiecare pomenit. Dar p rticelele care se scot pentru vii i pentru mor i nu se prefac 
automat în Trupul i Sângele Domnului, ci se pun la urm  în Potir i se sfin esc când se ating de 
Preacuratele Taine. Atunci preotul zice: „Spal , Doamne, p catele celor ce s-au pomenit aici, cu 
cinstit Sângele T u, pentru rug ciunile Sfin ilor T i. Amin!” (N. Cabasila, op. cit., p. 14). Ca 
r spuns la „rug ciunea Bisericii exprimat  prin preot, Sfântul Duh coboar i preface Cinstitele 
Daruri în Trupul i Sângele Mântuitorului Hristos, acesta fiind momentul central al Jertfei 
euharistice (epicleza)” (C. Leonte, op. cit., p. 145). „Dup  ce clericii din altar s-au împ rt it, 
diaconul (unde este cazul) sau preotul pun miridele de pe Sfântul Disc în Sfântul Potir. La finalul 
Sfintei Liturghii, dup  ce se cite te rug ciunea Plinirea Legii i a proorocilor..., se face potrivirea 
Sfintei Împ rt anii, adic  se realizeaz  consumarea Sfintelor de c tre diacon (unde e cazul) 
sau de preot pe rând, citindu-se, în paralel, rug ciunile rânduite pentru fiecare grup  de miride” 
(inf. de la Andrei Iulian i Sergiu Gavriliu, cf. supra, nota 19; P. Vintilescu, op. cit., p. 355). 

4 E. Brani te, op. cit., p. 168. 
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Este de subliniat c  pomenirea celor vii, cât i a celor mor i, 
continu i dup Proscomidie, pe m sur  ce credincio ii aduc acatiste 
i pomelnice, iar preotul le prime te, sco ând pentru fiecare o mirid 1

— din prescura a patra pentru vii i din prescura a cincea pentru mor i.
Miridele sunt scoase la fiecare s rb toare religioas , pentru 

toate pomelnicele care sunt în proscomidiar2. Prin unirea cu trupul i
sângele lui Hristos, cre tinii particip , astfel, „la izbânda asupra mor ii,
întru care izbânda [victoria asupra r ului – s. n.]” este deplin i de 
net g duit”3.

                                                     
1 Totu i, a a cum eviden iam mai sus (cf. supra, nota 22), „preotul nu va acoperi Sfântul Potir sau 

Sfântul Disc cu miridele a ezate pe el, decât în momentul citirii Apostolului i al „at mâierii” – „al 
ie irii cu c delni a”. Din acest moment, el acoper Cinstitele Daruri, citind rug ciunile cuvenite, 
le binecuvinteaz i le t mâiaz . Dup  acest gest liturgic, nu se mai pot ad uga miride pe 
Sfântul Disc” (inf. de la Sergiu Gavriliu, cf. supra, nota 19). 

2 Un caz excep ional este cel din „a doua zi de Pa ti, [atunci când – s. n.] se scot p rticele i se 
usuc i se strâng în sfîntul chivot, ca s  fie de împ rt anie bolnavilor peste an” (Elena 
Niculi -Voronca, op. cit., p. 269). C ci, „dac  e necesar  continuitatea hranei trupe ti, necesar
e i continuitatea celei duhovnice ti; i cu atât mai mult e necesar  aceasta decât aceea, cu cât 
om în sens propriu e mai mult omul din untru decât cel v zut în afar ” (Împ rt irea continu  cu 
Sfintele..., p. 131).  

3 Î.P.S. Lazar Puhalo, Sufletul, trupul i moartea (trad. din limba englez  de V. Baidoc, ed. îngr. de 
F. Anton), ed. a II-a, Ed. Eikon, Cluj-Napoca, 2006, p. 16. 
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Percep ii i reprezent ri ale sufletului
în tradi ia româneasc

Amalia PAVELESCU 

Perceptions and Representations of the Soul
in the Romanian Tradition 

Abstract
This paper presents a panoramic image of the soul as perceived and 

represented by the Romanian tradition. In the first part of the article, the 
author shows briefly how different cultures represent the soul, so as to 
highlight similarities with the Romanian image. The study looks at how 
various cultures perceive the soul in the following ways: during bodily 
existence (childhood, adult life and the departure from the body); after 
bodily departure; the rich variety of different moods and attitudes that 
prompt people to use the word soul, in large contexts and a multitude of 
idioms; the soul as the embodiment of someone‘s feelings and attitudes; the 
soul as a receiver and a sender. The Romanian language, customs and 
literature contain all the perceptions and representations of the soul which 
this article describes, and they are similar to the image of the soul in other 
cultures. The study concludes that the Romanian tradition has much in 
common with other cultures, and that there is a permanent and reciprocal 
influence among religion, pagan beliefs and folk traditions. 

Key words: soul, soul-bird, custom, religion, positive attitudes, 
negative attitudes, sender, receiver 

Din cele mai vechi timpuri i la toate popoarele, omul a intuit exis-
ten a sufletului, a încercat s i-l imagineze, g sind diferite explica ii 
pentru existen a sa i modalit i variate de a i-l imagina. Unele 
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popoare au „v zut” prezen a sufletului nu doar în fiin a uman , ci i
în cea animal , sau chiar în obiectele considerate de societatea moder-
n  neînsufle ite. Bog ia semantic  a cuvântului „suflet” din diferite 
limbi este o dovad  a interesului mare fa  de credin a în existen a sufle-
tului i a multiplelor calit i i ipostaze pe care acesta le poate avea.

Pentru a în elege cum este perceput sufletul în tradi ia româneasc ,
care e „imaginea” acestuia i a realiza o panoram  a reprezent rilor i
„calit ilor” sufletului, consider m util s  facem o scurt  incursiune 
prin alte culturi, în diferite perioade istorice i religii. De existen a
sufletului sunt preocupa i atât cre tinii, cât i ateii, atât oamenii 
ne tiutori de carte, cât i filosofii i litera ii.

Viziunea partaj rii corpului i sufletului a preocupat omenirea 
din cele mai vechi timpuri: 

„Dihotomia corp/suflet este una din marile sinteze asupra vie ii,
elaborat  de oamenii paleoliticului”1.

Egiptenii i chinezii i-au imaginat sufletul dual. Egiptenii 
considerau c  exist  o respira ie (Ka) care supravie uie te mor ii, dar 
r mâne lâng  corp i un suflet spiritual, (Ba), care trece mai departe. 
Ba este „suportul personalit ii umane. [..] Este simbolizat (în paleoli-
ticul superior) printr-o pas re (uneori cu cap de om)2.

Chinezii distingeau între un suflet sensibil, care dispare odat
cu moartea, o alt  parte, hun, care supravie uie te i este venerat .

În religia hindus , se consider  c  fiecare atman („respira ie”
sau „suflet”) este creat la început i „închis” în corpul p mântesc la 
na tere. La moartea corpului, atmanul trece într-un corp nou, pozi ia
sa în acest lan  fiind determinat  de Karma, sau de o cumulare 
consecutiv  de ac iuni. Pentru unii hindu i, ciclul dintre moarte i
rena tere este etern, dar al ii sus in c  el persist  doar pân  când 
sufletul a ajuns la perfec iunea karmic , dup  care intr  în absolut.  

                                                     
1 Ivan Evseev, Dic ionar de magie, demonologie i mitologie româneasc , Editura Amacord, 

Timi oara, 1998, p. 445. 
2 Constantin B l ceanu-Stolnici, Incursiune în lumea sufletului. O abordare antropologic ,

Paideia, Colec ia de studii i eseuri, 2003, p. 17 
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Budi tii neag  conceptul de suflet, sus inând c  este iluzorie 
existen a unui suflet, dar consider  c  exist  trei corpuri în fiin a
uman : fizic (format din alte patru corpuri), mental, i „al legii”. 

Vechii evrei se pare c  aveau imaginea unui suflet care era 
nedesp r it de corp, de i mai târziu, scriitorii evrei au sus inut ideea 
unui suflet care c l tore te. Referin ele din Vechiul Testament 
privitoare la suflet sunt legate de conceptul de respira ie i nu 
stabilesc nicio leg tur  între sufletul eteric i corpul fizic1.

Dihotomia dintre corp i suflet este întâlnit i la vechii greci. 
Concep ia despre suflet a acestora a variat considerabil în diferite 
epoci i coli filosofice. Grecii au acordat aten ie special  sufletului, 
considerându-l o parte distinct i important . Epicureienii considerau 
c  sufletul este format din atomi, ca i restul corpului. Pentru 
platonici, corpul era imaterial, o substan  încorporat , înrudit  cu 
zeii, dar totu i f când parte din lumea schimb rii. Concep ia lui Aristotel 
asupra sufletului a fost obscur , de i a afirmat c  sufletul este separat 
de trup2.

A a dup  cum au existat diferite concep ii legate de rela ia dintre 
suflet i corp, tot a a au fost numeroase idei referitoare la momentul 
de na tere i moarte a sufletului. Concep ia vechilor greci a variat i a 
evoluat de-a lungul timpului. Pytagoreicii sus ineau c  sufletul avea 
origine divin , cu o existen  înainte i dup  moarte. Plato i Socrates 
au acceptat imortalitatea sufletului i credeau c  sufletul a fost creat 
de Dumnezeu i introdus în corp în timpul concep iei3.

În teologia cre tin , Sfântul Augustin a vorbit despre suflet ca 
fiind „c l re ul” corpului, f când clar distinc ia dintre material i
imaterial, sufletul reprezentând „adev rata” persoan . Totu i, chiar dac
trupul i sufletul erau separate, nu era posibil s  concepi sufletul, f r
trupul s u. În perioada Evului Mediu, Sfântul Thomas Aquinas a revenit 
asupra ideii conform c reia, sufletul constituie un principiu motivant 
                                                     
1 Encyclopædia Britannica. 2010. Encyclopædia Britannica 2006 Ultimate Reference Suite DVD 

21 Oct. 2010 
2 Ibidem. 
3 Ibidem. 
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al corpului, independent de acesta, cerând îns  substan a corpului, 
pentru a forma individul. 

Concep ia musulman  ca i a cre tinilor consider  sufletul ca 
intrând în existen , o dat  cu trupul, având îns  via a lui proprie, 
uniunea cu trupul fiind temporar 1.

Rela ia dintre suflet i corp a fost subiect de interes i pentru 
filosofia occidental . Pentru René Descartes, omul constituia o uniune 
dintre suflet i corp, fiecare reprezentând o substan  distinct , ce 
ac ioneaz  asupra celeilalte, sufletul fiind echivalentul min ii. Pentru 
Benedict de Spinoza, corpul i sufletul formau dou  aspecte ale 
acelea i realit i. Emanuel Kant concludea c  sufletul nu putea fi 
demonstrat prin ra iune, de i mintea trebuia s  ajung  la concluzia c
sufletul exist , pentru c  era necesar  o astfel de concluzie, din motive 
religioase i etice. Pentru William James, la începutul secolului al 20-
lea, sufletul nu exista, fiind doar un ansamblu de fenomene fizice2.

Klages a întrez rit un paralelism între corp, suflet i celula bio-
logic . „Dup  Klages, spiritul nu se suprapune armonic, ca al 
treilea etaj, asupra corpului i sufletului, ci este ceva separat: un 
factor c ruia i se atribuie atitudini i tendin e adverse corpului i
sufletului. Iar corpul i sufletul nu sunt v zute ca etaje, ci numai ca 
dou  aspecte polare ale unei singure unit i: via a. Corpul i sufletul 
ar fi termenii corelativi ai celulei biologice. Am avea, a adar, pe de 
o parte «via a» (celula biologic ), cu cele dou  momente corelative 
ale ei: corpul i sufletul, i «spiritul» pe de alt  parte, ca un ce 
separat”.3

Spengler nu în elegea termenul suflet la figurat, ci la propriu. 
„Dup  concep ia filosofului exist  suflete reale ale culturilor, separate 
de ale oamenilor. Aceste suflete ar fi un fel de entit i, un fel de monade, 

                                                     
1 Ibidem.
2 Ibidem. 
3 Lucian Blaga, Fiin a istoric , Edi ie îngrijit , note i postfa  de Tudor C tineanu. Editura Dacia, 

Cluj-Napoca, 1977, p. 55-57. 
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un fel de demoni care se ivesc i tr iesc în anumite peisaje, i nu în 
altele, ale p mântului”.1

Lucian Blaga teoretizeaz  în mod special sufletul colectiv. În
„Spa iul mioritic” filozoful precizeaz : „admi ând c  sufletul popular 
românesc posed  un spa iu-matrice deplin cristalizat, va trebui s
presupunem c  românul tr ie te, incon tient, pe «plai», sau mai precis 
în spa iul mioritic, chiar i atunci când de fapt, i pe planul sensibilit -
ii con tiente, tr ie te de sute de ani pe b r gane .[…] Solidaritatea 

sufletului românesc cu spa iul mioritic are un fel mulcom, incon tient, 
de foc îngropat, nu de efervescen  sentimental  sau de fascina ie 
con tient . Se probeaz  înc  o dat  c  aici ne mi c m prin zonele 
„celuilalt t râm” al sufletului, sau într-un domeniu de investiga ie a 
adâncimilor”.2

Dup  aceast  scurt  incursiune asupra problematicii sufletului 
de-a lungul timpului, în diverse spa ii geografice i la diferite perso-
nalit i culturale, ne propunem s  particulariz m, dar în acela i timp 
s  g sim puncte comune referitoare la reprezentarea sufletului în 
tradi ia româneasc , în special referindu-ne la acelea i teme de interes 
general: existen a dual  a sufletului, supravie uirea sufletului dup
moartea trupului, dihotomia dintre corp i suflet, asociindu-le cu felul 
specific de reprezentare i ritualizare la români.

O întrebare fundamental  pe care ne-o punem este dac  tradi ia
româneasc , conform altor culturi, avea reprezentat  existen a unor 
„corpuri” diferite, printre care i sufletul. Proverbele, limba popular
(expresiile), literatura tradi ional , dar i cult  vin în ajutorul nostru 
i ne ofer  un r spuns afirmativ3.

Expresii precum „te doare sufletul”, „mi-a scos sufletul”, „mi-o 
ie it din suflet”, „ i-a dat sufletul”, „cu sufletul la gur ”, credin ele 
i obiceiurile cu privire la „pas rea suflet” sugereaz  percep ia unui 

                                                     
1 Ibidem, p. 201-202. 
2 Ibidem, p. 126. 
3 Cf. Amalia Pavelescu, „Body and Pain –Their Conception in Romanian Folklore” în Stefane 

Bouguet, Lenu a Giukin, Rodica Ieta, This Un-Real Body. Anthology of Essays, Eurobit 
Publishing House, Timi oara, 2011.
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„corp” al sufletului. Literatura popular  ofer  variate exemple referi-
toare la „sufletul corp”: „Cuprinsu-i cerul de nor, / Ca sufletul meu de 
dor. / Cuprinsu-i cerul de stele / ca sufletul meu de jele”1.

Constantin B rbulescu consider  termenul suflet unul poliseman-
tic, care, pe lâng  sensul de principiu vital (identificând sufletul cu 
respira ia i via a uman ) are i sensul de persoan . Cei care nu aveau 
copii luau „de suflet” pe cineva, care s  aib  grij  de ei la b trâne e2.
Acela i autor men ioneaz  cu exemple din investiga iile de teren, 
dimensiunea calitativ  a sufletului: oamenii au suflet bun, sau r u3.

Într-o serie de sintagme, termenii suflet i inim  sunt sinonimi, 
gândirea tradi ional  identificând sufletul cu inima. „Mai cu inim ,
sau cu suflet, e tot una”4. În concep ia popular , sediul sufletului este 
inima. Traian Herseni consider  c  în psihologia popular , inima
(sufletul) este expresia vie ii emo ionale5.

Consider m c  frecven a cu care se folosesc expresiile sinonime 
inim  bun i suflet bun este aceea i în limba român . Am b nuit c
exist  aceea i sinonimie i în alte limbi. Consultând vorbitori nativi de 
limbi indo i non indo-europene (german 6, francez 7, italian 8, spanio-
l 9, englez 1, rus 2, portughez 3 maghiar 4 i arab 5), constat m c

                                                     
1 Gh. Pavelescu, Cântecele dorului, Alba Iulia, Centrul Jude ean al Crea iei Alba, 2007, p. 41. 
2 Constantin B rbulescu, Imaginarul corpului uman între cultura r neasc i cultura savant

(secolele XIX-XX), Bucure ti, Editura Paideia, 2005, p. 100. 
3 Ibidem, p. 102. 
4 Ibidem
5 Traian Herseni, Cultura psihologic  româneasc , Editura tiin ific i pedagogic , Bucure ti, 

1980, p. 40. 
6 „«gute Seele» înseamn  suflet bun, iar «gutes Herz» inim  bun  – desemneaz  cam acela i

lucru. «gutherzig» este adjectiv sau nume predicativ X hat eine gute SeeleX hat ein gutes Herz 
sauX ist gutherzig” (Ittu Gudrun). 

7„Inim  bun  – «bon coeur» i suflet bun «bonne âme». «Bonne âme» nu se mai prea folose te. 
Expresiile nu sunt chiar sinonime. «Bon coeur» se refer  mai mult la bun tatea cuiva, (la 
gentillese), iar «bonne âme» are mai mult conota ii religioase” (Simona Blaga). 

8 «Buon cuore» e «animo buono». Il s'agit de synonymes pour dire une bonne personne, gentille, 
altruiste, généreuse, etc. (Valentina Barone). 

9 «Inim  bun  – Buen corazón» (se folose te în mai multe situa ii, de exemplu, «a face ceva cu 
inim  bun », sau «a avea inima bun ». Colegul meu spaniol, Pedro Mataran Serrano, sus ine 
c în limba spaniol , i pentru în elesul de „inim  (bun )” i pentru «suflet (bun)» se folose te 
expresia «(buen)corazón»“ (Felicia Blaga). 
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c  expresiile suflet bun i inim  bun  sunt de asemenea folosite i, în 
multe cazuri, sinonime. În arab , o limb  ale c rei culturi a fost mai 
pu in sub influen a civiliza iei moderne, se folosesc opt expresii pentru 
suflet bun i inim  bun . Interesant  aceast  reprezentare a sufletului 
i inimii, realizat  prin utilizarea în expresie a adjectivului bun, pe o 

arie lingvistic  atât de mare, desigur, nu întâmpl tor i nu numai prin 
împrumut lingvistic! Explica ia poate fi dat  de gândirea profund 
intuitiv , specific  mentalit ii tradi ionale. 

Sufletul poate avea chiar o concretizare vizibil  – aburul, majo-
ritatea informatorilor percepând sufletul ca imaterial i deci invizibil6.
Desigur, sufletul e invizibil, dar în ceea ce prive te imaterialitatea 
acestuia, e de meditat i interpretat, dac  avem în vedere exemplele 
oferite de limb i de credin ele privitoare la pas rea suflet. Constantin 
B l ceanu-Stolnici consider  sufletul, „imaterial (spiritual)”, „nu 
poate fi localizat în corp. Exist  o prezen  a lui în corp, dar nu în 
sensul unei spa ializ ri, (spa ialitatea fiind un atribut al materiei). 
Aceast  prezen  îns  nu este o contopire, ci o simbioz  func ional ,
al c rui mecanism este obscur. […]. Sufletul nu este pur decât atunci 
când este separat de corp”.7

În limba român  exist  expresia suflet mare. Oare aceast
sintagm  nu este o reflectare a unui corp real / i-real? Mai mult 
decât atât, sufletul, fiin eaz , prin bucurie i durere. Se spune „mi-am
                                                                                                                     
1 „he is a good soul” i „she's got (or she has) a good heart” (Caroline Juler). 
2 „ ” i “ ” Specificul acestor expresii în limba rus  este c

traducerea mot-à-mot a expresiei „suflet/inim  bun ” ar implica alt adjectiv – „ ” – îns
expresia frazeologic  în limba rus  se folose te de un adjectiv ( ) ce cuprinde un spectru 
mai larg de calit i, cum ar fi: blând, bun, blajin, generos. (Irina Bruma). 

3„În portughez  cele dou  expresii sunt sinonime i desemneaz  o persoan  generoas , miloas ,
amabil , binef c toare, cumsecade. «Inim  bun » corespunde expresiei «bom coração» 
(«pessoa de bom coração/com bom coração» înseamn  om cu inima bun ), iar «suflet bun» s-
ar traduce «boa alma» (pessoa de boa alma/com boa alma)” (Laura Dobrescu). 

4 „jó lelk ” i „jó szív ” (Jancsi Koppandi). 
5 Oulaya El Maneti., cf fig. 1 (Laura Dobrescu). 
6 Constantin B rbulescu, Imaginarul corpului uman între cultura r neasc i cultura savant

(secolele XIX-XX), Bucure ti, Editura Paideia, 2005. p. 103. 
7 Constantin B l ceanu-Stolnici, Incursiune în lumea sufletului. O abordare antropologic ,

Paideia, Colec ia de studii i eseuri, 2003, p. 46. 
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umplut sufletul de bucurie”, dar i „m-a durut sufletul, când am v zut
atâta suferin ”. Des întâlnit  este i expresia „a pune la suflet”, cu 
sensul de a- i înc rca sufletul de sup rare. Materialitatea sufletului este 
intuit , real i i-real .

S. Pu cariu consider  cuvântul suflet, un derivat al verbului a
sufla, a respira1).

Aceea i leg tur  lingvistic i semantic  dintre suflet i
respira ie a fost sesizat i de Ov. Densusianu. 

„Grecescul animos, latinescul animus, ca i denumirile sufle-
tului din aproape toate limbile indoeuropene actuale i din limbile 
hamito-semitice denot  o apropiere între no iunile de «suflet, suflare 
i vânt»”).2

În maghiar , exist , de asemenea, un substantiv i un verb, cu 
aceea i r d cin  – lélek (suflet) i lélegez (a respira, a sufla)3. În 
limba i cultura român , i probabil în multe altele, este un semn de 
boal  dac  o persoan  „sufl  greu”. Prin asocierea cuvântului suflet
cu respira ia, putem deduce c  sufletul este o reprezentare a vie ii pe 
acest p mânt.  

Via a este întrupat  într-un corp fizic, care în limbajul popular 
este numit trup. Dac  urm rim bog ia de expresii, varietatea semantic
i frecven a cu care sunt utiliza i termenii i expresiile referitoare la 

trup i suflet, concluzion m ponderea mult mai mare a utiliz rii terme-
nului suflet, fa  de trup.

Din dorin a unui discurs metodologic asupra concep iei populare 
referitoare la suflet, e oportun  o privire din dou  perspective. Una a 
sufletului în urma unirii cu trupul, în via a unei persoane pe acest 
p mânt, i alta, dup  moartea trupului, când, potrivit religiei i credin e-
lor populare, doar sufletul mai d inuie. Pentru a putea face aceste 
distinc ii, ne vom servi de expresiile oferite de limba român .
                                                     
1 S. Pu cariu, Locul limbii române între limbile romanice, 1920, p. 33 i în Études de lingv. 

Roumaine, Cluj-Buc, 1937. p. 38, apud. Ion Georgescu-Vî te, Vî te-Georgescu, Terminologie 
medical  popular , Bucure ti, Editura Maiko, 2007, p. 191. 

2 Ov. Densu ianu, „Dacoromânia”, II, 1925, 4-5 apud. Evseev. p. 446. 
3 Jancsi Koppandi, maghiar nativ. 
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Sufletul din timpul vie ii este perceput ca având anumite atribute, 
fie pozitive, fie negative, ce sunt exprimate în sintagme bine înr d ci-
nate în vocabular. Tr s turile sufletului, benefice pentru fiin a uman ,
sunt asociate cu atributele: bun tate, puritate, m rinimie. Iat  câteva 
expresii care se încadreaz  în aceast  reprezentare a beneficului, a 
bucuriei spirituale, a ac iunilor care te înal , exprimate prin cuvântul 
suflet, cu valoare simbolic  de ast  dat : „suflet mare”, „suflet bun”, 
„suflet curat”„suflet de copil”, „suflet neprih nit”, „suflet tân r”, 
„suflet de aur”. 

Expresiile „îmi merge la suflet”„m  unge la suflet”, „îi sufletul 
meu, / dragostea mea”, mi se umple sufletul (de bucurie), „a mângâia 
sufletul” „f  ceva pentru sufletul (sufle elul) t u” sugereaz  mai mult 
o pl cere „sufleteasc ”, decât trupeasc .

Prin expresia „a pune suflet” se transmite un imbold de reu it ,
o cheie spre succes: „Dac  pui suflet, toate î i merg bine”, ne comuni-
c  o informatoare1. Dac  ad ug m prepozi ia la în sintagma format
din acelea i cuvinte, se schimb  sensul: „a pune la suflet” exprim
suferin ; te consumi prea mult pentru ceva i suferi mult.

Sintagma „mânca i-a  sufletul” se folose te pentru a- i exprima 
dragostea fa  de cineva care î i este deosebit de drag. Acela i verb 
(„a mânca”) i substantiv („sufletul”), dar cu alt subiect, în expresia 
„mi-o mâncat sufletul” exprim  efectele negative, ca urmare a unui 
comportament inadecvat, ce a dep it limitele suportabilit ii, prin 
perseveren a în ac iuni negative asupra unei persoane.  

Conota ii asem n toare au i expresiile „mi-o scos sufletul”,
(„îmi sco i sufletul”), „mi-o am rît sufletul”, Sintagma „mi-o ie it 
din suflet” exprim  atitudinea de respingere fa  de o persoan  care 
nu- i mai poate fi drag i cu care nu mai dore ti s  ai de-a face.

Expresia „a- i înc rca sufletul”2 exprim  comiterea unei fapte 
rele, care apas  asupra con tiin ei i ascunde un presupus deziderat, 
conform c ruia sufletul trebuie s  fie curat, i nu „înc rcat”. „F t-

                                                     
1 B. Georgeta, Oltenia, 58 ani, 2011. 
2 Ibidem.
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Frumos, decât s - i încarci sufletul cu mine, mai bine ai face s -mi 
legi aripa”.1

Formularea „î i mul umesc din tot sufletul”, „î i urez din tot sufle-
tul” nuan eaz  ideea conota iilor pozitive ale sufletului, prin care 
sufletul devine purt torul, transmi torul, unor valori „ac ional” pozi-
tive. Diminutivul „sufle el” sugereaz  aceea i idee de ipostaz  benefic
în care se situeaz  sufletul.

Sufletul, prin derivatul suflare, este expresia îns i a vie ii: „O
mul ime de oameni i s lb ticiuni zac f r  suflare în p durea lui” 
(f r  de via 2). 

Prin cuvântul suflet sunt exprimate, în egal  m sur , i atributele 
negative ale unei fiin e umane: „f r  suflet”, (lipsa de m rinimie) 
„negru la suflet” (om r u), „slab la suflet” (om u or de influen at în 
mod negativ, labil psihic). 

Suferin a proprie poate fi exprimat , de asemenea, prin utiliza-
rea cuvântului suflet, în expresii precum: „m  doare sufletul”, („m-a 
durut sufletul, când am v zut atâta suferin ”), a pune la suflet, (a- i
înc rca sufletul de sup rare), „scoate sufletul din mine”.  

Alte expresii subliniaz  sl biciunea fizic  sau emo ional : „Cu 
sufletul la gur  – cu suflarea t iat  (de emo ie sau de oboseal ), sau 
aproape de moarte3; „a- i stupi sufletul” – a munci din greu, a se 
chinui mult („Diminea a pân -l scoli î i stupe ti sufletul”4).

Lucian Blaga, într-una dintre poezii, exprim  ideea „tr irii”
intense prin suflet. Prea mult „suflet” (cu sensul de d ruire), 
obose te, m rturise te poetul: 

„Eram a a de obosit.  

                                                     
1 Petre Ispirescu, apud. Breban, Vasile i al ii, Dic ionar de expresii i locu iuni române ti, Editura 

tiin ific , Bucure ti, 1969, p. 401-402. 
2 Ion Creang , apud. Breban, Vasile i al ii, Dic ionar de expresii i locu iuni române ti, Editura 

tiin ific , Bucure ti, 1969, p. 401-402. 
3 Breban, Vasile i al ii, Dic ionar de expresii i locu iuni române ti, Editura tiin ific , Bucure ti,

1969, p. 401-402. 
4 Ion Creang , apud. Breban, Vasile i al ii, Dic ionar de expresii i locu iuni române ti, Editura 

tiin ific , Bucure ti, 1969, p. 401-402. 
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Eu cred c  sufeream de prea mult suflet.1”

Diferite atitudini fa  de cineva, de asemenea, pot fi sugerate 
prin sintagme ale cuvântului suflet: comp timire („vai de sufletul 
lui”), dezaprobare („ i-a vândut sufletul” – a tr dat principii i prieteni, 
„a se b ga (sau vârî) în sufletul cuiva” – „a sta mereu de capul cuiva, a 
nu-i da pace, a-i ar ta un interes prea st ruitor, prea insistent”2, „a nu 
avea pe cineva la suflet” – a nu simpatiza, a nu iubi pe cineva, 
revolt i ur  („s - i ia dracul sufletul!”), dar i admira ie – „îmi merge 
la suflet”, „m  unge la suflet” „îi sufletul meu”, – îmi place foarte 
mult, îmi d  o mare satisfac ie.

Sufletul este uneori perceput ca întrupare a trupului, „s -i dai 
tot ce- i cere sufletul” (Dac i-e poft  de ceva s  m nânci3). „Sufletul 
ine trupul. Trupu-i numai o legum ”4, Suflet din sufletul lui („Carne 

din carnea lui”). Copil de suflet (un copil cu existen  trupeasc ,
înfiat).

Sintagma „trage- i sufletul” (trage- i respira ia) dezv luie un 
alt atribut al sufletului, fiind asociat cu respira ia, vitalitatea, suflarea. 
Când vitalitate nu mai este, trupul „î i d  sufletul”.). Schimbarea 
verbului din expresie sugereaz  o situa ie diametral opus . „A- i lua 
suflet” semnific  a respira adânc, a- i lini ti respira ia, a prinde puteri 
(„Când ridic  capul, spre a- i mai lua suflet i a vedea în ce parte 
mai are de lucru, era mânjit  pân  la urechi5

Folosirea unui derivat al cuvântului suflet, „suflare” poate sugera 
repeziciunea cu care se îndepline te o fapt : „M-avântam nep s tor
str b tând într-o suflare, ar  lung , mare, lat 6 . 
                                                     
1 Lucian Blaga, Leag nul.
2 Breban, Vasile i al ii, Dic ionar de expresii i locu iuni române ti, Editura tiin ific , Bucure ti,

1969, p. 401-402. 
3 Informatoare Mariana Simiana, 43 ani, D buleni, 2011. 
4 Breban, Vasile i al ii, Dic ionar de expresii i locu iuni române ti, Editura tiin ific , Bucure ti,

1969, p. 401-402.
5 C. Hoga  în Vasile Breban, i al ii, Dic ionar de expresii i locu iuni române ti, Editura tiin ific ,

Bucure ti, 1969, p. 401-402. 
6 V. Eftimiu, apud. Breban, Vasile i al ii, Dic ionar de expresii i locu iuni române ti, Editura 

tiin ific , Bucure ti, 1969, p. 401-402. 
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Apreciem metafora-alegorie pe care Lucian Blaga o folose te
când face referire la suflet, ce sugereaz  în acest context, lini tea,
pacea, ve nicia, specifice unui „suflet” îmbog it prin valen e pozitive, 
ce nu pot v zute, ci doar sim ite, intuite:  

„Oare sufletul nostru nu cre te i nu se-ntinde i el spre o lumin ,
pe care n-o sim im i n-o vedem? ”1

Chiar dac  vocabula „suflet” poate fi asociat i cu negativul, 
maleficul, ponderea conota iilor pozitive e mai mare. Reprezentarea 
sufletului în mentalitatea tradi ional  e alc tuit  pe principiul univer-
sal al existen ei contrariilor, dualit ii. E firesc s  fie a a, întrucât în 
„lume” totul exist  ca manifestare a contrariilor.  

Sufletul poate s  fie receptaculul sau emi torul unor manifest ri
atât negative, cât i pozitive, venite din partea propriei fiin e, altei fiin e
sau întâmpl rilor exterioare. Exemplele anterioare din limbajul popular 
sunt edificatoare în acest sens. 

Sufletul are o traiectorie bine cunoscut  în credin ele populare, 
trecând prin mai multe ipostaze în cursul vie ii. Copilul se na te cu 
suflet. Jan Chevalier- i Alain Gheerbrant men ioneaz  c  omul are 
prin na tere mai multe suflete (dou , trei, cinci sau mai multe) i doar 
unul dintre acestea ajunge în cer dup  moarte2.

Când copilul este mic se folose te deseori  expresia „mânca- i-
a  sufletul”, însemnând iubirea f r  margini fa  de prunc. 

În aforismele sale, Lucian Blaga scria urm toarele despre sufletul 
unui copil i al unui tân r:

„Când vezi sufletul curat i nevinovat al unui copil, î i vine parc
s  zici, c  orice mam  e o «n sc toare de D-zeu.»”3

„….numai experien a, ce-o face un suflet tân r, care are for a
creatoare care s-o fac [experien a], – e o experien  adev rat ”4.

                                                     
1 Lucian Blaga, Pietre pentru templul meu, Bucure ti, „Cartea româneasc ”, 1920, p. 44. 
2 Chevalier, Jan i Alain Gheerbrant, Dic ionar de simboluri, mituri, vise, obiceiuri, gesturi, forme, 

culori, numere III, Bucure ti, 1944-1945, p. 276. 
3 Ibidem, p. 54. 
4 Ibidem, p. 16. 
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În timpul vie ii, sufletul e esen a. Trupul e numai o „legum ”, 
consider  o informatoare.1 La trecerea în lumea de dincolo, sufletul 
p r se te trupul. O alt  informatoare ne comunic : „Când i-ai dat 
ultima suflare, se duce sufletul”.2

Percep ia sufletului ca i corp diferit de al trupului poate fi 
exemplificat i prin felul cum e privit  trecerea fiin ei umane de la 
via  spre moarte, sufletul desprinzându-se de corp i ie ind pe gur 3.
Expresia „ i-a dat sufletul” semnific  trecerea în lumea de dincolo. 
Oare aceast  exprimare cu dativul nu implic  acceptare, resemnare i
implicare? Credem c  da. Sintagma sugereaz  „voin a” de a trece 
dincolo. Exist i expresia „i-a luat sufletul”, prin care se subîn e-
lege ac iunea unor for e malefice care intervin prin a lua sufletul 
cuiva, f r  ca acesta s  doreasc  sau s  accepte. 

Se crede c  în cele trei zile înainte de înmormântare, sufletul ar 
sta pe lâng  trup i ar asculta ce se vorbe te despre el, vizitând chiar 
locurile pe unde a fost în timpul vie ii4.

Dup  moarte, sufletul se poate întâlni, fie cu cei mor i, fie cu 
cei vii5.

Cei r ma i în via , se str duiesc s  ajute sufletul dup  ce a trecut 
în lumea cealalt , considerându-se c  „sufletul vede totul”6. Pentru 
grija fa  de suflet, se practic  diferite ritualuri i obiceiuri. Prezent m
câteva ob inute de la informatori în acest an: 

„Dup  ce s-a îngropat, se face o mas . În fruntea mesei se 
pune o farfurie s  vie i sufletul s  m nânce. La a 8-a zi se face 
c pe elul, colac mare, o noporojna, colac împletit cu colaci în jur, se 
face o scar  s  se urce sufletul pe ea. Se pun 2 pahare, unul cu ap .
Altul cu vin, timp de 40 de zile. ( ase s pt mâni). Se împrosp teaz
                                                     
1 Informatoare Mariana Simiana, 43 ani, D buleni, 2011. 
2 Informatoare B. Georgeta, Oltenia, 58 ani, 2011. 
3 Ion Ghinoiu, Lumea de aici, lumea de dincolo, Bucure ti, Editura Funda iei Culturale Române, 

1999, p. 211. 
4 Idem, C r rile sufletului, Editura Etnologic , Bucure ti, 2004, p. 170 
5 Ovidiu Papadima, O viziune româneasc  a lumii. Studiu de folclor, Edi ia a II-a, Bucure ti

Editura Saeculum I.O., 1995, p. 65. 
6 B. Georgeta, Oltenia, 58 ani, 2011. 
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în fiecare zi. Se pun pentru sufletul mortului, care e însetat. Dac
scade vinul din pahar se zice c  r posatului i-a pl cut s  bea. 

Ca s -i fie bine sufletului trebuie s  faci milostenii, slujbe, litur-
ghii în care s  fie pomenit sufletul. Se spun rug ciuni s  i se u ureze 
via a acolo.

Preotul pomene te, dar eu m  rog cu tot sufletul pentru sufletul 
lui1.

Iat  un alt exemplu elocvent ce exprim  obliga ia de îndeplini 
ritualul adecvat pentru sufletul celui care „s-a dus”: „Mititeii s-au 
dus c tre Domnul, i datoria ne face s  le c ut m de suflet”2.

Un gest ritual nelipsit de la înmormântare, pentru grija fa  de 
suflet este închinarea unui pahar cu vin ( uic )”„S  închin m un pahar 
cu vin de sufletul mortului”. Tot în acest scop, se vars  o mic  cantitate 
din paharul cu vin, spre a i se da i sufletului celui „plecat” s  bea. 

Sufletele celor pieri i se pot încarna în erpi, dobândind astfel 
„puteri profetice” „Fiind o încarnare a sufletelor mor ilor, erpii sunt 
mai în elep i decât oamenii i au puteri profetice, pentru c  mor ii
tiu dinainte ce se petrece în lume; ei sunt reprezenta i mitic ca 

receptacule ale sufletelor mor ilor, sau ca epifanii ale zeilor”.3

Credin ele privitoare la suflet, fidelitatea în respectarea anumi-
tor tipare rituale sunt puternic marcate de factorul religios. Lucian 
Blaga folose te sintagma „via a sufleteasc  ortodox ”, prin care, 
„credin a i ac iunea nu sunt un fapt primar, destinat s  dea omului 
impresia c  are posibilitatea de a declan a „mecanismul salv rii”.
Faptul primar este aici chiar «certitudinea salv rii». […] Salvarea 
devine pentru sufletul ortodox o existen  virtual  sau real ; ea nu e 
o problem  de dr muiri spirituale, nici o problem  tehnic , de 
atacat prin acte de voin  uman ”4.

                                                     
1 Ibidem.
2 Ion Creang , în Vasile Breban, i al ii, Dic ionar de expresii i locu iuni române ti, Editura 

tiin ific , Bucure ti, 1969, p. 401-402. 
3 Lucia, Berdan Totemism românesc, Editura Universit ii „Alexandru Ioan Cuza”, Ia i, 2001, p. 34. 
4 Lucian Blaga, Spa iul mioritic, „Cartea Româneasc ”, Bucure ti, 1936. p. 115. 
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A- i c uta (sau a- i vedea, a- i îngriji) de suflet (sau de-ale 
sufletului), presupune a te conforma normelor biserice ti. Grija fa
de suflet, pentru via a de dincolo, se poate face înc  din via a de pe 
p mânt. Datul de poman  presupune a da pentru sufletul cuiva, trecut 
în lumea de dincolo. Sunt cazuri când vârstnicul care nu are urma i
„î i face masa de poman ” înainte de a se duce pe lumea cealalt .1

Biserica, prin Liturghie, dezleg ri i milostenie, poate scoate 
sufletul din iad, ajutându-l s  ajung  în rai2, ne comunic  p rintele
Cleopa. Drumul sufletului în fiecare din cele 40 de zile, dup
p r sirea acestei lumi este descris în am nunt de slujitorii bisericii3.

Biserica nu e „rupt ” de credincio i. Credincio ii preiau din 
religie i „adapteaz ” popular, precum i religia preia din cultura 
popular . Red m în acest sens câteva versuri reproduse de una dintre 
informatoare, în 2011: 

Negrule p mântule i nes tulule. / C  p mântul e încuiat, / Cu 
chei  de argint,/ Cine s-o dus / N-o mai vint / Cu chei  de aram  / 
Cine trece a doua vam  .4

Vame ii sunt „reprezent ri mitice binevoitoare care ies înaintea 
mortului pentru a-l v mui i a-i ar ta calea cea bun ”5, „praguri 
intermediare între lumea de aici i lumea de dincolo”6.

Credin a popular  este c  dup  ie irea din trup, sufletul trece 
într-o alt  form , întrupându-se în pas re. „Pas rea suflet” reprezint
întruparea sufletului dup  moarte, sufletul c l torind astfel, timp de 
40 de zile7.

Motivul „pas rii suflet” avut o mare circula ie eurasic , „putându-
se urm ri în Orient, pân  în China i Japonia, apoi la ceremi i, 
popula ie finic  de pe Volga sau la longobarzi, popula ie germanic

                                                     
1 Gh. Pavelescu, informa ie oral .
2 http://cleopasihastria.wordpress.com/2007/09/04/predica-despre-drumul-sufletului-dupa-moarte/ 
3 Cf. p rintele Cleopa, Ibidem 
4 Informatoare, B. Georgeta, Oltenia, 58 ani. 
5 Ion Ghinoiu, C r rile sufletului, Editura Etnologic , Bucure ti, 2004, p. 180 
6 Ibidem, p. 181 
7 Gh. Pavelescu, Pas rea suflet, Consiliul Jude ean Alba, Alba Iulia, 2008. 
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înrudit  cu francii, a ezat  în Italia de nord în secolul al VI-lea. 
Faptul c  acest obicei se g se te la popoare atât de îndep rtate în spa iu
i cu origini deosebite (ainu ii, ceremi ii, românii, longobarzii) i

care au încetat de mult de a mai avea raporturi între ele, dovede te,
pe baza teoriei ariilor izolate, o vechime multimilenar ”1.

Pas rea-suflet a fost remarcat  la români, de Simion Florea 
Marian, Romul Simu, Tache Papahagi i descris  de Gh. Pavelescu. 
Romulus Vulc nescu se opre te cu prec dere asupra func iei polivalente 
a pas rii suflet2. Cristian Istr tescu – Târgovi te z bove te asupra 
valorilor simbolice i artistice ale p s rii-suflet.3

În 1942, Gh. Pavelescu face primul studiu despre „pas rea-
suflet“. A fotografiat, primele „p s ri“, începând cu satul Purc re i,
apoi C pâlna, Loman, ugag i alte sate. În decursul secolului al 
XX-lea, „p s rile“ au disp rut rând pe rând, ultimele r mânând în 
c tunele Cugirului, Muje ti i C lene. Gh. Pavelescu a mai constatat 
c  în jude ul Hunedoara (Cioara i Vaidei) se puneau doi „porumbei“,
spre deosebire de satele din jude ul Alba, unde se punea doar unul. 

În ceea ce prive te numele dat „p s rilor“ de la morminte, 
etnologul consider  c  în sudul Transilvaniei, mai r spândit era cel 
de „porumb“, sau „porumbel“ i numai foarte rar cel generic de 
„pas re“ (Pianul de Jos, R chita, S sciori), uneori întrebuin ându-se 
ambele numiri (C pâlna). La acestea se mai adaug  cel de „pas re 
neagr “, din cauza culorii în care este vopsit  (Nucet, Gala i) sau de 
„rândunic “, mai ales când „pas rea“ prezint  coada resfirat
(Nucet). De aceea, etnologul a preferat s  nu-i dea numele unei specii 
oarecare – în acest caz frecven a i-ar fi indicat „porumbelul“ – i nici 
s  se refere la culorile în care este vopsit , de asemenea foarte variate, 
ci s  o raporteze la conceptul de „suflet“, cu a c rui reprezentare 
ideoplastic  crede Gh. Pavelescu c  trebuie pus în leg tur 4.
                                                     
1 Idem, „Despre «Pas rea suflet»”, În Anuarul Arhivei de Folklor, vol. VII, 1945, p. 130-131.  
2 Romulus Vulc nescu, Mitologie român , Editura Republicii Socialiste România, 1985, p. 199 
3 Cristian Istr tescu – Târgovi te, Simbolistic , ornament, ritual în spa iul carpatic românesc,

Brumar, Timi oara, 2003. 
4 Gh. Pavelescu, Pas rea suflet, Consiliul Jude ean Alba, Alba Iulia, 2008, p. 12. 
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„Pas rea“ sau „porumbelul“ erau cioplite de un tâmplar din sat, 
sau de orice om care tia a lucra lemnul, persoana care f cea sicriul
i sculpta stâlpul.

M rimea „porumbelului“ era, de obicei, cea natural , uneori, îns ,
putea fi mai mic  sau mai mare. Ca reprezentare, de cele mai multe 
ori, „porumbelul“ avea aripile întinse, gata de zbor, alteori strânse pe 
trup (Deal, Nucet). De obicei, coada era resfirat  sau desf cut , ca a 
unei rândunele (Cugir, Nucet)1.

Stâlpul pus la mormântul unui decedat, în loc de cruce, era foarte 
r spândit la români. În regiunea cercetat  de Gh. Pavelescu (jude ele 
Alba, Hunedoara i Sibiu), stâlpul se punea, în general, numai la b r-
ba i, spre deosebire de cruce, care se punea la femei. O singur excep ie
a întâlnit cercet torul, în comuna S sciori, din Valea Sebe ului, unde
stâlpul se a eza la decedatul nec s torit, indiferent dac  era b rbat
sau femeie, iar crucea la cei c s tori i. 

În alte regiuni, ca de exemplu în Moldova sau Oltenia, stâlpul
se punea la orice mort, dar era înlocuit mai târziu, sau dup  dou
s pt mâni, cu o cruce. Uneori îns , aceast  cruce nu se mai punea 
deloc2.

Calitatea lemnului interesa doar tehnic, cioplindu-se de obicei 
din lemn de brad sau de tei (Orlat), deoarece se lucra mai u or. Nici 
tâmplarului nu i se cereau alte condi ii decât s  fie „bine priceput în 
aceast  meserie“ (Nucet), adic  un bun tâmplar. O singur  dat  s-a 
f cut precizarea c  trebuie s  fie i „bun la inim “ (R chita), adic
s  aib  suflet curat3.

Stâlpii, ciopli i de obicei din lemn de stejar, de salcâm sau frasin 
erau mai rezisten i. „Stâlpii erau în form  de obeliscuri, în patru 
(Pianul de Jos, Purc re i) sau în ase fe e (C pâlna, Deal), înal i de 
1,80-2,00 m, cu diametrul de 12-15 cm. Dimensiunile variau uneori 

                                                     
1 Ibidem.
2 Cf. Tudor Pamfile i Ch. Laugier, apud. Gh. Pavelescu, Pas rea suflet, Alba Iulia, Editura Altip, 

2008. 
3 Gh. Pavelescu, Pas rea suflet, Alba Iulia, Editura Altip, 2008. 
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i dup  vârsta celui decedat, la copii i la b trâni punându-se stâlpi 
mult mai mici decât la feciori”. 

Fe ele stâlpilor erau „sculptate de jos pân  sus, cu fel de fel de 
figuri, de obicei geometrice, permise de tehnica lemnului: rombul,
rozeta, crucea, linia zig-zag, funia, elicea, dintele de lup sau
elementele florale. Pe stâlp se mai sculpta sau se scria cu vopsea nu-
mele sau ini ialele celui r posat, precum i data decesului. La b trâni, 
stâlpul se termina cu o cruce, iar la tineri, cu o scândur  aplicat
orizontal peste vârful stâlpului, pu in mai lat  decât stâlpul, în care se 
fixa suli a ce sus inea „porumbelul“.1

Varia ia coloristic , figurile sculptate, fiind în acela i timp i
colorate, contribuia la valoare artistic  a stâlpilor. Culorile cele mai 
întrebuin ate erau ro u i negru (Purc re i) la care se mai adauga, 
uneori, verdele i albastrul (Deal) „Pas rea” era „vopsit  în vân t
închis (Cioara, Purc re i), în cenu iu sau în alb mai întunecat 
(Orlat) ca s  se asemene mai bine cu porumbelul s lbatic”. În unele 
sate s-au întrebuin at i culori vii: ro u, verde, galben i negru,
uneori combinate între ele. Astfel, la Cugir, trupul „porumbelului“
era vopsit în galben, iar coada galben cu ro u. „Porumbelul“ din 
Purc re i (1942) era vopsit în verde, având ciocul în ro u, iar ochii, 
dou  puncte, pe aripi i partea superioar  a cozii, în negru. În Nucet
(jude ul Sibiu) i în Gala i (jude ul F g ra )2, „pas rea“ era de 
culoare neagr , de unde i numele ce i se d dea de „pas rea neagr “,
iar la Ticu ul-Românesc (jude ul F g ra  era de culoare ro ie.)3 Expli-
ca ia dat  de etnolog, privitoare la culorile folosite pentru vopsirea 
pas rii e urm toarea:

„Din aceast  varia ie de la sat la sat, i chiar în cadrul aceluia i
cimitir, se poate trage concluzia c  nu e vorba de o simbolistic  spe-
cial  a culorilor întrebuin ate – nici chiar în cazul culorii negre, care 

                                                     
1 Ibidem . 
2 Ast zi jude ul Bra ov. 
3 Gh. Pavelescu, Pas rea suflet, Consiliul Jude ean Alba, Alba Iulia, 2008. 
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ar putea totu i însemna doliul – ci mai mult de o combina ie liber ,
dup  sim ul artistic al lemnarului executant.  

Se pare îns  c , în afar  de factorul artistic, întrebuin area anumi-
tor culori este determinat i de cauze cu totul contingente. Vopselele 
ce servesc la coloratul „p s rilor“ nu sunt cump rate în mod special 
pentru aceasta, ci se preg tesc din „buiala“ oilor, care se g se te la 
îndemân  oricând în gospod riile acestor sate de m rgineni. i cum 
„buiala“ este unul dintre semnele de proprietate cu care se însemnau 
turmele – prin varia ia culorilor i a punctelor de aplica ie, fiind deci 
diferit  de la vecin la vecin, în cadrul gamei cromatice – în elegem 
pentru ce nu se întrebuin eaz  totdeauna acelea i culori pentru 
vopsitul „porumbelului“. În al treilea rând, bog ia coloristic  a 
„porumbelului“ trebuie considerat i ca o contaminare a execu iei 
artistice a stâlpului de care e fixat i care constituie o adev rat  oper
de art  din cimitirele române ti”1.

Suprafa a pentru colorat fiind destul de mare, oferea o larg
posibilitate de combinare a motivelor. „Sculptura fiind limitat  de 
structura fibrei lemnoase, mai mult la motivele geometrice, sensibi-
litatea artistic  a ranului român, îndrumat  mai degrab  spre forme 
organice, completeaz  sculptura geometric  a stâlpilor prin pictur ,
reprezentând îndeosebi motive florale, mai dinamice decât geometris-
mul static. Ne g sim, probabil, i aici, în prezen a unei reac ii spon-
tane a ranului român fa  de formalismul geometric. Uneori, 
întâlnim chiar în sculptura stâlpilor motive florale sau chiar animale. 
În cimitirul din Loman, jude ul Alba, g sim pictate pe o cruce vi a de 
vie cu struguri”2.

În colec iile Muzeului „ASTRA“ din Sibiu s-a primit, în 1905, o 
fotografie, din comuna Vaidei, reprezentând doi porumbei a eza i pe 
o stinghie dintre doi brazi, cu urm torul text: „Obiceiul în comuna 
Vaidei este ca la junii mor i, în cimitir se a az  doi brazi adu i de la 
munte i du i dup  mort, cântând cânt ri tradi ionale. Cei doi brazi 

                                                     
1 Ibidem, p. 14.
2 Ibidem, p. 16.
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se înt resc printr-un b  pus curmezi , pe care se a eaz  doi porumbei 
ciopli i din lemn. Tot acest obicei subzist i în câteva comune ale 
Bretagnei, în Fran a. Oare nu este vreo leg tur  între românii no tri
i bretagnezi prin mijlocirea cel ilor?“ î i pune întrebarea autorul 

c r ii po tale.1

La fiecare „porumbel“ se punea o batist , cu un ban legat într-
un col . În comuna Purc re i (jude ul Alba), se lega la cap tul de sus 
al suli ei, ce sus inea „porumbelul“, o batist  alb , cu un caier de lân ,
tot alb , dar legat cu a  neagr , iar la cap tul stâlpului, un buchet de 
flori ornamentale (busuioc, t mâi , faiahiu, ochi ele).

În comunele Orlat i Nucet, din jude ul Sibiu, batista era legat
de gâtul „porumbelului“ i cusut  cu flori negre, iar pe margine era 
tivit  cu o panglic  neagr , în semn de doliu.

Stâlpul astfel împodobit era dus la groap , odat  cu sicriul, fie 
de un fecior dintre cei mai robu ti, fie de un copil, în cazul c  mortul era 
un copil. În comuna Laz din Valea Sebe ului, stâlpul cu „porumbelul“
era dus pe ni te prosoape, ce se d deau, apoi, celui care îl ducea. Pe 
lâng  aceasta, i se mai pl teau doi lei de fiecare popas. Se f ceau trei 
popasuri pân  la cimitir. În comuna Purc re i (jude ul Alba) pentru 
dusul „porumbelului“ se d dea o batist 2.

Cerin ele pentru a i se pune „porumbel“ la mormânt erau urm -
toarele: „mortul trebuia s  fie „june“ neînsurat (Cugir, Vinerea, 
Cioara). În satele din jude ele Alba i Sibiu se punea i la copii, 
uneori numai la cei pân  la apte ani (C pâlna) „Porumbelul“ nu se 
punea, în general, la fete sau la neveste i nici la b rba i însura i. 
„P s rile“ puse la morminte se l sau în cimitir pân  se „p r seau“,
adic  pân  erau distruse de vreme3.

Fa  de aceast  regul  general , obiceiul prezenta i variante 
regionale. Astfel, Gh. Pavelescu comunic  urm toarele: „În Nucet
(jude ul Sibiu) „porumbelul“ se punea i la fete, nu numai la feciori, 
                                                     
1 Text publicat în volumul Muzeul ASTRA. Istorie i destin, 1905-2000, Sibiu., Editura ASTRA 

Museum, p. 168. i cf. Pavelescu, Gh., Pas rea suflet, Alba Iulia, Editura Altip, 2008, p. 17. 
2 Pavelescu, Gh., Pas rea suflet, Alba Iulia, Editura Altip, 2008, p. 18. 
3 Ibidem, p. 19.  
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iar pe trupul „porumbelului“ se sculptau mai multe figuri, peste care 
se d dea cu vopsea neagr . Acest „porumbel“ se punea la trei 
s pt mâni dup  înmormântare, în p mânt lâng  cruce. În comuna 
vecin , Corn el, „porumbelul“ se „tip rea“ pe cruce, adic  se sculpta 
sau se zugr vea pe lemnul crucii, f r  a constitui o sculptur  aparte”1.
Tot în leg tur  cu crucea, se punea o „pas re“ i în Ticu ul-
Românesc (jude ul F g ra ).

În comuna Cioara (azi S li tea), din jude ul Alba se puneau doi 
porumbei. Se credea c  „unul dintre cei doi «porumbei», ce se punea 
la mormântul unui tân r, ar reprezenta sufletul voinicului, iar al 
doilea, sufletul logodnicei, care, mai curând sau mai târziu, îl 
urmeaz  pe voinic în lumea de dincolo. (Explica ie dat  de preotul 
Constantin Oancea). Dup  o alt  credin , tot din aceast  comun ,
întâiul „porumbel“ ar reprezenta sufletul voinicului, care, dup
moarte, mai petrece nou  zile pe p mânt, iar al doilea, un arhanghel,
ce dup  nou  zile conduce sufletul în împ r ia cerului (Explica ie dat
tot de preotul Constantin Oancea”2). Leg tura între „pas rea“ de la 
morminte i imaginea „sufletului pas re“ apare, în mod evident.  

Dovad  a simbolisticii p s rii, asociat  sufletului este i utilizarea 
„p s rii” în alte forme. În comuna Gala i (jude ul F g ra ) „se punea 
în vârful „pomului“ de la înmormântare, care nu era decât o creang
de m r împodobit  cu colaci, fructe, turte i lumân ri, o „pas re
neagr “, cioplit  din lemn”3. Aceast „pas re“ apar inea bisericii i
era folosit  la orice înmormântare a unui tân r neînsurat. P s rile de 
la morminte erau necunoscute aici.4

În ceea ce prive te semnifica ia obiceiului de utilizare a unei 
pas ri-suflet, r spunsurile primite de Gh. Pavelescu în anul 1942 au 
fost destul de variate, indicând prin aceasta o origine str veche. Desi-
gur, nu poate fi vorba de o datare precis , dar prin faptul c „pas rea“
se punea, în general, numai în leg tur  cu „stâlpul“, nu i cu „crucea“
                                                     
1 Ibidem, p. 19. 
2 Ibidem, p. 22. 
3 Ibidem, p. 19. 
4 Ibidem, p. 19.
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mor ilor (excep iile fiind rare), Gh. Pavelescu concluzioneaz  c
acest obicei dateaz dinainte de cre tinism1.

„Stâlpul“ din cimitirele satelor române ti prezint , de altfel, o 
foarte mare asem nare cu stâlpii totemici de la alte popoare, care au 
rolul de a proteja mortul împotriva duhurilor rele2.

În lucrarea lui J. G. Frazer, „Creanga de aur“ se dau exemple 
despre „pas rea-suflet“ la popula iile primitive extraeuropene3. De 
aceea, nu este de mirare c  acest rol protector se atribuie, în unele 
sate cercetate, chiar „porumbelului“. Astfel, în câteva din r spunsu-
rile primite în anul 1942, de Gh. Pavelescu se afirm  c
„porumbelul“ ap r  trupul mortului s nu îi fac  vreun duh r u
(Cugir) sau vegheaz  la c p tâiul mortului i alung  spiritele rele, 
care încearc  s -i nelini teasc  odihna (Orlat), ap r  sufletul mortului, 
timp de trei s pt mâni (Nucet), cu alte cuvinte, „e p zitorul mormân-
tului“ (Ticu ul-Românesc). Dup  p rerea lui Gh. Pavelescu aceast
func ie apar inea la început doar „stâlpului“ i numai ulterior, prin 
contaminare, a fost atribuit i „porumbelului“.

Credin a, aproape general  la poporul român, c  sufletul omului 
colind  în form  de „pas re“, de obicei de „porumbel“ sau de 
„rândunic “, în primele zile dup  deces, i chiar pân  la ase s pt -
mâni, în locurile din apropierea casei i a mormântului, precum i
acelea pe unde i-a purtat pa ii în via  explic  acest obicei prin leg tura 
cu imaginea sufletului, sub form  de pas re, dup  moarte. 

Gh. Pavelescu i-a pus întrebarea „Care este rostul acestei inter-
pret ri concrete a sufletului, dat fiind faptul c  rolul de ap r tor al 
mormântului îl are stâlpul, în general?”4

R spunsul dat e urm torul: „Examinând cu aten ie credin ele 
amintite mai sus, constat m c  în unele se precizeaz : „porumbelul“
joac  un rol important numai pân  la un anumit timp dup  înmormân-
tare, pân  la nou  zile (Cioara), sau trei s pt mâni (Nucet), timp în 
                                                     
1 Gh. Pavelescu, Pas rea suflet, Consiliul Jude ean Alba, Alba Iulia, 2008, p. 20. 
2 Ibidem, p. 20.
3 Cf. Creanga de aur, vol. II, Editura Meridiane, 1980, p. 95-126 [Pericolele sufletului]. 
4Gh. Pavelescu, Pas rea suflet, Consiliul Jude ean Alba, Alba Iulia, 2008, p. 22.  
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care sufletul decedatului colind  locurile umblate în via . Dup  acest 
interval, s-ar p rea c „porumbelul“ nu mai serve te la nimic, decât 
cel mult la înfrumuse area mormântului. De aceea, în unele sate, ca în 
Nucet, de pild , dup  trei s pt mâni de la înmormântare, „porumbelul“
se lua de pe cruce i se punea în mormânt. Interesant  mitologie o 
constituie credin ele despre moarte i via !”1

Aceste pu ine informa ii, de care a dispus în 1942, îl fac pe 
autor s  emit  ipoteza c  „imaginea cioplit  din lemn a «sufletului 
pas re» ar juca rolul, în cadrul unei mentalit i magice, de prezentare 
efectiv  a sufletului lâng  mormânt, pân  trece definitiv în lumea de 
dincolo.

Obiceiul îns  nu s-a putut p stra de-a lungul veacurilor i i s-au 
atribuit diferite explica ii, mai mult sau mai pu in verosimile, obiceiul 
însu i suferind unele noi interpret ri. Astfel, se poate presupune c  în 
timpuri str vechi, „porumbelul“ se punea la orice mort, indiferent de 
sex i vârst , iar dup  un anumit timp, s  zicem de trei s pt mâni, se 
îngropa lâng  stâlp. Mai târziu, obiceiul pierzând din intensitate, s-a 
p strat numai pentru anumite ocazii, pentru mormintele celor disp ru i
în floarea vârstei, când durerea celor r ma i este mai covâr itoare.  

În leg tur  cu aceast  faz , relativ recent , a luat na tere o alt
serie de credin e, prin care se explic  structura sa actual . Astfel, în 
unele sate, se spune c „porumbelul“ simbolizeaz  tinere ea defunctului 
i nevinov ia care exist  în tinere e (Orlat) sau sufletul tân rului îi 

ca o pas re, suflet nevinovat, c  cel nec s torit trebuie s  fie mai 
nevinovat (S sciori). Alte r spunsuri sunt de natur  mult mai 
conven ional : „Pas rea poart  doliul mortului“ (Nucet) „se pune a 
jele“ (Sibi el) „via a omului sboar  ca o pas re“ (Pianul de Jos). 
Altele se refer  mai degrab  la caracterul tradi ionalist al obiceiului: 
„A a am pomenit“ (Corn el) „din b trâni se afl  a a“ (Purc re i)”.2

Aria de r spândire a acestui obicei era alt dat  cu mult mai mare. 
Cu timpul, s-a restrâns în regiunea subcarpatic , în care s-a mai 

                                                     
1 Ibidem, p. 19. 
2 Ibidem, p. 24. 
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practicat pân  în secolul al XX-lea, regiune cu o str veche popula ie
autohton . De altfel, aceast  credin  este r spândit i la alte popoare.1

O sintez  cuprinz toare asupra r spândirii largi a „p s rii suflet” 
în lume a fost publicat  în 1959, de Martti, Haavio, în lucrarea Studia 
Fennica Revue de Linguistique et d’Ethnologie Finnoises. Tome VIII 
(1959), ap rut  la Helsinki. Un rezumat al acestui studiu, în tradu-
cerea prof. Maria Sass, este reprodus în Gh. Pavelescu, Pas rea 
suflet, Alba Iulia, Editura Altip, 2008. 

În aceea i perioad , în 19522 apare la Londra o alt  lucrare în 
care se face urm toarea precizare: 

„A fost un cimitir al miridi ilor, unul din pu inele triburi cre ti-
ne din Albania; câteva movili e aveau la cap simple, dar gra ioase
cruci sculptate din lemn. La partea de sus, pe fiecare dintre cruci, se 
afla o pas re mic  sculptat  în lemn, întrucât miridi ii credeau 
c  p s rile sunt protectoare ale spiritului, care se vor n pusti i
vor alunga pe oricine va încerca s  violeze un mormânt”3. (s.n.) 

Romulus Vulc nescu consider  c  pas rea suflet are func ii
polivalente în mitologia mor ii: 

„1) dublet al sufletului; 2) apotropeu al mormântului; 3) trofeu 
asupra mor ii; 4) str veche emblem  funerar ; 5) ornament 
somptuar; 6) pr jitur -suflet (ce se d  de poman  în pomul mortului) 
i 7) pretext de cântec funerar. Toate aceste func iuni mitice arhaice 

ale „P s rii-Sufletului“ au fost transfigurate în evul mediu de 
influen a no iunii sufletului pas re, care a devenit astfel un mobil de 
interpretatio religiosa i prin aceasta a confuziei între cele dou
concepte mitologice”4.

                                                     
1 Cf. A. Bros, L’ethnologie religieuse. Introduction à l’étude comparée des religions primitives, Paris,

1936, p. 151, 246, apud. Gh. Pavelescu, Pas rea suflet, Consiliul Jude ean Alba, Alba Iulia, 2008. 
2 Colin Wyatt, The Call of the Mountains: Africa, Lapland, Albania, Canada, New Zealand, The 

Alps, Australia, London: Thames & Hudson, 1952, 1st Edition.
3„It was a cemetery of the Miridits, one of the few Christian tribes of Albania; just a few mounds 

headed by simple but graceful carved wooden crosses. On the top, at each of the cross-piece, 
stood a small carved bird; for the Miridits believe that birds are the protectors of the spirit and 
will swoop down and drive away anyone who may try to violate a grave”. Ibidem, p. 19. 

4 Romulus Vulc nescu, Mitologie român , Editura Republicii Socialiste România, 1985, p. 199. 
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Legat de existen a sufletului dup  moarte, trebuie amintit cultul 
str mo ilor, când sunt venerate sufletele celor du i în lumea de 
dincolo. Sufletele mor ilor, la anumite date i perioade, vin pe la 
casele lor, de pe t râmul de dincolo. „Mo ii, echivalen i cu str mo ii
sunt spiritele mor ilor care se cuvine a fi cinstite la praguri de timp. 
Un astfel de prag, sensibil în existen a uman , este trecerea de la 
iarn  la var . Zilele care urmeaz  dup  M cenici sunt zilele calde 
ale Mo ilor, care in pân  la Sfântul Alexii (17 martie). Dup  Adrian 
Fochi, Ziua Mucenicilor «este cea mai important  s rb toare popular
din luna martie». Acum se deschid mormintele i spiritele mor ilor
(mo ilor) sunt a teptate cu alimente rituale (colac, miere, nuc ) i
b uturi rituale (vin) care împreun  constituie ofrande sacre funera-
re. Mo ii sunt un prilej de vie uire pe lumea cealalt , prin poman .
Mâncatul sfin i orilor (care prin forma clasic  a colacului, cea a 
cifrei 8, aminte te reprezentarea simbolic  antropomorf ) are virtu i
magice „îndulcind” spiritele mo ilor, (str mo ilor), dar i derularea 
ulterioar  a vie ii omului, a traiului i recoltelor sale”.

Blajinii (sau Rohmanii) sunt tot o reprezentare a mo ilor, fiind 
s rb tori i în prima sâmb t  dup  Pa ti, sau lunea de dup  duminica 
Tomei. „Ace ti mo i blajini simbolizeaz , de altfel în credin a
popular  pe to i str mo ii de neam, de aceea se crede c  acum «se 
veselesc i mor ii». Însu i cuvântul rohman, obi nuit în Bucovina i
Nordul Transilvaniei, înseamn  «dulce, fericit», încât s rb toarea 
lor reprezint  o punte spiritual  peste genera ii, care se rânduiesc la 
timpul lor”1.

*   * 
*

Pornim concluziile finale ale studiului nostru, de la poezia lui 
Lucian Blaga, „Suflete, prund de p cate” ce sintetizeaz  cu intui ie
i mult  poezie, chintesen a ideii de suflet:

                                                     
1 Lucia Berdan, Totemism românesc, Editura Universit ii „Alexandru Ioan Cuza” Ia i, 2001, p. 32. 
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„Suflete, prund de p cate,  
e ti nimic i e ti de toate. 
Roata stelelor e-n tine 
i o lume de jivine. 

E ti nimic i e ti de toate: 
aer, p s ri c l toare,
fum i vatr , vremi trecute 
i p mânturi viitoare. 

Drumul t u nu e-n afar .
C ile-s în tine însu i.
Iar ceru t u se na te
ca o lacrim  din plânsu- i.”

Acest poem extraordinar dedicat „sufletului” universal, în care 
versul „E ti nimic i e ti de toate” constituie laitmotivul poeziei, 
ilustreaz  în manier  simbolic  reprezentarea sufletului: aparent 
nimic, întrucât nu e vizibil i totu i atât de mult, dup  cum a demon-
strat întregul registru lingvistic prezentat în articolul de fa .
Valen ele cosmice ale sufletului sunt de asemenea clar sugerate în 
poemul lui Lucian Blaga: „Roata stelelor e-n tine”, „Iar ceru t u se 
na te”, [e ti] aer. Întreaga „construc ie” a poeziei este fundament
pe expresii lingvistice duale: „e ti nimic”, „e ti de toate”„vremi 
trecute”„p mânturi viitoare”, „fum”, „vatr ”, „p s ri c l toare”, 
„lume de jivine” (lume terestr ), stele, cer, lacrimi (lume cosmic ).
În acest registru de planuri antinomice, ce in de o lume exterioar ,
apare omenescul, ce define te sufletul fiin  ca apar inând unei lumi 
interioare, cu lacrimi i plâns: „Drumul t u nu e-n afar . / C ile-s în 
tine însu i / Iar ceru t u se na te / ca o lacrim  din plânsu- i”.

Articolul de fa i-a propus o prezentare panoramic  a concep-
tului i reprezent rii sufletului, pornind de la no iuni generale asupra 
sufletului, în alte culturi, având ca puncte de referin  acelea i coordo-
nate cu care este privit sufletul: existen a dual  a sufletului, supravie ui-
rea sufletului dup  moarte, dihotomia dintre trup i suflet, dimensiunile 
pozitive i negative cu care acesta este asociat, obiceiurile specifice, 
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o „evolu ie” i o „via ” a sufletului pe plan terestru i în lumea de 
dincolo. Registru de interes a fost cu prec dere cultura tradi ional ,
dar pornind de la aceasta, exemplific rile au continuat cu literatura 
cult , filozofie i aforisme, în special din opera lui Lucian Blaga, 
reprezentant de marc  atât al culturii „minore” cât i celei „majore”. 
Existen a sufletului e parte din intui ia fiec ruia, fie om simplu sau 
cult, credincios sau nu. Sper m ca acest mic studiu s  provoace alte 
viziuni asupra sufletului, mai ales c  spa iul restrâns al volumului nu 
îng duie o prezentare de mai mare amploare. 
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Dasc lul i preotul – c l uze spirituale în 
lumea satului: studiu de caz, Gura Râului 

Anca Sîrghie 

The Teacher and the Priest – Spiritual Guides of the 
Village – Gura Râului 

Abstract:
As a result of globalization, the danger of local and national 

traditions fading away is ever increasing, which obliges institutions meant 
to encourage their preservation, especially the school and the church, to 
use their entire authority and join efforts to save this inestimable dowry - 
the national folk heritage. 

Key words: tradition, school, church, carol, craisori (princes). 

La început de secol XXI coala trebuie s  formeze în întreaga 
lume competen e, sprijinite pe cuno tin e temeinice despre existen i
via . Într-o cercetare realizat  în 2009 în 65 de ri ale Mapamondului 
pe 400.000 de adolescen i, testele PISA aplicate de OCDE au dovedit 
c  cei mai preg ti i sunt absolven ii de licee din China, din Coreea de 
Sud, din Finlanda i Canada. De aceea Nicolae Manolescu concluziona 
în articolul „Reforma colii” c  în România aceast  institu ie forma-
toare trebuie adaptat  la societatea informatic  actual i considerat
o prioritate na ional . Preocupat de linia directoare care se d  printr-o 
reform  ca aceea a înv mântului, el conchide: „ coala a fost i este, 
mai ales de când înv mântul este obligatoriu, un laborator al 
viitorului.1” Din acest laborator nu poate lipsi continuarea tradi iilor
                                                     
1 N.Manolescu, Reforma colii, în “România literar  “, nr.1, Anul XLIII, 7 ianuarie, 2011, p.3.  
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pline de în elepciune ale bunilor i str bunilor. În transmiterea lor 
spre noile genera ii coala i biserica, cele dou  institu ii cu rol 
educativ formator, trebuie s  conlucreze deplin i eficient. Aceast
realitate este vizibil  cu prec dere în localit ile rurale din România. 
Tradi iile sacre ale Cr ciunului la Gura Râului, comun  din 
M rginimea Sibiului, m  fascineaz  de mult timp, c ci descinderile 
mele în acest sat unde nu am rude, ci numai familii de gospodari 
primitori, nu sunt de dat  recent . Pot num ra ani buni de când am 
descoperit frumuse ea colindului, f cut în noaptea de ajun i a 
primirii cr i orilor în prima zi a Sfintei S rb tori. Slujba de Cr ciun 
în Biserica cea Mare, socotit  a fi catedrala M rginimii, începe la ora 
5 diminea a, înnodându-se la cei mai mul i colind tori adul i cu 
activitatea din noaptea Ajunului. Atunci când am reu it s  fiu 
prezent , am v zut c  preotul prime te cele 6-7 cete de cr i ori, care 
ocup  un loc de cinste în fa a altarului i dau un colorit special 
oficierii slujbei. Mai mult, prin tradi ie, la biseric  preo ii Ion Pean
i Damian Petru Toader cheam  cr i orii la o verificare, corectând 

înainte de a pleca prin sat unele imperfec iuni de zicere. Astfel se 
asigur  buna calitate a rostirii versurilor din strofe lungi i deloc 
facile ca sens din acest teatru religios al copiilor, care în 
Transilvania, ca i în nordul Bucovinei este viu i în zilele noastre, 
purtând numele de viflaim, de irozi, de crai etc. Obiceiul cetelor de 
feciori i al celor de copii vine dintr-o tradi ie autohton  str veche,
desprinzându-se din practici geto-dacice, coborând chiar dincolo de 
ele în zestrea indo-european , practicat  ritualic pe meleagurile 
carpato-dun rene. Înc  în 1977 Traian Herseni a publicat, între altele, 
un studiu dedicat „cetelor” din ara Oltului, Forme str vechi de 
cultur  poporan  româneasc . F r  s  abord m bibliografia bogat  a 
temei1, începutul acestei cercet ri folcloristice ne coboar  în timp la 
1922 când Al. Rosetti stabilea originea colindelor religioase, desprinse 
                                                     
1 Vezi Octavian Buhociu, Folclorul de iarn , ziorile i poezia p storeasc , Ed. Minerva, Buc. 1979;

Bogdan Petriceicu Ha deu, Studii de folclor, Ed. Dacia, Cluj-Napoca, 1979; Traian Herseni,
Colinde i obiceiuri de Cr ciun, Editura Grai i suflet-Cultura na ional , Bucure ti, 1997, prefa
de Nicolae Dun re etc. 
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din evangheliile apocrife. În nord-vestul spa iului folcloric românesc 
baladele substituiser  colindele. Astfel, în zona S lajului i a Bihorului 
colindele religioase erau r spândite, înlocuind înc  din secolul al 
XIX-lea colindele laice. Cum s-a produs fenomenul acesta? Influen a
bisericii ortodoxe i greco-catolice a fost decisiv . Preo ii au fost cei 
care au insistat s  înlocuiasc  textele laice cu versurile religioase, 
mult mai adecvate acestei s rb tori cre tine decât baladele. La Nicula 
i Bicsad s-au constituit dou  centre de iradiere a acestui proces. Al. 

Rosetti i N. Cartojan au atestat procesul înlocuirii nara iunilor laice 
cu cele religioase. Lui Florea Marian, autor în 1904 al Legendelor 
Maicii Domnului, i se datoreaz  consemnarea variantelor de dincolo 
de Carpa i, mai ales în Moldova, a rug ciunilor populare care au rol 
de vindecare, dac  sunt rostite periodic: „Cine-a ti povestea aceasta 
/ i-a zice-o la s pt mân  /I se vor ierta p catele.. ”. 

Tema c ut rii de c tre fecioara Maria a locului de n scare este 
foarte r spândit  în teatrul religios al copiilor. Dat cr i orilor în pragul 
Cr ciunului 2010 de profesorul Dumitru Câmpean din Gura Râului, 
textul colindului a fost preg tit s  se rosteasc  dup  sceneta înfrunt rii
de c tre regii magi, veni i din R s rit la Betleem, ca s  anun e na terea 
Împ ratului cel Mare, c ruia îi aduc daruri alese. A a cum se reg se te
în Pe-acest plai picior de rai, colinda aceasta gur neasc , pe care 
profesorul Câmpean a cules-o din caietul cu colinde vechi al Mariei 
Topârcean, 73 ani, nu are numai un titlu de influen  mioritic , ci i
preambulul expozitiv al nara iunii foarte pregnant ca fir epic. Maica 
Domnului este” sfânt ” i caut  cu înfrigurare un s la  primitor pentru 
ca s  dea na tere fiului s u. Ea s-a adresat plopului, în fa a c ruia
Maria a îngenuncheat, cerându-i s  nu mai mi te, ca ea s  poat  na te 
în preajma lui. Arborele acesta nu o ascult i atunci ea îl blestem  ca 
frunza plopului s  se mi te f r  încetare, indiferent dac  bate vântul 
sau nu. Ea s-a apropiat de un grajd, îngenunchind în fa a cailor cu 
rug mintea plin  de ardoare ca ei „dr gu ii „ s  se opreasc  din mâncat 
i astfel s  se poat  na te „Fiul Sfânt/ Fiul Sfânt pe-acest p mânt.” 

Neascultarea cailor le atrage un alt blestem teribil, anume ca ei s  nu 
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mai aib  odihn  „din Ispas pân -n Ispas”, iar în acea zi de s rb toare
ei s  nu se opreasc  din trud  decât un singur ceas. Caii sunt oropsi i
s i doarm  în picioare. Maria îi p r se te îngrijorat . Nici plopul, 
apar inând generic regnului vegetal, i nici caii, simbol al regnului 
animal, nu au în eles-o, n-au priceput importan a acelui act unic pentru 
via a omenirii. Abia în grajdul boilor, implora i în genunchi s  se 
opresc  din rumegat de mama care trebuia s  nasc , ea g se te în elege-
re. Astfel Maica Sfânt  „s-o sc patu”. Cât de simplu se consemneaz
în colind  momentul na terii Mântuitorului! Este o s vâr ire tradus
semantic printr-o expresie popular , c ci verbul „a se sc pa” cu sensul 
de u urare înseamn i ducere la bun sfâr it a unei misiuni sacre, 
încredin ate Maicii Preacurate. În momentul uimitoarei iviri, întreaga 
ambian  se umple de lumin  sfânt. Coarnele boilor împlinesc acum 
sarcina de a deveni candele, care s  marcheze evenimentul epocal al 
na terii lui IIsus cu trup de fiin  p mântean .

Ca o povestire în ram , în finalul colindului corul î i dezv luie
ra iunea de a fi intrat în casele gospodarilor, unde: „Noi o zicem i-o 
cânt mu/ i la gazde o-nchin mu. „Colinda se finalizeaz  cu o urare 
de via  lung  cu bucurie, „S  fii gazd  s n toas / Întru mul i ani 
veseloas / S  prime ti colinda noastr  ”. E o invita ie la repetarea gestu-
lui ospitalit ii care are aici alt  dimensiune i semnifica ie decât la 
g zduirea sacr , solicitat  cu atâta ardoare de Maica Preasfânt  în 
drume ia sa cerut  de un destin excep ional. Iat  textul integral al 
colindei, a a cum aceasta mi- a fost transmis  de c tre profesorul 
Dumitru Câmpean din comuna Gura Râului la 25 decembrie 2010: 

PE-ACEST PLAI, PICIOR DE RAI 

Pe-acest plai, picior de rai, 
Plimb -mi-se cin’se plimb .

Maica Sfânt  s  g seasc ,
Un loca  unde s  nasc .
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Maica Sfânt -o-ngenuncheatu 
Lâng-un plop mic i o datu 

i a a o cuvântatu: 

-Ploape, ploape, dr gu  ploape, 
Ia mai stai i nu mi ca,

Doar s-o na te Fiul Sfântu, 
Fiul Sfânt pe-acest p mântu. 

Plopul nu o ascultatu. 
Maica Sfânt-o bl st matu, 

Bate vântul ori nu bate 
Frunza-n tine s  tot bat .

i de-acolo o plecatu, 
Într-un grajd cu cai o datu. 

Maica Sfânt -o-ngenuncheatu 
i a a o cuvântatu: 

-Cailor dr gu iloru,
Ia mai sta i i nu mânca i, 

Doar s-o na te Fiul Sfântu, 
Fiul Sfânt pe-acest p mânt. 

Caii nu or ascultatu. 
Maica Sfânt-o bl st matu: 

Din Ispas pân -n Ispasu 
Voi s  nu mai ave i sa u,

Numai’n zâua de Ispasu 
i-atuncea numai un ceasu. 
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i de-acolo o plecatu. 
Într-un grajd cu boi o datu. 

Maica Sfânt -o-ngenuncheatu 
i a a o cuvântatu: 

-Boilor dr gu iloru, boilor dr gu iloru,
Ia mai sta i nu rumega i,

Doar s-o na te Fiul Sfântu, 
Fiul Sfânt pe-acest p mânt. 

Boii mei or ascultatu, 
Maica Sfânt  s-o sc patu. 

Prin coarnele boiloru 
Lumina f cliiloru. 

Noi o zicem i-o cânt mu 
i la gazde o-nchin mu: 

S  fii gazd  s n toas ,
Întru mul i ani veseloas
S  prime ti colinda noastr .

Într-o not , culeg torul ne aten ioneaz  c  atunci când acest 
colid se cânt , primul vers de la fiecare strof  se repet .

Ca ritual, colidul, care este un românism preluat în M rginimea 
Sibiului de slavi i de alte culturi puse în leg tur  cu str mo ii no tri 
în cele dou  milenii de convie uire, are valori sociale i pedagogice, 
vizibile la nivelul comunit ii rurale în ansamblu i la nivelul comu-
nic rii interumane. În cadrul complexei tradi ii a s rb torilor de iarn ,
care cuprinde forme folclorice de cânt, de joc, de aspecte vestimentare 
i de specialit i culinare, cu momente religioase i laice, la Gura 

Râului am costatat c  cele dou  manifest ri distincte, colindul i
Craii, pot convie ui chiar în cadrul evolu iei aceluia i grup. Exist  în 
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practica mental  a satului un prag de a teptare. B ie ii nu au voie s
intre în grupurile de Crai pân  la vârsta de 11 ani. De aceea, cei care 
se apropie de aceast  vârst  î i manifest  cu ner bdare dorin a,
declarat  p rin ilor: „Vreau s  m  bag în Crai”. Constituirea grupului 
de Crai este ini iativa lor, a b ie ilor între 11 i 15 ani. Mamele au 
obliga ia de a preg ti inuta special  a fiec ruia dintre cei 4 
componen i ai grupului. Ele vor coase pe laiberele b ie ilor panglici, 
fixând erve ele p strate de când ele cususer  ca mirese batistele cu 
margini viu colorate. Tot ele preg tesc din postav gros cioarecii, 
numi i în sat i n dragi. Din cartoane lucioase decupeaz  dup  caz 
coroana zim at  a împ ratului Irod i scufii pentru magii, c l tori de 
departe. S biile din costuma ie se transmit de la un an la altul 
prietenilor i rudelor. Odat  realizat, costumul nu se desface dup
prima folosire, ci el se poate preda dup  un an de p strare altui crai. 
În multe cazuri, acela i b iat merge prin sat cu Craii câ iva ani la 
rând. Textele dialogului cântat de crai, ca i cel al colidelor gur ne ti
se înva  în familie din caietele mo tenite de la p rin i i bunici. La 
coal , profesorul de specialitate, dar nu numai el, ajut  b ie ii în 

memorarea i interpretarea rolurilor. R ma i în afara grupurilor de 
crai, al i copii înva  colinde locale i formeaz  grupuri ad-hoc, nedeter-
minate numeric sau de vârst i f r  rigoarea vreunei costuma ii.
Urmeaz  ca grupurile de colid tori s  cânte în dup  masa de Cr ciun
la biseric , în dialog cu cei adul i, care au constituit câ iva ani în 
urm  grupul „Floarea de bujor”, care a realizat înregistr ri de colinde 
gur ne ti, transmise pe posturi de radio locale i na ionale. Atmos-
fera este una de dialog al vârstelor în transmiterea unei tradi ii vii, 
perpetuate cu sfin enie în satul de la gurile Cibinului. 

Atunci când petrec S rb toarea Cr ciunului la Gura Râului, 
constat c  cele 6 sau 7 grupuri de crai, care colind  neistovit satul, 
dau zilei sfinte un pitoresc cromatic i muzical cu totul aparte. 
Noutatea pentru mine a fost s  aud b ie ii, opri i la una dintre gazde, 
ispr vindu- i rolurile teatrului religios specific Crailor i continuând 
cu colinda, anume cu cea gur neasc , despre care ei mi-au spus c  au 
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înv at-o la gr din  cu educatoarea Paraschiva Câmpean i apoi la 
coal . Semn bun, aceast  dovad  a perpetu rii unor tradi ii religioase 
i culturale ale satului, datorit  preocup rii dasc lilor i preo ilor

inimo i, care i-au în eles pe de-a întregul menirea. Întrebarea pe 
care mi-am pus-o nelini titor este dac  în toate satele române ti 
tradi iile folclorice sunt pentru formatorii din coli i din biserici o 
prioritate major . M car în prag de sfinte s rb tori ale anului. 
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Trup i suflet - existen i hermeneutic
Cristian HUSAC 

Body and Soul - Existence and Hermeneutic 

Abstract
Art is a theory of forms and figures, based on anatomy and perspective. 

The theoretical notions of relief figures include the geometrical and aerial 
perspective, the science of proportions, shadow and light. The return to the 
ancient formula of the imitation-art is one of the characteristics of 
Leonardo da Vinci’s art and Renaissance. Beauty is not compared to an 
abstract idea; it is in itself an harmonious combination of parts between 
themselves and the whole. The well-proportioned, beautiful man is found in 
nature, and from its study the general rule is derived. 

Shape, universal as a species, as a genre, fits into metaphysics in 
principle. Being a compound it gets into physical existence. Through substan-
tial participation, it enters into the composition of individual, since it is a whole
in form and matter. However, the idea as a prototype cannot make generation 
intangible, it cannot be intangible in determined function, both as formal and 
material species. Substance and individual bears the attributes of uniqueness 
wich are ensured by matter and form. The individual action of form differs from 
that of matter, it is its component. Similar to the vessel which takes possession
of the liquid which is measured, form shapes matter, with which it unites, but 
not for itself, but in view of the work. 

The existence is perceived as being in itself (l’en soi) and for itself 
(le pour soi). In itself means fullness, massiveness, positiveness, absence 
of negation, of nothingness. It is the inert, passive matter. For itself, man 
means its body, its past. Man means the conscience which gains the 
dimension for self, which brings with itself nothingness. To be means to use 
freedom and make choices. 

Key words: forms, figures, matter, substance, art, Leonardo da Vinci 
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Printre arti tii teoreticieni ai Rena terii, Cenino Cennini, Leon 
Battista, Alberti, Piero della Francesca, Luca Paccioli, Leonardo da 
Vinci s-a impus ca un cercet tor asiduu prin rigoarea gândirii, 
în elegerea evenimentelor surprinz toare i insolita stabilire a 
leg turilor între atâtea fapte diverse, multiple i instabile, prin care 
este emulul marilor genii ale omenirii: Aristotel, Descartes, Leibniz, 
Kant, Diderot, Goethe…1.

În el s l luiesc într-o armonie des vâr it , doi oameni: artistul 
i omul de tiin . Unul se va dedica adev rului în sinteza artei, iar 

cel lalt, analizei fenomenelor. Artistul lucreaz  cu intui ia i imagina ia,
ceea ce îi va revela adev rul tiin ei. Omul de tiin  lucreaz  cu 
observa ia i cu logica, spre a accede la adev rurile artei. Arta îl 
cheam  spre lini tita contemplare a frumosului, tiin a îl atrage spre 
vârtejul vie ii. i fericita îmbinare a artistului cu omul de tiin , îi va 
fecunda întregul domeniu de crea ie2. În viziunea lui Schopenhauer, 
contempla ia estetic  începe prin estomparea Eului3. Subiectul pur al 
cunoa terii î i uit  propria aventur i devine subiectul etern, 
oglind  a Ideii eterne4.

tiin a artei este o teorie a formei i a figura iei, bazat  pe 
anatomie i perspectiv . No iunile teoretice ale figura iei în relief 
includ perspectiva geometric i aerian , tiin a propor iilor, a 
umbrei i a luminii. Reîntoarcerea la formula antic  a artei-imita ie, 
este una dintre caracteristicile esteticii lui Leonardo da Vinci i ale 
artei Rena terii. Frumuse ea nu se raporteaz  la o idee abstract , ea 
este îns i îmbinarea armonioas  a p r ilor între ele i cu întregul. 
Omul frumos, bine propor ionat este întâlnit în natur , iar din studiul 
lui, se desprinde regula general . i ca artist i ca om de tiin  - 
numai a a po i cunoa te omul, acest „model al lumii”, aceast  „lume 
                                                     
1 Ghi escu, Gheorghe, Leonardo da Vinci i civiliza ia imaginii, Bucure ti, Editura Albatros, 1986, 

pag.20-21 
2 Drîmba, Ovidiu, Leonardo da Vinci, Bucure ti, Editura Albatros, 1972, pag. 38 
3 Delacroix, Henri, Psihologia artei, Bucure ti, Editura Meridiane, 1983, pag. 118 
4 Ibidem, pag. 118 
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în mic”. Studiindu-i simetriile i propor iile arhitecturii trupului, 
cercetând am nun it complicata ma in rie interioar i observându-
l foarte atent în manifest rile cele mai variate ale vie ii!1. Canonul 
construit de Leonardo, p streaz  intacte m surile lui Vitruvius, 
redate în frac ii comune ale în l imii corpului. Studiul propor iilor
este în deplin  concordan  cu structura anatomic  a corpului i
procesele mecanice ale mi c rilor. Caracterul de crea ie ra ional  a 
frumuse ii cât i tr s tura tiin ific i experimental  desprind concep-
tul artei Rena terii de cel al antichit ii clasice, în care frumuse ea
transcende realitatea pe care o reflect  dar nu o creeaz . Deviza lui 
Leonardo a fost ostinato rigore. El înglobeaz  specula iile lui 
Vitruvius asupra coresponden elor dintre m surile arhitecturii cu 
m surile corpului i dintre alc tuirea acestuia cu alc tuirea univer-
sului, într-o viziune tiin ific  asupra structurii corpului, bazat  pe 
anatomie într-o concep ie filosofic  asupra universului, dedus  din 
teoria i practica tiin elor particulare: astronomia, fizica, mecanica 
etc2.

In paginile Fragmentelor alese, artistul va consemna conceptul 
cantitativ al materiei: Nicio cercetare uman  nu se poate numi tiin ,
dac  nu trece prin demonstra ia matematic … Nu exist  nicio certitu-
dine în domeniul în care nu se poate aplica o ramur  a tiin elor
matematice sau care nu-i legat de aceste tiin e3. Morfologia anatomiei 
i-a deschis orizonturi largi în transpunerea pe pânz  a crea iilor. 
Cercet rile sale vizeaz  deopotriv  psihologia i antropologia cultu-
ral . Omul este astfel amplasat în universul material i cel spiritual, 
în ambian a cosmic , în leg turile lui cu divinitatea. 

Tratatul lui Vitruvius, De arhitectura a fost editat în anul 1499. 
Leonardo împlinise 47 de ani. Nu se cunoa te data desenului propor-
ional de la Academia din Vene ia, dar textul scris pe aceea i fil  îl 

men ioneaz  pe arhitectul Vitruvius. Canonul dobânde te valoarea 

                                                     
1 Drâmba, op. cit., pag. 64 
2 Ghi escu, Gheorghe, op. cit., pag. 99-100 
3 Ghi escu, Gheorghe, apud Leonardo da Vinci, Fragmente alese, pag. 12 
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antropometriei Greciei antice. Valoarea emblematic  îi este conferit
de omul microcosm i homo bene figuratus al lui Vitruvius. El 
reprezint  sinteza perfect  a desenului anatomo-artistic. În volumul 
„Introducere în metoda lui Leonardo da Vinci”, Paul Valéry expune 
for a viziunilor pe care omul o duce cu sine. La ele î i raporteaz
istoria. Ele sunt locul lui geometric. De acolo purced acele hot râri 
care uimesc, acele perspective, acele intui ii fulger toare, acele 
exactit i de judecat , acele ilumin ri1.

Artistul grec a fost convins c frumuse ea rezid  în raporturi 
matematice, ra ionale sau ira ionale, a c ror lege interioar  o poate 
descoperi2. El a încercat s  defineasc  un sistem de propor ii ideale 
ale corpului omenesc. Idealul de frumuse e grecesc este redat de triada 
clasic  de sculptori: Policlet, Myron, Fidias. Purt torul de lance al 
lui Policlet a fost sculptat conform sistemului enun at în lucrarea sa, 
Canon: perfec iunea tehnic , adev rul anatomiei, ritm i simetrie. 

Discobolul lui Miron contureaz  ideea de mi care. In arta gre-
ceasc , frumuse ea natural  a corpului i spiritului este suveran .
Sculptura sugereaz  mi carea, creând imaginea mental  a rotirii 
corpului în spa iu.

Fidias a reprezentat în sculpturile sale - Zeus, Atena Partenos-, 
conceptul Kalocagatia. Fidias l-a în l at pe om deasupra condi iei 
sale, insuflându-i intui ia direct  a unei m re ii supranaturale3.

Ceea ce caracterizeaz  crea iile marilor mae tri nu este fine ea
detaliilor, ci tr s turile largi, marile mase de lumini i de umbr . Com-
pozi ia ofer  o imagine a psihologiei modelului. Gânditorul lui 
Michelangelo dezv luie un om animat de o gândire profund . Cavitatea 
adânc  a ochilor, fruntea gânditoare i gura contractat  de un gând 
energic contribuie în mod admirabil la redarea expresiei pe care 
artistul a vrut s-o imprime eroului s u. Vigoarea atitudinii exprim
deja totul, iar detaliile chipului nu sunt decât complementare4.
                                                     
1 Valéry, Paul, Introducere în metoda lui Leonardo da Vinci, Bucure ti, Editura Meridiane, pag. 16 
2 Chamoux, Francois, Civiliza ia greac , Bucure ti, Editura Meridiane, 1985, pag. 360 
3 Ibidem, pag. 362 
4 D Angers, David, Din lumea artei, Bucure ti, Editura Meridiane, 1980, pag. 260 
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Uluit de frumuse ea i complexitatea alc tuirii corpului, Leonardo 
adreseaz  un apel omului: Dac  alc tuirea trupului t u pare o minu-
nat  oper  de art , gânde te-te la respectul pe care îl datorezi 
sufletului, care î i are loca ul într-o astfel de arhitectur  (329).

Postulând existen a sufletului, Socrate îi atribuie nemurirea. Omul 
devenea obiect al metafizicii, dar nu ca parte a lumii, ci prin sine, 
deci prin ceea ce putea s-o intereseze, prin principiu1. Parte a lumii, 
omul ine de modul de a fi al celor create2, întemeiate. În virtutea 
existen ei sufletului, oamenii tr iesc asemenea zeilor printre celelalte 
vie uitoare. Sunt deci imaginea lor aici, în stare, prin cele cu care au 
fost d rui i, s  se disting  ontologic, recreându-se ontologic3. Sufletul-
corp este crea ia divinit ii. In socratismul istoric, metafizic, rezid
egala demnitate a celor dou  componente, dac  atât sufletescul cât i
corporalul sunt în egal  m sur , ca atare, increate4. In limbaj 
aristotelic, se opereaz  cu o structur  de tip hylemorfist. Antropologic, 
modelul este mecanist-instrumentist, întrucât forma sufletului este 
determinat  în raport cu trupul. Ca entitate în sine, sufletul este 
nemuritor. Sufletul se raporteaz  la sine. Îndemnul delfic, Cunoa te-
te pe tine însu i, înc rcat de semnifica ii catharctice i ini iatice, a 
fost consacrat, se pare, de cei apte în elep i - Thales, Pittacos, Solon, 
Bias, Cleobul, Mypon i Chilon ca o ramur  a tiin ei i ca o întâmpi-
nare a Zeului c tre cei care p trund în templu. Obi nuitul Voie
bun , ie! nu se cuvenea rostit într-un templu al în elepciunii. 
Asemenea unui proroc, Zeus va spune: Fii în elept! Omul care se 
cunoa te tie ce îi este folositor, deosebe te ceea ce poate face de 
ceea ce nu poate; lucrând ce-i st  în putin , face rost de cele de 
trebuin i tr ie te fericit; ferindu-se de ce este peste puterile lui, 
înl tur  gre elile i nenorocirile; i cum e destoinic s  judece pe 
ceilal i oameni, se folose te de ei ca s - i agoniseasc  ce este bun i
s  se p zeasc  de rele (Mem., IV,2,24-27). 
                                                     
1 Vl du escu, Gheorghe, Filosofia în Grecia veche, Bucure ti, Editura Albatros, 1984, pag. 214 
2 Vl du escu, Gheorghe, Cei doi Socrate, Bucure ti, Editura Paideia, 1996, pag. 32 
3 Ibidem, pag. 33 
4 Ibidem, pag. 34 
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Vl du escu conchide c autognosia, la limit , este tot una cu 
situarea pe treapta zero a con tiin ei. Ea presupune mai întâi, a a
zicând, o mi care în joc, de epurare de tot ceea ce este cuno tin
pân  la atingerea ireductibilelor care dau seama de fundamentele onto-
logice ale con tiin ei i omului - umanului, în genere. În aceast  opera-
iune, autocunoa terea ia forma metodic – negativ  a ironiei, f r

nicio dificultate de pus în analogie cu îndoiala cartezian  sau ideea 
critic , a a cum apare ea în cele dou  prefe e la Critica ra iunii pure1.

In interpretarea modern , de tip substan ialist, sufletul este 
cercetat ca logic i ca limbaj: substan ial, sufletele sunt în strict
individualitate (nu vorbea Socrate de daimonul personal?), f cu i
parc  spre a nu în elege tocmai datorit  a ceea ce ne salt  deasupra 
lucrurilor, a altor viet i, cunoa terea, nu avem alt ans  de a ne 
încredin a c , dincolo de diversitate, i la limit , de incomunica-
bilitate, st  unitatea de structur , aceasta ca logic i ca limbaj2.

În dialogul Phaidon, Platon sus ine c  sufletul are o natur  simpl ,
impus  de caracterul acestuia de a fi înrudit cu Ideile (Phaidon,79d) .
In Statul, se men ioneaz  natura tripl  a sufletului: dou  facult i
principale opuse îi sunt proprii: ra iunea i dorin a. Intre ele se 
interpune elanul sentimental. Din aprofundarea studiului dorin elor
se desprinde ideea c  sufletele sunt alterate de trup, c  actele repro-
babile ale omului las  în suflet întip rirea lor degradant  (Gorgias, 
525a). Întinarea e p strat  de suflet i dup  moarte (Phaidos, 81 c; 
Gorgias, 524 e), dup  desp r irea lui de trup. În Gorgias, spectacolul 
postsepulcral al judec ii lui Ossiris este transpus în mitologia 
platonician . Cel r u va trebui s tie înc  din timpul vie ii c  va fi 
tras la r spundere pentru actele sale, c  va duce cu el întinarea din-
colo de mormânt în fa a judec torilor infernali care îi vor da pedeapsa 
cuvenit . In studiul s u, Platon, heraclitul…, Ion Banu consemenaz :
dac  sufletul apar ine familiei ideilor, atunci cum putem în elege
bicisnicia, alterabilitatea, topografia lui pestri , unde se înso esc 

                                                     
1 Ibidem, pag. 47 
2 Ibidem, pag. 50 
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albul i negrul? Pe de alt  parte, teza înrudirii nu transport  ea oare 
un ansamblu de atribute ale sufletului – influen abilitatea, sl biciunea, 
capriciile, receptivitatea pentru bine i r u, opuse, dar inevitabil, 
înso ite laolalt  - în sfera celor Ideale?1

Sinele individual, expresie a spiritului, nu-l confisc  pe acesta 
pentru sine. Se zbate i dezbate în sânul lui.2. In aceast  manier , va 
conchide C. Noica, cartea lui Platon, astfel citit , nu este una a 
s vâr irii din via , ci una a vie ii, cu s vâr irea i sfâr itul ei 
necesar3. Teoria reminiscen ei conform c reia sufletul a înv at într-o 
alt  via  ceea ce î i reaminte te acum, f r  îns  a presupune reincar-
narea sufletului, este reluat  în lucr rile contemporanilor. Via a
spiritului, de la hermeneutic  pân  la logic  nu poate fi în eleas  f r
acceptarea unui cerc. Împ carea sinelui individual cu spiritul înfiin-
eaz , d  sens vie ii prin moartea care desfiin eaz . Socrate invoc

purificarea pe care o practicau tehnicile spirituale din trecut. Oare
purificarea nu este tocmai ce spune înv tura aceea de demult? 
Adic  str dania sufletului de a se deta a cât mai mult de trup, de a 
se obi nui s  se concentreze în sine, strângându-se în el însu i din 
toate ungherele trupului, de a tr i atâta cât st  în puterea lui i în 
via a de acum i în cea care urmeaz , singur în sine însu i, desprins 
de trup ca de ni te lan uri? (Phaidon, 67,d). Dac  sufletul este 
ve nic, cum spune Platon, totul se rabate asupra condi iei umane, 
sco ând-o din limita ie, desm rginind-o4. Socrate arat  c dincolo va 
exista o geografie i c  sufletul va tr i cu o form  de corporalitate. In 
Phaidros, sufletul eliberat de cele trupe ti, contempl  Ideile. Platon 
argumenteaz  în dialogurile sale condi iile de inteligibilitate a 
principiului: unitatea, imuabilitatea ontologic . Nen scut i nepieritor, 
identic cu sine, principiul (Formele) întemeiaz  f r  a cere el însu i

                                                     
1 Banu, Ion, Platon, heraclitul…, Bucure ti, Editura Academiei, 1972, pag. 42 
2 Platon, Opere, IV, Bucure ti, Editura tiin ific i enciclopedic , 1983, pag. 11  
3 Ibidem, Interpretare la Phaidon, pag. 11 
4 Ibidem, pag. 27 
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un temei, genereaz  f r  ca la rândul s u s  fie generat, este 
intangibil prin sine i nu prin altceva1.

In dialogurile sale, Platon a ajuns la esen a i demnitatea, originea 
i destinele atemporale eterne ale sufletului. A fost aspira ia socratic

cl dit  pe concepte: o lume a Fiin ei imuabile, f r  început i f r
sfâr it, care împrumut  fenomenelor lumii noastre inferioare tot ce 
au ca atribute esen iale2. elul spre care tinde sufletul este eliberarea 
de înso itorul s u impur, de pl cerea senzual , de umbrirea capacit -
ii sale de a cunoa te. El va g si calea spre mai sus, a fiin rii eterne. 

Imperiul Ideilor, al Fiin ei pure, la care nu poate ajunge decât 
sufletul curat este imperiul divinului3. Binele ca idee suprem , este 
îns i divinitatea, izvorul de lumin  al Fiin ei, al cunoa terii. Prin 
catharsis se accede la filosofie. Sufletul individual î i poate g si
salvarea din timp i spa iu în eternitate, f r  a- i pierde identitatea 
în acest universal care se afl  deasupra timpului i spa iului4.

Aristotel dialogheaz  cu platonismul, de fapt, cu sine ca platoni-
cian, pentru a se reconstitui în alt orizont5. Ca principiu al individua-
iei, forma define te în ordine universal , spre deosebire de materie, 

precump nitoare în ordinea implic rii numerice: Tot ceea ce este 
numeric multiplu comport  materia (Metafizica, XII, 8, 1074, a 33). 
Forma, universalul ca specie, ca gen, se încadreaz  metafizicii, ca 
principiu. Fiind un compus, trece în existen  fizic . Prin participare 
substan ial , intr  în alc tuirea individualului, întrucât ca unitate a 
formei i materiei, este un întreg. Îns  ideea ca prototip nu poate face 
intangibil  generarea, nu poate fi intangibil  în func ie determinant ,
atât sub specie formal  cât i sub specie material . Substan a sau 
individualul ce poart  atributele unicit ii, este asigurat  de materie i
form . Ac iunea individual  a formei difer  de cea a materiei, este 
componenta ei. Asemenea vasului, ce ia în st pânire lichidul pe care-l 

                                                     
1 Vl du escu, Gheorghe, op. cit., pag. 264 
2 Ibidem, pag. 355 
3 Rohde, Erwin, Psyché,Bucure ti, Editura Meridiane, 1985, pag. 363
4 Ibidem, pag. 366 
5 Vl du escu, Gheorghe, op. cit., pag. 308 
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m soar , forma modeleaz materia, cu care se une te dar nu pentru 
sine, ci în vederea lucrului. In sistemul aristotelic, forma este învestit
cu toate caracteristice ce-i asigur  primatul: prin form  în eleg esen a
fiec rei fiin e i substan a ei prim  (Metafizica, VII, 7, 1032). Aceas-
t  presupozi ie deschide ipoteza hylemorfist . Metafizica este etapa 
preliminar , Fizica, îi traseaz  liniile definitorii. Aristotel argumen-
teaz  existen a a dou  principii: într-adev r, ar fi problematic, cum 
ar putea din natur , desimea s  ac ioneze oarecum asupra r rimii
sau r rimea, asupra desimii. Tot a a se întâmpl i cu celelalte contra-
rii, oricare ar fi ele. Astfel Armonia nu une te Discordia i nu face 
ceva din Armonie, amândou  se produc într-un al treilea lucru (Fizica, 
I, 7, 190 b). Metafizica i fizica reprezint  substan a, ca întreg i aceast
mi care prinde consisten  în noua reconstruc ie de tip hylemorfist1.
În studiul s u, La morale D’Aristote, René Gauthier, consemneaz  c
hylemorfimul, teorie a materiei i a formei, concepute ca principii 
care compun substan a, de i admis înc  din timpul perioadei când 
Aristotel a fost la Assos, nu a vizat fiin ele vii. De-abia în tratatul 
Despre suflet, va concluziona c : nu exist  decât suflet i corp, dar o 
singur  substan , omul, compus  din cele dou  principii care nu au 
existen , unul separat de altul, ci în unitate, sau în cea mai bun
unitate substan ial  a lor2.

Esen a formei ca secure este chiar substan a ei. Formei îi trebuie 
materia, ca i materiei, forma, pentru c  niciuna nici cealalt , nu 
poate s  produc  doar prin sine. Forma secure, în absen a materiei, 
este doar forma, nu securea3. Forma nu poate genera f r  materie, 
nici materia, f r  form . Sunt un întreg. Filosofia lui Aristotel se 
v de te a fi o reconstruc ie central  în individual4, ceea ce va 
constitui pentru posteritate un program dar i un criteriu. 

Identitatea absolut  a principiului dobânde te la Aristotel 
atributele universalit ii. A fi este anterior lui a fi în identitate de sine,
                                                     
1 Vl du escu, Gheorghe, op. cit., pag. 312 
2 Ibidem, apud Gauthier, René, La morale d’Aristote, P. U. F., 1963, pag. 14-15 
3 Vl du escu, Gheorghe, op. cit., pag. 314 
4 Ibidem, pag. 315 
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lui a fi în condi ia infinit ii sau în aceea a necondi ion rii. Aristotel 
conceptualizeaz fiin a în sine: Fiin a în sine se ia în tot atâtea accep-
ii câte feluri de categorii sunt, c ci sensurile Fiin ei sunt tot atât de 

numeroase cu aceste categorii. Deoarece, dintre categorii, una indic
substan a, alta calitatea, alta cantitatea, altele ac iunea i pasiunea, 
locul i timpul, urmeaz  c  Fiin a înseamn  acela i lucru ca fiecare 
dintre aceste categorii (Metafizica, V, 1017 a 20). Multipl  sau unic ,
aceast  interpretare las  loc nefiin ei. In concep ia lui Aristotel, Nefiin a
apare ca termen corelativ Fiin ei. Fiin a ca fiin  dep e te distinc ia 
materie-form , ceea ce o plaseaz  în centrul metafizicii, dar al meta-
fizicii ca ontologie formal  (neinterpretat )1. Fiind substan a în ordine 
metafizic – formal , Fiin a ca fiin , semnific  unitatea materiei i a 
formei. 

Formele sufletului formeaz  o serie cu o ordine definit , astfel 
încât fiecare gen de suflet le presupune pe toate cele anterioare în 
aceast  ordine, f r  a se g si în ele2. Sufletul minimal este cel nutritiv. 
El exist  în toate vie uitoarele sau fiin ele însufle ite. Sufletul senzitiv 
nu are doar func ia de percep ie. El resimte pl cerea dar i durerea. 
Un derivat al senza iei, pe latura cognitiv , este denumit de Aristotel, 
imagina ie. Pe latura dezirabilit ii, filosoful opereaz  cu facultatea 
de a se mi ca. Facultatea specific  omului este aceea a ra iunii,
tratat  ca fiind diferit  generic de percep ie. Ra iunea activ  este un 
al treilea lucru, pe lâng  ra iunea pasiv i obiect, pe care trebuie s -l
avem în vedere pentru a putea p trunde în faptul cunoa terii, a a cum 
lumina este un al treilea lucru, separat de ochi i de obiect. David 
Ross admite c : e mult mai probabil ca Aristotel s  fi crezut într-o 
ierarhie extins  continuu de la fiin ele inferioare, cele mai scufundate 
în materie, pân  la om, corpurile cere ti, inteligen ele i Dumnezeu, 
ra iunea activ  din om fiind unul dintre membrii superiori ai acestei 

                                                     
1 Vl du escu, Gheorghe, op. cit., pag. 333 
2 Ross David, Aristotel, Bucure ti, Editura Humanitas, 1998, pag. 127 
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ierarhii, dar aflându-se într-o pozi ie inferioar  fa  de al ii, ca i fa
de Dumnezeu1.

Etica nicomahic  a lui Aristotel a dat substan  eticii medievale i
a deschis calea edit rilor, cunoscute azi sub denumirea etica virtu ii
sau etica neoaristotelic . În volumul Comentariu la etica nicomahic ,
Valentin Mure an remarc : modelul social al Antichit ii solicita un 
r spuns etic, focalizat pe educa ia moral  (de unde a rezultat o etic
a virtu ii sau a agentului), în timp ce cel modern a impus g sirea 
unor reguli certe i universale de conduit  care s  elimine incertitu-
dinea alegerii practice2. Studiul virtu ilor etice se cuvine s  fie 
precedat de studiul psihologiei umane. Virtu ile etice sunt virtu i ale 
sufletului. Câmpul de investiga ii este cel comun: virtu ile/viciile 
etice sunt dispozi ii psihice, calit i ale sufletului pentru care suntem 
l uda i sau blama i. Aceasta este opinia comun  în ceea ce prive te
virtutea moral . A fi virtuos însemna a fi un om ales, a fi un om
nobil. Etica lui Aristotel se bazeaz  pe teoria naturii umane. Sufletul 
este o poten  care se actualizeaz  în activit i vitale3. Este ceea ce 
numim via : ceea ce posed  suflet difer  de ceea ce nu posed  prin 
aceea c  manifest  via (Despre suflet, 413a, 20). Activit ile vitale 
sunt: autonutri ia, cre terea, degenerarea, senza ia i gândirea. Plan-
tele au capacitatea nutri iei, animalele o au i pe aceea a senza iei. 
Omul posed i capacitatea gândirii ra ionale, asem n toare aceleia 
care face s  difere eternul de ceea ce este pieritor (Despre suflet, 
413b, 25). Ea pare a fi o urm  a divinului în om4.

Partea ira ional  a sufletului include, pe lâng  partea sa vegeta-
tiv , pe cea apetitiv i dorin a în genere (epithumetikon, kai holos 
orektikon) (1102b, 30). Virtu ile etice se înr d cineaz  în partea 
apetitiv  sau dezirant  (orektikon). Este totodat  cea care ini iaz
mi c rile corpului, ac iunile ca episoade externe observabile5. Doar 
                                                     
1 Ross, David, op. cit., pag. 146 
2 Mure an, Valentin, Comentariu la Etica nicomahic , Bucure ti, Editura Humanitas, 2007, pag. 345 
3 Ibidem, pag. 94 
4 Ibidem. pag. 95 
5 Ibidem, pag. 97 
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dorin a decide suveran asupra acestor mi c ri (Despre suflet, 432b), 
nu senza iile sau cunoa terea ra ional . Partea orectic  (dezirant )
sau etic  a sufletului posed  anumite facult i (capacit i sau
poten e, dynameis). Sunt acele înzestr ri sau putin e naturale de a 
face ceva, de a sim i, de pild , datorit  posed rii facult ii sim ului. 
Aceste facult i sunt virtu i naturale, înzestr ri înn scute, ceea ce-l 
face pe om s  devin  o persoan  virtuoas . Pe acest fond apar 
dispozi iile habituale (hexeis), calit i dispozi ionale latente care se 
pot actualiza sau activa în circumstan e adecvate. Dispozi iile etice 
sunt obiceiuri, obi nuin e, habitudini. De i apar in p r ii ira ionale a 
sufletului, nu sunt virtu i complet ira ionale, ele au o latur  ra ional .

Partea ra ional cuprinde partea deliberativ i cea espiste-
mic . Partea deliberativ  este în elepciunea de via , apt  s  aib  mai 
multe dispozi ii habituale: arta, abilitatea natural  (capacitatea de a 
atinge un scop oarecare) i în elepciunea practic (atingerea eficace 
a unui scop bun). Partea epistemic  (gândirea teoretic ) cuprinde 
dispozi iile habituale, episteme (capacitatea de a face tiin ) i nous
(intelectul intuitiv). Împreun  formeaz sophia (în elepciunea specula-
tiv , capacitatea mintal  de a filosofa). In sistemul s u filosofic, 
Aristotel distinge dou  clase de virtu i: virtu ile etice (acele hexeis
ale p r ii dezirante a sufletului, care particip  într-un fel la ra iune)
i virtu ile dianoetice (acele hexeis ale p r ii sufletului, dotat  cu 

ra iune). Ambele vor fi decisive în l murirea sensului fericirii umane1.
Defini ia final  a virtu ii etice este cuprins  în cartea a II-a. 

Valentin Mure an specific  în studiul Comentariu la etica nicoma-
hic mai multe traduceri ale acestui pasaj: Virtutea e o stare a 
caracterului ce are a face cu alegerea (hexis prohairetike), constând 
într-o medie, i.e. media relativ  la noi, aceasta fiind determinat  de 
un principiu ra ional (orismene logo), anume de acel principiu prin 
care însu i în eleptul practic ar fixa-o (traducere: D. Ross); Virtutea 
e o stare ce presupune alegerea ra ional , constând într-o medie 
relativ  la noi i determinat  de ra iune, anume de ra iunea în raport 
                                                     
1 Mure an Valentin, op. cit., pag. 99 
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cu care ar determina-o în eleptul practic (traducere: R. Crisp); Virtutea 
este, a adar, o dispozi ie privind alegerea (scelta), constând într-o 
medie în raport cu noi, determinat  pe baza unui criteriu (criterio), 
anume chiar criteriul pe baza c ruia o determin  omul în elept (tradu-
cere: C. Mazzarelli).

Valentin Mure an sintetizeaz  defini ia final :
Virtutea etic  este, a adar, o dispozi ie habitual  (hexis) capabil

de alegerea deliberat  (prohairesis) a mijloacelor (ac iunilor) nece-
sare actualiz rii mediei pentru noi în afecte ( i ac iuni). Pe scurt, 
virtutea etic  este un hexis prohairetike (1106b, 35). Arta (techne) 
este definit  ca hexis poietike (o dispozi ie habitual  având ca obiect 
produc ia (poiesis) i capabil  de produse (poieta) de un anumit tip. 
tiin a (episteme) este un hexis apodeiktike (o dispozi ie habitual

având ca obiect judec ile de predica ie i capabil  de cunoa tere
demonstrativ )1.

Tema central  a Eticii nicomahice este fericirea omului. Celelalte 
subiecte îi sunt subordonate acesteia i converg spre eudaimonia, 
fericirea, scopul ultim al omului. Putem vorbi în sens propriu de 
fericirea (des vâr it uman  a)unor fiin e care au nous (natura fiin ei
umane) teoretic i îl execut  sub forma contempl rii, dar i de 
fericirea (într-un sens secundar) al unor fiin e care au phronesis, 
deci nous practic i îl exercit 2.

Con tiin a moral  este m rturia existen ei unui suflet etern, 
avea s  postuleze fondatorul neoplatonismului, Plotin. Sufletul are afi-
nitate cu natura divin i etern , aceasta e evident… În elepciunea i
adev rata virtute, fiind lucruri divine, nu ar putea s  rezide într-o 
substan  vie i nemuritoare; existen a care le prime te este cu nece-
sitate devin … Dac  to i oamenii, sau cel pu in dac  mul i dintre ei 
ar avea sufletul lor în aceast  dispozi ie, nimeni nu ar mai fi atât de 
sceptic, ca s  nu cread  c  sufletul e nemuritor (Enneadele, IV, c, VII, 
10). Admiterea eterni ii vie ii suflete ti, implicit, deci, preexisten a

                                                     
1 Ibidem, pag. 105 
2 Ibidem, pag. 340 
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sufletului generic fa  de individualul i vremelnicul trup, atrage 
corolarul: sufletele trec dintr-un corp în altul1. Aceast  interpretare 
deschide calea metempsihozei sau metemsomatosei, dup  terminolo-
gia lui Olympiodor. De aici curg ipotezele metafizice. Se poate 
admite sufletul, anterior corpului, sub forma a a-numitei pneuma (un 
corp eteric i semi-material, unit cu acela i corp), dar existând 
independent i mai înainte de acel corp, precum se poate admite, de 
exemplu, un spirit pur, anterior corpului, cum sus ine Platon sau 
Porfir2. Înl turând ipoteza preexisten ei, i se atribuie nemuririi, mai 
multe variante. Dup  moartea lui aparent , sufletul se une te cu 
corpul s u purificat, dup  cum sus ine tradi ia cre tin , sau se une te
cu un corp material, dup  cum sus in pytagoreicii. Plotin enumer
etapele: sufletul înainte de a fi într-un corp, a avut o via  anterioar ;
a descins în corp prin propria lui voin ; trece în corpuri superioare 
sau inferioare, dup  cum e pedepsit sau recompensat; se întoarce în 
lumea originar  inteligibil . Concluzia lui va avea o însemn tate 
teologic i psihologic  covâr itoare: Când sufletul se dep rteaz  de 
lumea inteligibil , când în loc de a continua s  fie fuzionat voie te s
devin  independent, s  se deosebeasc i s  se st pâneasc  pe sine 
însu i, când, în sfâr it, înclin  c tre lucrurile de aici jos, atunci î i
aduce minte. Aducerea-aminte a lucrurilor inteligibile îl împiedic
de a c dea, aceea a lucrurilor p mânte ti îl îndeamn  de a se coborî 
aici, aceea a lucrurilor cere ti, îl face s  stea în cer. În general, 
sufletul este i devine lucrurile de care î i aduce aminte (Enneidele, 
I, V, c. IV, 3. pag. 49, II, t. grec; pag. 335, II, tr, fr.). Sufletul în inteli-
gibil este o substan ialitate pur . Psihologia lui Plotin este rezultatul 
idealismului metafizic, fundamentul întregului neoplatonism: dac
consideri spiritul ca singura existen i ideea, ca ultima realitate, e 
evident atunci c  senza ia nu poate fi impresia ce un obiect extern o 
las  în con tiin ; c  memoria nu se poate explica ca o fosforescen
sau a o urm  organic , precum nu se poate admite într-o atare 

                                                     
1 T u an, Grigore, Filosofia lui Plotin, Ia i, Editura Agora, 1993 
2 Ibidem, pag. 205 
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psihologie, c  sentimentul e ecoul unei modific ri trupe ti, psiholo-
gia lui Plotin, pornind de la ni te premise idealiste, va trebui, deci, 
s  elimine tot acest empirism experimental i s  cread  c , întreaga 
via  psihic  e rezultatul unei energii înn scute i superioare opera iilor
corpului. Psihologia va fi, astfel, st pânit  de concep ia metafizic  a 
unui dinamism sufletesc1. Sufletul, este în accep ia lui Plotin, o spon-
taneitate dinamic  înn scut , independent de corp. Acesta din urm
este un efect al s u. Esen a principiului intelectual const  în a fi acela i
i unic în succesiunea timpului. 

Omul este în viziunea lui Descartes, o realitate vie, o fiin  prin 
sine (ens per se). In studiul Pasiunile sufletului, manifestarea leg turii 
dintre suflet i trup, este esen ial . In perspectiva cartesian , virtutea 
nu anuleaz  pasiunile, desprinzând sufletul de corp, ca la stoici, dimpo-
triv , cu ajutorul voin ei, ele vor fi îndrumate în scopul atingerii 
fericirii personale. Articolul LXXX, Ce înseamn  a se uni sau a se 
desp r i prin voin , este concludent: Dealtminteri, prin cuvântul 
voin  nu vreau s  în eleg aici dorin a, care este o pasiune aparte i
se refer  la viitor, ci acordul prin care ne consider m ca i cum am 
fi lega i, chiar din momentul de fa  de ceea ce iubim, astfel încât 
imagin m un întreg din care socotim c  suntem doar o parte, 
cealalt  parte fiind lucrul iubit2. Gra ie esen ei ei divine, voin a este 
principalul instrument de manifestare a libert ii omului. Liberul 
arbitru înseamn  a discerne binele de r u, a- i asuma deplina 
responsabilitate. Una dintre cele mai nobile pasiuni, cea care se 
caracterizeaz  prin voin a statornic  de a ac iona con tient pentru 
înf ptuirea binelui, este generozitatea. Ce este generozitatea? 
Adev rata generozitate, care face ca un om s - i acorde cea mai 
mare stim  pe care poate fi îndrept it s i-o acorde, const , pe de-
o parte, în faptul c  el tie c  nu exist  nimic care s -i apar in  cu 
adev rat, în afar  de aceast  putin  de a dispune liber de voin ele
sale i nu exist  nimic pentru care el s  merite a fi l udat sau blamat 

                                                     
1 T u an, Grigore, op. cit., pag. 224  
2 Descartes, René, Pasiunile sufletului, Bucure ti, Editura tiin ific i enciclopedic , 1984, pag. 99 
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în afara chipului cum o folose te, bine sau r u; iar pe de alt  parte, 
în faptul c  el simte o hot râre ferm i statornic  de a o folosi bine, 
adic  de a nu fi lipsi niciodat  de voin a de a întreprinde i a realiza 
toate lucrurile pe care le va considera ca fiind cele mai bune. Ceea 
ce înseamn  a urma perfect calea virtu ii (Articolul CLIII)1.

Cheia tuturor celorlalte virtu i este virtutea generozit ii: o 
educa ie bun  ajut  mult la îndreptarea lipsurilor cu care ne na tem;
i dac  ne preocup m adesea s  cercet m ce este liberul arbitru i

cât de mari sunt avantajele decurgând din hot rârea ferm  de a-i da 
o bun  folosin , iar, pe de alt  parte, cât de zadarnice i inutile sunt 
toate grijile care i fr mânt  pe ambi io i, putem stârni în noi pasiunea 
i apoi dobândi virtutea generozit ii2.

În Etica sa, Spinoza avea s  postuleze: Sufletul omenesc este o 
parte din intelectul divin i deci, când spunem c  sufletul omenesc 
percepe una sau alta, nu spunem decât c  Dumnezeu, nu întrucât 
este infinit, ci întrucât se manifest  prin natura sufletului omenesc, 
sau întrucât constituie esen a sufletului omenesc, are cutare sau 
cutare idee (Propozi ia XI)3. Tot ce se întâmpl  în obiectul ideii care 
constituie sufletul omenesc trebuie s  fie perceput de c tre sufletul 
omenesc, sau ideea acelui lucru va exista cu necesitate în suflet, 
adic , dac  obiectul ideii care constituie sufletul omenesc este un 
corp nu se va putea întâmpla nimic în acel corp care s  nu fie perce-
put de suflet (Propozi ia XII4). Obiectul ideii care constituie sufletul 
omenesc este corpul, adic  un anumit mod al întinderii care exist  în 
act, i nimic altceva (propozi ia XIII5). În univers exist  o singur
substan , absolut infinit , pe care o denume te Dumnezeu sau natur i
care constituie propria sa cauz  (causa sui). Dintre atributele infinite 
ale substan ei, omul cunoa te dou : întinderea i gândirea. Filosofia 
lui Spinoza este centrat  pe no iunea de libertate. Ra iunea îi va 
                                                     
1 Ibidem, pag. 141 
2 Descartes, René, pag. 146-147 
3 Spinoza, Baruch, op. cit., pag. 59 
4 Ibidem, pag. 59 
5 Ibidem, pag. 60 
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mijloci înl n uirea necesar  a lucrurilor: Cât timp nu suntem fr mân-
ta i de afecte care sunt contrare naturii noastre, atâta timp avem 
puterea de a orândui i de a înl n ui afectele corpului într-o ordine 
intelectual  (Propozi ia X)1 . Astfel, el se va elibera de afecte, se va 
ridica pe cea mai înalt  treapt  a libert ii, care îi va insufla sentimen-
tul comuniunii cu natura i cu eternitatea (sufletul nostru, în m sura
în care se cunoa te pe sine i î i concepe corpul sub aspectul ve niciei,
în aceea i m sur  are cu necesitate cunoa terea lui Dumnezeu i tie
c  este în Dumnezeu i c  se concepe prin Dumnezeu - (Propozi ia
XXX)2, denumit iubirea intelectual  a lui Dumnezeu (amor Dei 
intellectualis): Iubirea intelectual  fa  de Dumnezeu, este ve nic
(Propozi ia XXXIII)3.

Omul pascalian din Cuget ri, ni se relev  cu contradic iile 
proprii naturii sale dar i cu acel nimb de m re ie pe care i-l confer
gândirea: Omul nu este decât o trestie, cea mai slab  din natur ; dar 
este o trestie cuget toare. Nu trebuie ca întregul univers s  se 
înarmeze spre a-l strivi. Un abur, o pic tur  de ap  e destul ca s -l
ucid . Îns  în cazul în care universul l-ar strivi, omul ar fi înc  mai 
nobil, decât ceea ce-l ucide; pentru c  el tie c  moare; iar avantajul 
pe care universul îl are asupra lui, acest univers nu-l cunoa te4.
Acesta este mesajul ideatic al filosofiei lui Pascal: omul este, f r
îndoial , f cut pentru a cugeta. Aici st  toat  demnitatea i tot 
meritul s u. Datoria lui este s  cugete cum trebuie5. Complexitatea 
i diversitatea sunt proprii naturii umane. Distinc ia dintre spiritul 

geometric i spiritul de fine e, elaborat  mai întâi de Descartes, este 
reluat i aprofundat  de Pascal. Spiritul geometric se bazeaz  pe 
principii palpabile: sunt reguli a a de cuprinz toare, încât este 
aproape cu neputin  s - i scape6. Spiritul de fine e este fundamentat 

                                                     
1 Ibidem, pag. 254 
2 Ibidem, pag. 267 
3 Ibidem, pag. 269 
4 Pascal, Blaise, Cuget ri provinciale. Opere tiin ifice, Bucure ti, Editura tiin ific , 1967, pag. 22 
5 Ibidem, pag. 80 
6 Ibidem, pag. 67 
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pe principii comune: regulile sunt atât de ml dioase i în a a mare 
num r, c  este aproape cu neputin  s  nu- i scape vreuna. Or, omisi-
unea uneia singure duce la eroare. Deci, trebuie s  ai mai întâi ochiul 
foarte limpede, ca s  vezi toate principiile, i apoi, mintea dreapt
spre a nu judeca fals pe principii cunoscute1. Cunoa terea caracterului 
uman în complexitatea si profunzimea lui caracterizeaz spiritul de 
fine e. Filosofului îi repugn , în schimb, hipertrofia eului, acel detes-
tabil eu, centru al întregii existen e. Spiritul s u cuprinde acel 
honnête homme, teoretizat în cultura Fran ei din secolul al XVII-lea. 

In corpusul leibnizian, teoria substan ei are un rol precump nitor,
în jurul c reia se concentreaz  temele: fiin a i unitatea, unul i multi-
plul, unul i infinitul, individua ia, predica ia, adev rul, cunoa terea.
Principiul de unitate îl constituie monada: organizarea sau configura-
rea f r  un principiu de via  subzistent pe care îl numesc monad ,
nu este suficient pentru a face s  r mân  idem numero sau acela i
individ… Iar în ceea ce prive te substan ele care au în ele o veritabil i
real  unitate substan ial , care au ac iuni vitale propriu-zise, i în 
ceea ce prive te fiin ele substan iale, quae uno spiritu continentur, 
adic  un anumit spirit indivizibil însufle it, spunem pe bun  dreptate 
c  r mân exact acela i individ prin acest suflet sau acest spirit care 
constituie eul în toate fiin ele care gândesc2. Pentru Leibniz, izvorul 
cunoa terii este intelectul. Sufletul este o substan  simpl . Prin 
urmare, el este indestructibil, imaterial i nepieritor. Diada metafizic
unu - multiplu este ilustrat  in cadrul temei suflet – corp. Sufletul 
este o unitate adev rat , corpul este o unitate doar în aparen . Sufle-
tul are statutul ontologic de fiin , conform temei convertirii unului i
fiin ei, ens et unum convertuntur. Sufletul ra ional sau spiritul nu este 
doar o oglind  a universului creaturilor, ci i o imagine a divinit ii3.

                                                     
1 Pascal, Blaise, op. cit., pag. 67 
2 Leibniz, G. W., Scrieri filosofice, Bucure ti, Editura Bic All, pag. 12 apud Leibniz, G.W., 

Nouveaux essais sur l‘entendement humain (Noile eseuri asupra intelectului omenesc),Paris, 
Flammarion, 1990, pag. 180 

3 Ibidem, pag. 233 
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Kant înzestreaz  umanitatea cu con tiin a de sine a energiilor 
creative. Prin formula sa legea moral  în mine1, omul î i gânde te
propria sa via i î i determin  existen a în virtutea atingerii unui 
scop, con tient fiind de cerul înstelat deasupra mea2, sub a c rei necu-
prins  vastitate omul ar putea fi neputincios. Cunoa terea, judecata, 
ac iunea sunt incluse în câmpul disponibilit ilor umane. Omul kantian 
este unul din fenomenele lumii sensibile i ca atare el este totodat
una din cauzele naturale, a c ror cauzalitate trebuie s  fie supus
legilor empirice3. El este înzestrat cu facult i specifice: intelect i ra iu-
ne. Ra iunea se distinge în mod cu totul propriu i eminent de toate 
for ele condi ionate empiric, fiindc  ea nu examineaz  obiectele ei 
decât dup  Idei i, în conformitate cu acestea, determin  intelectul, 
care d  conceptelor lui o folosire empiric 4. Kant situeaz  omul în
spa iul unei cauzalit i cu totul originale, sensibil i non-sensibil ,
liber i necesar , în care termenii polari se intercondi ioneaz i
produc prin acest mecanism câmpul dinamic al libert ii, astfel instau-
rat printr-un simplu postulat i inert, a teptându- i impulsul din afar 5.

Con tiin a de sine exist în sine i pentru sine în concep ia filoso-
fic  a lui Hegel. Devenirea omului ca spirit este similar  mersului 
istoriei sale, de la natura pur  la spiritul pur6. Omul se define te prin 
spirit. Triada con tiin ei simple este un element din triada substan ial :
con tiin a simpl  - con tiin a de sine - ra iunea. Omul, con tiin  de 
sine se deschide spre o existen  identic : se pierde pe sine pentru a 
se reg si în cel lalt. Dar con tiin a de sine trebuie s  mearg  la 
suprimarea celeilalte esen e independente, ca astfel s  devin  cert
de sine ca fiind esen a; în al doilea rând ea merge astfel c tre

                                                     
1 Bellu, N., Etica lui Kant, Bucure ti, Editura tiin ific , 1974, apud I. Kant, Critica ra iunii practice,

pag. 252 
2 Ibidem. pag. 349 
3 Ibidem, pag 61, apud I. Kant, Critica ra iunii pure, pag. 60 
4 Ibidem, pag. 61, apud I. Kant, Critica ra iunii pure, pag. 449 
5 Ibidem, pag. 94 
6 Râmbu, Nicolae, Ra iunea speculativ  în filosofia lui Hegel, Ia i, Editura Universit ii Alexandru 

Ioan Cuza, pag. 77 
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propria sa suprimare, c ci acest Altul este ea îns i1. Con tiin ele de 
sine î i risc  fiecare existen a. Una dintre ele va fi înving toare. Cel 
învins va deveni serv, dar prin munc  î i dobânde te elementul stabilit -
ii. În actul form rii, fiin a pentru sine devine propriul ei pentru sine 
i con tiin a servil  ajunge s tie c  ea îns i este în sine i pentru 

sine2. Devenirea omului ca spirit urmeaz  itinerarul: natura pur  – 
spiritul pur. 

Platon considera ideile forme tipice, concretizate într-o lume 
transcendent , universalia antre rem, modele incoruptibile dar imper-
fect concretizate în exemplele individuale3. Pentru Schopenhauer, ideile 
platonice se înscriu în zona intermediar  între voin i pluralitatea 
fenomenelor: În eleg prin idee orice grad determinant i constant al 
obiectiv rii voin ei. Ideea nu este supus  principiului ra iunii, de aceea 
nu cunoa te nici pluralitate, nici schimbare. Indivizii în care se mani-
fest  sunt nenum ra i, ei se nasc i pier f r  încetare, dar ea r mâne
mereu aceea i i principul ra iunii n-are nicio semnifica ie cu privire 
la ea. Lucrul individual, supus în manifestarea sa principiului ra iunii 
suficiente, nu este decât o obiectivare mijlocit  a lucrului în sine, 
care este voin a i între ele se afl  ideea, care este singura obiectivare 
imediat  a voin ei4. În viziunea filosofului german, voin a, a c rei 
obiectivare este via a omeneasc i toate celelalte fenomene, este o 
tendin  f r  scop i f r  sfâr it. In mod efectiv, lipsa de el i de 
orice limit  este esen a caracteristic  a voin ei în sine, care este o 
n zuin  infinit 5. Este un apologet al suferin ei i ruinei, al pesimis-
mului, al egocentrismului: Rasa omeneasc  este prin natura ei, sortit
suferin ei i ruinei: chiar dac  cu ajutorul statului i al istoriei s-ar 
putea remedia nedrept ile i mizeria, astfel încât p mântul s  devin
un fel de ar  îmbel ugat , oamenii ar ajunge s  se lupte între ei din 
plictiseal  sau excesul de popula ie ar aduce foamea care-i va 
                                                     
1 Ibidem, pag. 75, apud G. W. F: Hegel, Fenomenologia spiritului, pag. 108 
2 Ibidem, pag. 76, apud G. W. F. Hegel, Fenomenologia spiritului, pag. 114
3 Petrovici, Ion, Schopenhauer, Bucure ti, Editura libr riei SOCEC & Co. S. A. R., pag. 92 
4 Ibidem, apud Schopenhauer, Lumea ca voin i reprezentare, pag. 92-93 
5 Ibidem, pag. 96 
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distruge1. Întâlnim în filosofia schopenhaurean  voin a care se sfâ ie
pe ea îns i: Exist ...o lupt  neîncetat  între indivizii tuturor speciilor; 
prin aceasta se dezv luie un antagonism interior voin ei de a tr i…
În mod obi nuit nedreptatea, f r delegea, asprimea, cruzimea chiar, 
caracterizeaz  conduita oamenilor2. Omul are con tiin a c  în el însu i
se afl  realitatea ultim , voin a, iar ceilal i, sunt doar reprezent ri:
orice fiin  gânditoare este în realitate i se simte ca fiind totalitatea 
voin ei de a tr i sau esen a lumii i totodat  condi ia integral  a lumii 
ca reprezentare, deci un microcosmos egal cu un macrocosmos3.
Sacrific m totul… numai pentru a p stra o clip  mai mult eul nostru, 
aceast  pic tur  de ap  dintr-un ocean4. Intelectul uman are veleit i
de emancipare. Eul se identific  facult ii cunoa terii intuitive, pur 
contemplative, în cazul oamenilor superiori: Lumea nu poate s  fie 
prins  cu culoarea i forma sa adev rat i în semnifica ia ei complet
i just , decât când intelectul, degajat de orice voin , planeaz  liber 

deasupra obiectelor i când f r  a fi stimulat de voin  se ded  unei 
activit i energice. O astfel de stare, neîndoios contrar  existen ei i
destina iei intelectului, este ceea ce constituie geniul, la care aceast
stare se produce într-un grad înalt i într-un mod permanent, în timp 
ce la ceilal i nu se întâmpl  decât excep ional i este mai pu in accen-
tuat 5. Morala milei este o evadare vremelnic . Sentimentul milei nu 
este nu este o caracteristic  viabil  a vie ii. Pentru a se elibera de 
impulsul orb al egoismului, omul va lua hot rârea de a ucide voin a
de a tr i prin ascez . Teoria moral  a lui Schopenhauer deschide 
calea Nirvanei, a p cii absolute. 

Suprimarea total  a voin ei nu las  decât un neant; pentru cei 
la care voin a a fost înfrânt i convertit , lumea noastr , cu to i sorii 
i c ile sale lactee este neantul6. Viziunea nihilist  a lui Schopenhauer

                                                     
1 Petrovici, Ion, op. cit., pag. 96 
2 Ibidem, pag. 97 
3 Ibidem, pag. 98 
4 Petrovici, Ion, op. cit., pag. 98 
5 Ibidem, pag. 110 
6 Ibidem, apud Schopenhauer, Lumea ca voin i reprezentare, pag. 139 



161

nu era atât un dor de absolut de nefiin , cât o sete profund  de beati-
tudinea altei vie i1.

Pentru Kierkegaard, existen a individual este o perpetu  mi care 
oscilatorie. Eul se dedubleaz  necontenit: r mâne identic i se schimb
în acela i timp. Tragicul se interpune între aspira ia omului de a 
atinge eternitatea i incertitudinea obiectiv . Omul trebuie sa-i urmeze 
supraomului, avea s  postuleze Nietzsche: Supraomul este sensul 
p mântului2. Ca oameni, suntem supu i eternei reîntoarceri. Via a este 
o manifestare a voin ei de putere. Umanitatea se va dep i pe sine 
prin crearea i cultivarea unor fiin e mai puternice, apte pentru a crea. 

Repere pe drumul gândirii - omul este o fiin are3. Filosoful exis-
ten ialist Heidegger a aplicat fenomenologia husserlian  la cunoa terea 
fiin ei umane. Dasein-ul î i afl  simplitatea i acuitatea prin faptul 
c  se raporteaz  în chip privilegiat la fiin area îns i - i în exclusivi-
tate la ea4. Fiin a se ofer  în în elegerea fiin ei ca deschidere a sferei 
de semnifica ie, tendin a proprie în elegerii fiin ei de a exclude posibili-
t ile de semnifica ie este identic  cu tendin a de a distorsiona în ele-
gerea fiin ei, ceea ce Heidegger nume te uitarea fiin ei5. Fiin area în 
lume este în lume, în sensul c  este încredin at  lumii. Omul nu 
fiin eaz  el însu i, prin el fiin eaz  ceva impersonal, conferind 
existen ei atributul inautenticit ii. 

Spiritul înseamn  pentru Bergson, con tiin . Via a psihic  este 
dominat  de o percep ie pur , o memorie pur , o gândire pur .
Toate acestea semnific  esen a îns i a omului ca fiin  gânditoare.
Spiritul datoreaz  materiei percep iile din care î i trage hrana i i le 
ofer  în form  de mi care, în care a imprimat libertatea sa6. Intui ia
formeaz  o cuno tin  a esen ei, situat  în timp, în durat .

                                                     
1 Ibidem, pag. 140 
2 Nietzsche, Friedrich, A a gr it-a Zarathustra, Bucure ti, edtura Humanitas, pag. 9 
3 Heidegger, Martin, Repere pe drumul gândirii, Bucure ti, Editura politic , 1988, pag. 35 
4 Ibidem, pag. 49 
5 Filosofia în secolul XX, Bucure ti, Editura All Educational, pag. 168 
6 Marga, Andrei, Introducere în filosofia contemporan , Ia i, Editura Polirom, 2002, pag. 96 apud

Henri Bergson, Materie i memorie, pag. 279 
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O metafizic  a vie ii este cuprins  în volumul lui Bergson,
Evolu ia creatoare. Elanul vital s l luie te în toate formele de exis-
ten . Este cel care creeaz  noul, care evolueaz  continuu. Dou  c i
paralele se deschid spontan: calea instinctului i calea inteligen ei, pro-
prie omului. Sunt direc ii divergente, ambele, facult i de cunoa tere.

Cunoa terea instinctiv i cea intelectiv  sunt menite s  coopereze. 
Inteligen a se completeaz  cu o cunoa tere instinctiv . Dar în interio-
rul însu i al vie ii ne conduce intui ia, adic  instinctul devenit dezintere-
sat, con tient de el însu i, capabil de a reflecta asupra obiectului s u
i de a-l l rgi indefinit1.

Omul trebuie s - i creeze propria lui esen  în sistemul filosofic 
sartrian. Aruncându-se în lume, suferind i luptând în mijlocul ei, se de-
fine te pe sine încetul cu încetul i definirea r mâne mereu deschis 2.

Existen a este perceput  ca fiind în sine (l’en soi) i pentru sine 
(le pour soi). În sine-le înseamn plin tate, masivitate, pozitivitate, 
absen  a nega iei, a neantului. Este materia, inert , pasiv . Pentru 
sine-le, omul, înseamn  corpul, trecutul s u. Omul înseamn  con tiin a, 
care dobânde te dimensiunea pentru sine, care aduce cu sine neantul.
A exista înseamn  a folosi libertatea i a opta. Dac  într-adev r exis-
ten a preced  esen a,… nu exist  determinism, omul este liber, este li-
bertate. Suntem singuri, f r  scuze. Este ceea ce a  exprima spunând 
c  omul este condamnat s  fie liber. Condamnat fiindc  el nu s-a 
creat pe sine însu i i, pe de alt  parte, totu i liber, deoarece el este 
responsabil de tot ceea ce face3.

În structura fiin ei exist  un cod. În concep ia lui Noica, fiin a
are o structur  trinitar , nu este monolitic  precum fiin a parmenidia-
n , punând în mi care cei trei termeni de-acum familiari nou :
individualul, generalul i determina iile4. Omului îi este atribuit un 
plus de receptivitate ontologic , cu constatarea c omul e mai 

                                                     
1 Marga, Andrei, op. cit., pag. 98, apud Henri Bergson, Evolu ia creatoare., pag. 271 
2 Ibidem, pag. 220, apud Jean - Paul Sartre, Existen ialismul este un umanism, pag. 36 
3 Ibidem, pag. 221, apud Jean – Paul Sartre, Existen ialismul este un umanism, pag. 43
4 Moraru, Cornel, Constantin Noica, Bra ov, Editura Aula, 2000, pag. 41 
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sensibil la precarit ile fiin ei, înregistrate ca maladii spirituale1.
Rostirea realului echivaleaz  cu a ezarea în rost: Simplul fapt c
procesele oarbe ale realit ii dau pân  la urm  întruchip ri, aduce 
cu el o deschidere c tre un rost. În m sura în care rostul (pân  la 
codul lucrurilor vii, identificat ast zi) nu este gata dat i în afara 
lucrurilor, ci reprezint  intimitatea, sufletul, principiul de fiin are al ori-
c ruia, el este mai degrab  decât cuvânt, adev rata lor cuvântare2.
Modelul ontologic al lui Noica este particularizat de vocabula întru,
cheia ori mai degrab  nucleul ascuns, sinea intim  a modelului 
fiin ei3, cu semnifica ia deschiderii, prefacerii. 

In fluiditatea devenirii, fiin a este pretutindeni, culminând cu 
devenirea întru fiin . În a sa Carte de în elepciune, m rturise te: Nu
am pus nimic în via . Dar buna a ezare a lui întru - a piet ii, a 
sacralit ii, a iubirii, a c ut rii i deschiderii - instituie i urc 4.
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Corps et Tyrannie sociale: approche 
linguistique des discours dans la presse 

Ghislaine LOZACHMEUR 

Corpul i tirania social : abordare lingvistic  a 
discursurilor din pres

The Body and the Social Tyranny: Linguistic 
Approach of the Press Discourse 

Abstract
This article analyses the discourses held by the press on the body that 

often incite to abide by the society’s informal requirements. Individuals are 
convinced to follow diets to fight obesity or to achieve aesthetic norms. 
Advertisements for beauty health care are invading every magazine to induce 
people, women in particular, to abide these norms. Furthermore, to be at 
one’s best, one is encouraged to practise sport. Finally, a very dynamic 
public health policy prompts prevent alcohol, tobacco and drug consumption 
or to get tested for various illnesses. The analysis of the argumentative plans 
developed in all theses discourses on the body, using lexical networks and 
enunciative markers allows scaling their influence as well as the significant 
place left to the soul culture and to personal fulfilling. 

Key words: discourse analysis, enunciation, lexis, body, norm, press 

Rezumat
Acest articol analizeaz  discursurile despre corp din pres i care apar 

foarte adesea ca ni te îndemnuri de a se conforma imperativelor sociale. 
Individul este convins c  trebuie s  urmeze tot felul de regimuri pentru a 
lupta contra obezit ii sau pentru a r spunde unor norme estetice. Reclamele 
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i sfaturile privind a a-numitele m suri de „înfrumuse are” invadeaz  toate 
revistele pentru a prescrie, mai ales femeilor, s  se conformeze acestor nome. 
În plus, pentru a fi în cea mai bun  form , toat  lumea este încurajat  s
practice sportul. În sfâr it, o foarte dinamic  politic  de s n tate public
îndeamn  la evitarea consumului de alcool, tutun i droguri sau la teste în 
vederea depist rii anumitor maladii. Analiza dispozitivelor argumentative 
care sunt dezvoltate în toate aceste discursuri despre corp, prin intermediul 
re elelor lexicale i al m rcilor enun iative permite de a m sura nu numai 
influen a lor ci i locul nesemnificativ care este acordat culturii sufletului i
mijloacelor de a favoriza o dezvoltare personal .

Cuvinte-cheie: analiza discursului, enun are, lexic, corp, norm , pres

Le corps humain, «ensemble des parties matérielles constituant 
l’organisme, siège des fonctions physiologiques»1, peut être considéré, 
du point de vue de son anatomie et de son aspect extérieur comme un 
moyen de communication, un media, qui subit sans cesse des transfor-
mations, qui est soigné, orné, maquillé et qui permet, en tant que 
médiateur, de s’insérer dans un groupe, une culture, d’affirmer son 
individualité. Il sert ainsi, à la transmission des signaux que nous 
adressons aux autres, inconsciemment ou non, et fait l’objet de 
multiples attentions aussi bien esthétiques que médicales. On distingue 
ainsi les différents âges du corps: l’âge chronologique, l’âge 
biologique, l’âge psychologique de l’âge social, donnant finalement à 
penser que le corps n’a plus vraiment d’âge et que la science fait le 
maximum pour freiner le vieillissement inéluctable. De là, s’impose 
l’évidence qu’il est important de rester jeune et qu’il faut entretenir la 
«machine». De fait, les discours tenus sur le corps dans la presse, qui 
font le sujet de cette communication, apparaissent très souvent comme 
des incitations à se conformer aux impératifs sociaux. L’individu se 
voit convaincu de devoir suivre des régimes pour lutter contre 
l’obésité ou répondre à des normes esthétiques. Les publicités pour 
les soins dits de «beauté” envahissent tous les magazines et pour être 
au mieux de sa forme chacun est encouragé, par exemple, à pratiquer 
                                                     
1 Le Nouveau Petit Robert de la langue française, Josette Rey-Debove et Alain Rey, édition 2010. 
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du sport. Enfin une politique de santé publique très dynamique incite 
à éviter les consommations d’alcool, de tabac et de drogue ou à se 
faire dépister pour un certain nombre de maladies. 

Le corpus utilisé ici comprend des textes de presse, presse 
féminine (Elle, Marie-Claire, Marie-France de septembre 2010 à 
septembre 2011) et magazines (Sciences et Avenir, ça m’intéresse,
Nouvel Observateur, 2010-2011): 23 articles consacrés à la recherche 
de l’esthétique du corps (soins de peau et de la chevelure, mise en 
scène du corps par le vêtement et l’image), 10 articles portant sur la 
minceur, les moyens de l’atteindre ou de la conserver, 3 articles sur 
la vie sexuelle, 17 articles sur la santé (Sciences et Avenir, notam-
ment un numéro consacré au «Manger sain») et plus particulièrement 
sur l’alimentation; enfin 104 affiches publicitaires sur la mise en 
beauté et la forme et vantant les mérites de produits dédiés à l’entretien 
du corps. A cela s’ajoutent 120 brochures de santé diffusées dans les 
officines, pharmacie et salles d’attente de médecins, sur la prévention 
des problèmes liés à l’alcool, au tabac, au sida, au dépistage du 
cancer et dont la stratégie de discours est souvent guerrière. Tous ces 
textes ont en commun d’être incitatifs et de comporter des structures 
énonciatives proches. Ils visent à mettre en œuvre ce qu’on peut 
appeler la «tyrannie sociale». 

Aussi est-il intéressant d’analyser les positions adoptées ainsi 
que les dispositifs argumentatifs qui sont développés dans tous ces 
discours sur le corps, par le biais des réseaux lexicaux et des marques 
énonciatives et de s’interroger sur les objectifs sociaux poursuivis; 
quelle place font-ils à la culture de l’âme et aux moyens de favoriser 
un épanouissement personnel?

I Dissymétrie des Pôles de la communication 
Les textes que nous étudions mettent en œuvre à première vue 

une source qui est l’auteur des textes ou le commanditaire des pages 
publicitaires et un destinataire/cible qui est supposé construit en 
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amont de la production: individu intéressé par le message et potentiel 
acheteur du service. 

L’Emetteur du texte 
Pour cerner l’émetteur du texte, le linguiste fait appel aux 

analyses produites dans le cadre des théories de l’énonciation et de 
l’hétérogénéité, à la suite d’Emile Benveniste qui a proposé d’étudier 
l’acte même de produire un énoncé «qui est le fait du locuteur qui 
mobilise la langue pour son compte.” Il précise: «En s’identifiant 
comme personne unique prononçant «je” chacun des locuteurs se 
pose tour à tour comme sujet.»1 Ainsi le discours renvoie aux règles 
de la langue mais aussi à la situation d’interlocution, au réel, au 
contexte social qui pèse sur l’interaction. Un autre aspect de l’étude 
du pôle «émetteur” est donc le rôle que doit tenir le locuteur pour 
être crédible. En effet une constante de ces textes que nous 
présentons est le fait que l’émetteur essaie de paraître objectif, qu’il 
évite de se mettre en scène en tant qu’instance journalistique, 
médicale ou en tant que professionnel de l’esthétique et de la mode, 
avec des marques grammaticales génériques (déterminants articles 
définis, structures impersonnelles, pronoms de la 3ème personne en 
emplois indéfinis ou génériques). Nous avons pu remarquer qu’il 
s’agissait de journalistes spécialisés intermédiaires du corps médical, 
de journalistes de la presse féminine (Marie-Claire, Marie-France, 
Elle), de responsables de la communication de firmes pharmaceutiques, 
cosmétiques pour certains médicaments et produits de beauté, ou de 
représentants des pouvoirs publics dans le cas des messages de santé. 
La parole peut être donnée également à des professionnels du 
coaching qui donnent les clés de la séduction. Cette identification se 
fait en fonction de l’article produit ou de l’affiche. 

Les pronoms «je” et «nous” sont très rares. Ce que nous con-
statons surtout c’est que la marque énonciative choisie est objective 
et presque systématiquement à la troisième personne. C’est donc: 

                                                     
1 Emile Benveniste, Problèmes de linguistique générale, 1966, Gallimard. 
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- soit la marque qui parle, dans le cas d’affiche publicitaire: 
«Des diététiciennes vous conseillent. Pour vous aider à 
optimiser au maximum les résultats de Lipophytea, notre 
équipe de diététiciennes diplômées est à votre écoute pour 
faire votre suivi personnalisé.»1

- soit un expert, par exemple le professeur Joseph Vercauteren 
du laboratoire Caudalie, photo à l’appui et précédé de la 
mention «Parole d’expert»: «La Viniférine est un actif naturel 
exceptionnel pour réduire les taches et renforcer l’éclat du teint. 
Elle pénètre en profondeur jusqu’aux mélanocytes et agit en 
contrôlant l’activité de la tyrosinase pour que la production 
de la mélanine se fasse de façon plus homogène et plus 
régulière.»2

- soit la rédaction du journal qui expérimente le produit et qui 
semble exprimer l’avis général: «Christine, 52 ans, rédac chef 
de mode (Marie-France). Elle a testé: UV Shield BB Crème 
Protection Eclaircissante SPF 50: La Cosmétique, ce n’est pas 
mon truc. Alors, au début, je me suis dit «oh! lala!», j’avais le 
sentiment de mettre un fond de teint…Et puis finalement, 
depuis le test, je continue à l’appliquer! J’ai une peau sensible 
et je n’ai fait aucune réaction, et comme j’ai des cernes, je la 
pose aussi en contour des yeux pour m’éclaircir le regard.». 

Pour l’essentiel, l’énonciation emprunte la voie de la troisième 
personne: «Le saviez-vous? Caudalie s’engage à utiliser les ingré-
dients les plus naturels possible dans ses formules et privilégie les 
actifs naturels qui respectent l’environnement et qui sont biodégrada-
bles.»3; «Lipical est un complément alimentaire à base de fibres 
naturelles d’origine marine qui piège les lipides pour mieux les 
éliminer.»4; «Parce que l’aloe vera est une plante aux prodigieuses 

                                                     
1 Marie-France, septembre 2010. 
2 Marie-France, juillet-août 2011. 
3 Marie-France, juillet-août 2011 
4 Marie-France, juillet-août 2011 
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vertus hydratantes et réparatrices, PLANTER’S l’a tout naturellement 
choisie pour concevoir une ligne de cosmétiques innovants et efficaces 
pour les peaux même les plus sensibles.»1 Et, dans ce dernier exemple, 
le nom de la marque désigne en fait par métonymie les responsables 
du laboratoire cosmétique qui, seuls, peuvent avoir «choisi», c’est-à-
dire avoir eu la capacité de «prendre de préférence parmi d’autres». 

On peut s’interroger sur la composition du corps social 
émetteur du message de la «tyrannie»: médecins qui éduquent à la 
prévention de maladies, femmes soucieuses de perfection, modélistes, 
esthéticiennes, hommes ou femmes consommateurs/consommatrices 
du corps de l’autre et qui imposeraient leur «goût». Par exemple, 
certains magazines font parler les hommes pour dire leurs préfé-
rences sur la couleur des cheveux des ongles, la tenue la plus sexy. 

Les Destinataires/cibles: mise en scène 
Le récepteur du message est supposé comme étant à l’écoute, en 

attente de conseils de beauté ou de santé, en demande d’interaction. 
L’énonciateur, pour reprendre la formule d’E Benveniste «implante 
l’autre en face de lui” et la mise en scène qui est indispensable à la 
réussite de la communication postule la présence d’un allocutaire et 
une certaine idée d’échange, de réciprocité. En outre, la visée de 
l’émetteur est d’influencer son interlocuteur et d’anticiper sur ses 
réactions, ses réticences à adopter tel comportement, à adhérer à telle 
démarche de soin, à acquérir tel produit. Le caractère dialogique du 
message est donc une stratégie constante. Il faut sembler laisser une 
place à la parole, à l’opinion de l’autre, le laisser occuper un espace 
de liberté d’expression. Si le destinataire du message est bien géné-
ralement le grand public, notamment pour les produits alimentaires et 
les questions de diététique, force est de constater que la plupart des 
messages touchant à l’esthétique concerne prioritairement les femmes 
de tous âges comme le donnent à interpréter les images de corps 

                                                     
1 Marie-France, juillet-août 2011 
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féminins en appui ou les titres des articles: «Belle sans se ruiner», 
«Plus belle au soleil. Nos astuces coups de bluff.»1.

Les marques énonciatives de personnes sont le «vous”, le «tu” ou, 
par stratégie de contournement, le «elle”. Le «vous” sollicite l’individu 
comme architecte de sa santé et de son esthétique, créateur 
réapproprié de son corps. Il est récurrent sous la forme du pronom 
personnel, du déterminant possessif ou du verbe à la deuxième 
personne du pluriel de l’impératif. Tout en personnalisant le message 
et en le rendant plus crédible, en disant au consommateur/consom-
matrice/patient/patiente qu’on le comprend, le «vous” lui rend sa 
responsabilité et son autonomie: 

«Vous êtes accro à votre soin de peau? Choisissez un deux-en-un. 
Au moment de préparer la valise, dilemme. Encore un pot de 
crème, et c’est l’excédent de bagages. Vous n’avez pas envie de 
faire l’impasse sur votre anti-âge, mais votre conscience vous
rappelle à l’ordre. Vous devez protéger votre peau des UV. En 
plus, avec la chaleur, ça ne vous dit vraiment rien d’accumuler 
les couches… Vous hésitez quand même à embarquer votre salle 
de bains? Sachez que s’il n’y a aucune contre-indication connue, 
il existe toutefois un risque d’annihiler certains bienfaits en 
utilisant une crème de la marque A avec un solaire de la marque 
B. Pourquoi faire compliqué quand on peut faire simple? Foncez
sur les deux-en-un! Leurs molécules sont étudiées pour interagir, 
et leur «double effet” protégera votre peau en la traitant selon ses 
besoins.».2

«Les formules exclusives des soins corporels Ictyane protègent 
votre peau, la laissent respirer et maintiennent un taux d’hydra-
tation optimal. Vous apprécierez leur parfum si délicat.»3

Le pronom «tu” est rare, et présent surtout dans les affiches 
publicitaires: «24h d’efficacité et de douceur dans un déodorant certifié 
                                                     
1 Marie-Claire, août 2011 
2 Marie-France, juillet-août 2011. 
3 Marie-Claire, août 2011. 
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bio, Garnier déodorant minéral bio, sans sels d’aluminium. Prends soin 
de toi»1, produit destiné par sa commodité d’emploi à une clientèle 
jeune et sportive, ce qui explique en partie le «tu». 

Le message peut emprunter les voies du «on” qui masque en 
partie le destinataire et permet à chacun de se sentir concerné ou pas, 
selon son degré de proximité dans la situation évoquée. C’est le 
propre du «on” dont l’élasticité référentielle permet ce détachement 
énonciatif:

«Comment prolonger son bronzage? De retour de vacances, on
peut faire durer le plaisir et s’offrir un teint pain d’épice pour 
longtemps. Mode d’emploi en trois actes.»2

«On rêve toutes des atouts de Jennifer Lopez. Si le sport reste 
notre meilleur allié, les cosmétiques nous aident à les sublimer.” 
(Opération belles fesses)3

«On peaufine son teint en fonction de son type de peau. Si elle 
est grasse, on privilégie une poudre de soleil irisée, à poser sur 
les points bombés du visage, là où le soleil tape le plus, pour un 
effet vraiment naturel. Si elle est sèche, on choisit un blush 
brun crème, ou corail, qui lisse les pommettes et leur redonne 
du volume tout en transparence.»4

Le «nous” permet de simuler la construction d’un groupe solidaire 
avec le récepteur, en l’englobant dans le message: 

«Notre cœur est notre partenaire le plus précieux. En prendre 
soin à tout âge, c’est important!... Notre consommation moyenne 
en Oméga 3 est nettement inférieure aux recommandations. En 
moyenne, notre alimentation couvrirait moins de la moitié des 
apports nutritionnels conseillés. Nous devons donc augmenter 
nos apports en Oméga 3.» (St-Hubert Oméga 3)5

                                                     
1 Marie-France, juillet août 2011. 
2 Marie-France, septembre 2010. 
3 Marie-France, septembre 2010. 
4 Marie-France, septembre 2010. 
5 Marie-France, septembre 2010.  
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«C’est enfin la saison de la tomate! Profitons-en pour faire le 
plein de bonheur en jouant avec ses saveurs et ses couleurs, tout 
en tirant parti de ses vertus antivieillissement.»1

La troisième personne, qui gomme la personne du destinataire, 
est enfin une voie fréquente pour développer un message pseudo-
objectif et en fait très ciblé, une façon de suggérer à la lectrice 
qu’elle est peut-être concernée: 

«Comment limiter les kilos en trop, gérer son cholestérol, prévenir 
les maladies dentaires ou cardio-vasculaires? Il suffit de très 
peu, à condition d’être dans le bon tempo.»2

«Il y a, bien sûr, les petits coups de pouce vestimentaires et les 
astuces beauté. Mais se sentir femme est aussi affaire de trans-
mission, de lâcher-prise et de liberté.»3

Nous pouvons avancer à partir de ces relevés de marquages 
énonciatifs que les moyens de capter l’attention du lecteur/récepteur, 
objet de la «tyrannie», sont divers. Le but est de suggérer un échange 
à objectif purement informatif tout en mettant en œuvre les moyens 
de la persuasion. 

II Le Discours de la tyrannie sociale 
Les thématiques générales que nous dégageons de ces textes 

émanent en fait des messages sociaux du «groupe», vecteur de la 
tyrannie sociale. De fait, l’individu, appartenant à un milieu social et 
culturel déterminé, est pris dans un carcan de devoirs vis-à-vis de son 
corps, selon deux voies, entre autres, où s’exprime cette volonté de le 
faire adhérer au système d’impératifs sociaux, voire commerciaux. 

                                                     
1 Psychologie magazine, juin 2009, article «La tomate, fruit de jouvence”. 
2 Marie-France, juillet-août 2011, article «Ces quelques minutes qui changent tout”. 
3 Marie-France, septembre 2010, article «9 clés pour booster sa féminité”. 
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2.1. Devoir d’être en bonne santé 
Dans la presse de très nombreux articles sont consacrés à la 

préservation de la santé, au devoir de se maintenir en vie. L’homme 
moderne est responsable de son corps et de sa santé et la maladie doit 
être combattue selon une logique dont les principes ont été ceux 
notamment de la logique antibiotique qui a éradiqué les microbes au 
siècle dernier. Aussi les textes, et par exemple les brochures de 
prévention, veulent obtenir un changement de comportement pour 
extirper complètement la maladie ou la prévenir: en particulier les 
cancers, les maladies cardio-vasculaires, l’obésité, le diabète. On 
recommande au lecteur/usager de cesser de fumer, de boire avec 
modération, de ne pas manger gras ni sucré, de ne pas être sédentaire, 
d’éviter le stress. Il se doit de contrôler sa vie, son comportement, de 
maîtriser son corps, sa sexualité (Sida, MST), car la maladie a un 
coût pour la société Les textes fustigent celui qui contrevient à ces 
«ordonnances/ordres», formulées avec un langage médical pour 
décliner les symptômes des maladies: «l’augmentation du taux de 
cholestérol dans le sang et dans les parois des artères peut être 
dangereuse». L’alimentation doit donc être variée équilibrée, riche en 
fruits et légumes, éviter le gras et le sucre. Les journaux quotidiens et 
nationaux sont couverts de recommandations de toutes sortes et 
vantent les mérites de produits qui permettent de combattre tout ce 
qui apparaît comme un fléau social, un problème de santé publique. 
L’individu peut ainsi améliorer ses performances au travail ou dans 
le sport. Les slogans des affiches publicitaires et les titres des articles 
consacrés à cette problématique en donnent un aperçu: 

- «Le B.A-B.A du Bien vieillir 1» qui donne la liste des 
produits à éviter: «le tabac (un poison c’est connu), l’alcool 
(1 ou 2 verres de vin rouge par jour-pas plus pour le resvé-
ratrol qu’il contient), l’hypertension (dépistage au moins une 
fois par an), l’isolement (il accélère le vieillissement et aug-
mente le risque de mortalité), les antioxydants (il est tentant 

                                                     
1 Nouvel Observateur, 4-10 novembre 2010. 
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d’avaler ces pilules qui se vantent de neutraliser les radicaux 
libres afin de retarder le vieillissement cellulaire).» 

- «Le vrai pouvoir des plantes contre le cancer, les infections, 
la douleur, les insomnies.»1

- «Cholestérol, qui est vraiment menacé?»2

- «Les Produits laitiers Bio…C’est le bon réflexe! Parce que 
les produits laitiers sont la principale source de calcium. Du 
calcium, il en faut pour bien grandir et se constituer un 
squelette solide, puis pour entretenir et préserver ce capital et 
prévenir les risques d’ostéoporose. Parce qu’ils contiennent 
un cocktail de micro-nutriments. Consommer Bio, c’est voir 
plus loin» 

À cela s’ajoutent les pratiques d’hygiène du corps, dans un 
souci de prévention, de la brosse à dents au préservatif. 

2.2. Entrer dans les normes sociales: les normes 
esthétiques et l’idéologie de la minceur 
Une norme du corps parfait est également diffusée par ces 

articles et pages publicitaires multiples, images à l’appui. Le corps 
doit être mince, jeune, agréable à regarder. Il est donc question de le 
faire mincir, de l’embellir. C’est la dictature de la perfection qui 
s’impose à tous, une promotion du corps idéal. De fait l’objectif des 
messages est d’obtenir l’adhésion à ces normes sociales et esthétiques. 
Les magazines féminins consacrent de nombreux dossiers aux soins 
de beauté, aux conseils de maquillage, aux exercices physiques 
indispensables pour modeler le corps, afin qu’il soit beau, lisse, 
jeune, sans défauts, performant sexuellement, conforme au modèle 
inculqué par la société et l’éducation. C’est une «activité” à laquelle 
il est accordé beaucoup de temps. Le corps est, de ce fait, marchan-
disé, avec des budgets modulés selon les bourses mais souvent plutôt 
onéreux. Ce dont témoigne le message publicitaire de la marque 
                                                     
1 Ça m’intéresse, septembre 2010. 
2 Ibidem.
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Clinique qui en fait un argument publicitaire: «Une belle peau à tout 
prix”. En effet dans une société du paraître, du spectacle, il faut être 
conforme à ce que le regard de l’autre attend et cela particulièrement 
pour les femmes qui subissent un impératif de séduction. Par exemple, 
ce produit de beauté Nivéa, destiné aux femmes, qui proclame: «Une 
peau si ferme et éclatante que les hommes en sont fous.” Les règles 
du jeu sont claires: obligation est faite à la femme d’être toujours 
séduisante, «sexy”. 

L’analyse du sociologue David Le Breton nous laisse deviner le 
combat que la femme doit mener pour résister à cette emprise sociale 
et trouver sa propre vérité corporelle: 

«Une exigence impitoyable de séduction et de cisèlement de soi 
s’impose. Le corps est aujourd’hui un alter ego, un autre soi-
même décevant de prime abord, mais disponible à toutes les 
modifications. Sans le supplément de signes introduit par 
l’individu dans son style de vie ou ses actions délibérées de 
métamorphoses physiques, son corps est insuffisant à accueillir 
ses aspirations. Il faut ajouter sa marque propre pour en prendre 
possession et assurer une trace significative de soi. Pour prendre 
enfin chair dans son existence, il importe de multiplier les 
signes corporels de manière visible, se mettre hors de soi pour 
devenir soi. L’intériorité se résout en un effort d’extériorité. 
L’intimité s’efface devant l’extimité.»1

Ainsi, cette publicité parue dans Marie-Claire, parmi beaucoup 
d’autres, qui déclare: «Séduire parce que plaire fait partie de notre 
ADN, on maîtrise les codes d’une mode qui explore tous les degrés 
de la séduction” (septembre 2010). David Le Breton saisit bien cette 
réalité: «La femme est jugée impitoyablement sur son apparence, sa 
séduction, sa jeunesse et ne rencontre guère de salut au-delà. Elle 
vaut ce que vaut son corps dans le commerce de la séduction.»2 Son 

                                                     
1 David Le Breton, Anthropologie du corps et modernité, PUF, 1990, édition 2011, page 229. 
2 Ibidem, page 233. 
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objectif, sa raison d’ «être” est de plaire, de susciter le désir, de 
l’entretenir, sous peine d’être mise à l’écart, rejeter de l’arène de la 
vie sexuelle. D’où les recettes proposées constamment par les 
articles/dossiers des magazines féminins, dont on imagine bien 
qu’elles pourraient être échangées dans des réunions «Tupperware” 
d’un autre type: «9 clés pour booster sa féminité»1 ainsi que de 
multiples «trucs» pour aiguiser le désir masculin. Ainsi les produits 
dits «anti-âge” occupent-ils une part importante dans les journaux et 
les officines de beauté en tous genres et sont-ils préconisés, à titre 
préventif, dès le plus jeune âge: 

«Le temps est réversible-La Preuve. Lift Anti-rides jour de 
Clarins”, «S’offrir le luxe de ne pas faire son âge de Lierac» 

David Le Breton souligne que, si les hommes sont épargnés par 
le souci du vieillissement (ils gardent leur charme malgré leurs 
cheveux blancs et leur relâchement musculaire), les femmes, elles, 
sont impitoyablement menacées par «la «mort symbolique» qu’est 
l’effacement de la séduction»2, en raison de l’âge. «La femme est 
cernée par une infinité de miroirs qui la jugent, à commencer par son 
propre regard qui intériorise l’évaluation sans indulgence des 
autres.»3

III Les Procédés linguistiques de la persuasion sociale 
Qu’il s’agisse d’articles scientifiques dans des magazines comme 

Sciences et Avenir, d’articles de vulgarisation dans la grande presse 
ou de publicités, nous relevons dans notre analyse des procédés 
linguistiques qui contribuent à la persuasion sociale. En effet, les 
faits de langue sont des indicateurs, des révélateurs de la pensée que 
le linguiste s’attache à relever et à interpréter. 

                                                     
1 Marie-France, septembre 2010. 
2 David Le Breton, Anthropologie du corps et modernité, PUF, 1990, édition 2011, page 233. 
3 Ibidem. 
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3.1. Les formes de l’injonction 
Un premier constat est l’abondance des formes de l’injonction 

et notamment les verbes au mode impératif. La grammaire de Pierre 
Le Goffic définit ainsi la phrase impérative: 

«Mais la phrase impérative se distingue radicalement de la phrase 
canonique, en ce que l’impératif n’a pas de sujet: dans Pars!, le 
sujet n’est ni je ni tu: le locuteur envoie un message direct à un 
destinataire (allocutaire) sans donner de sujet à son énoncé, il 
court-circuite en quelque sorte la présentation normalisée d’une 
relation prédicative; la phrase impérative procède d’un 
mouvement affectif et/ou d’une volonté d’action, elle est en 
prise directe sur la situation d’énonciation. Le résultat est une 
sorte d’ «imposition directe” de l’idée contenue dans le verbe 
sur le destinataire. On peut appeler injonction cette valeur 
fondamentale de la phrase impérative.»1

Cette définition sert de base à une conception de l’impératif que 
l’on retrouve dans la plupart des grammaires. Le mode impératif est 
voué, par sa conjugaison, à l’interpellation du destinataire, à l’échange 
en énonciation «discours». Il est vu par les linguistes comme 
l’emploi particulier d’un autre mode, en raison de ses paradigmes de 
désinences semblables au présent de l’indicatif et au présent du 
subjonctif selon les cas. Ce constat suppose que, justement, l’identité 
de forme avec le subjonctif indiquerait une absence de contrôle de la 
part de l’émetteur sur la docilité du destinataire. En effet, l’impératif 
suppose à l’évidence que le coénonciateur doit agir de manière à 
réaliser un certain état de choses, selon sa bonne volonté, et que ce 
mode sert à exprimer un ordre plus ou moins autoritaire,puisqu’il 
peut dire également l’ordre atténué, l’injonction, le conseil, l’encou-
ragement, l’exhortation ou la prière. L’analyse du fonctionnement du 
mode impératif laisse apparaître que, d’une part, l’utilisation de cette 
structure tend à se réduire dans les échanges oraux et qu’elle n’est 

                                                     
1 Pierre Le Goffic, La Grammaire de la phrase française, Hachette, 1993. 
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pas à interpréter systématiquement comme un ordre, et que, d’autre 
part, il existe d’autres moyens d’exprimer l’injonction de manière 
indirecte comme l’infinitif, le futur simple, les phrases en Que + le 
subjonctif et les subordonnées objet. Imposer de l’extérieur un type 
de comportement est difficile. Ce que peut faire l’émetteur dans le cas 
de nos textes c’est déclencher la disposition à agir dans le sens voulu. 

De fait, si les exemples de structures verbales à l’impératif sont 
très nombreux et variés, ces formes ont des effets de sens qui visent 
surtout à l’exhortation/invitation/ recommandation, même si ces 
conseils et consignes de toutes sortes ont des probabilités de devenir 
efficaces. Les exemples de verbe à l’impératif se retrouvent dans le 
corpus, quelles que soient les thématiques du corps: santé, beauté.., 
mais principalement à la deuxième personne du pluriel 

«mangez sain»; «préservez votre santé»; «remplacez les 
protéines animales»; «consommez au rythme des saisons»; 
«améliorez votre «self-défense” au soleil»; «n’hésitez plus, 
rendez-vous chez votre opticien Atol!»; «Beauté, minceur, 
soins, bien-être, trouvez le meilleur pour vous»; «adoptez un 
soleil malin”, «Ne gardez surtout pas le sel de mer sur la tête»; 
«pour préparer votre peau en amont, commencez par une cure 
de compléments alimentaires avant de vous dorer la pilule»; 
«Faites la peau à vos rides, Noyez-les” … 

Le futur apparaît quelque fois dans les messages avec une 
orientation prédictive: «Avec notre test, vous saurez quel sport est 
fait pour vous.». Un tel énoncé présuppose que le récepteur se 
demande quel sport il peut pratiquer; de même «on vous aura 
prévenu: vous allez adorer.” des opticiens Atol, qui pose l’émetteur 
dans un rôle de «gentil conseiller préventeur». Il s’agit parfois 
d’assertions autoritaires formulées au futur simple, des ordres 
déguisés en assertions: 

«Réveillez la New Yorkaise qui est en vous! En FiveFingers tu 
courras, en stilettos ton équilibre tu travailleras, au spa tu te 
revitaliseras, à la ville ou en salles un vélo tu enfourcheras, en 
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apesanteur du yoga tu feras, un jus vert chaque jour tu boiras, 
une cure de glisodine, tu entreprendras, le sh’ban tu danseras, 
du cupuaçu sous toutes ses formes tu consommeras, avec ton 
Iphone tu méditeras:» 

L’indicatif semble plus souple, plus habile, en apparence. 
Pourtant il apparaît en fait comme très autoritaire puisque l’ordre est 
donné en même temps que l’exécution est considérée comme acquise. 

Une formulation adoucie est fréquente avec les syntagmes prépo-
sitionnels «Pour+-infinitif» qui sous-entend une demande du récepteur 
et qui oriente son action: 

«pour prolonger et intensifier le hâle», «pour éviter les mauvaises 
surprises, appliquez de l’huile sur votre crinière», «profitez des 
vacances pour rester naturelle”, «pour rester cool sous la canicule, 
éliminer le chlore, le sel, le sable, la fatigue et le blues sans 
mettre son épiderme au sec”, «pour être glam, stylée, inoubliable». 

Dans d’autres cas, l’infinitif présente des actions de santé ou de 
beauté comme incontournables avec un ton généralisant: 

«Fortes chaleurs: s’hydrater efficacement”, «Le bon réflexe: 
boire avant d’avoir soif!»1,«8 clés pour trouver son rituel de 
beauté: partager les conseils, se faire plaisir sans se ruiner, 
réveiller ses sens, apprécier l’instant, miser sur la durée, sortir de 
ses habitudes, cibler ses priorités, poursuivre le programme»2

Des choix énonciatifs fréquents, également, ce sont les tournures 
impersonnelles de constructions variées, verbes présentatifs, verbes 
d’obligation: il faut, tu dois, qui imposent l’action injonctive et ne 
donnent pas à hésiter: «il existe des solutions plus scientifiques” (que 
de tirer sur la peau pour estomper les rides); «une silhouette tonique 
après 45 ans, c’est possible».Le présentatif assène des vérités, donne 
le fait exprimé comme une vérité incontournable: «Eliminer taches 

                                                     
1 Marie-France, juillet-août 2011. 
2 Marie-France, septembre 2010. 
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brunes, cellulite, petit bourrelet, fuseler ses cuisses, tonifier ses bras, 
se faire la peau dorée, dégommer ses points faibles avant de sauter 
dans l’avion, c’est possible.” En présentant un éventail d’actions 
curatives, on suggère qu’il s’agit du comportement idéal à observer. 

3.2. Les Procédés argumentatifs 
Les procédés argumentatifs, mis en œuvre, sont ceux de la 

publicité: suggestions, polyphonie des actants, chaînes isotopiques 
qui se croisent comme le modèle de star qu’on donne à admirer, ou 
les comportements à la mode (stilettos). La publicité est un bon 
réceptacle des normes sociales, esthétiques imposées par exemple à 
la femme dans les magazines féminins. Elle indique la ligne à suivre 
pour être une vraie beauté. Elle se doit de convaincre, de persuader 
sans froisser et bien sûr, il lui faut utiliser des mots forts qui s’imposent 
comme des règles, des vérités: «SOS jambes légères-Toutes les 
solutions pour se sentir à l’aise tout l’été»; «Pour vos jambes, 
Ginkort fort c’est le confort» 

Les textes sont parfois longs et démontrent de manière serrée, 
argumentée, pourquoi et comment être belle, en bonne santé, en 
bonne forme pour convaincre de la nécessité de suivre les lignes de 
soin. L’émetteur donne comme une évidence, une nécessité, la 
compétence esthétique, le besoin de plaire, de séduire. C’est une 
recherche commune à tous les individus qui s’impose pour être 
admis dans le groupe, faire partie du corps social. Les messages sont 
construits sur des bases argumentatives, pour la plupart sommaires 
mais efficaces, visant la sécurité, la nouveauté, l’innovation, le 
naturel: «Vous avez horreur du sable qui reste collé entre vos doigts 
ou à vos mollets et vos fesses après l’application de votre crème. Ce 
spray est fait pour vous!»; «Ça y est les vacances sont presque là. 
Plus question de se prendre la tête. Pour les solaires, on fait simple et 
on cible!”. Certains textes ou affiches utilisent des propositions 
circonstancielles sur le modèle de «parce que vous le valez bien» de 
l’Oréal. 
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3.3. Les Dénominations 
Dans la relation syntaxico-sémantique, le mot est distribué, 

associé à d’autres mots, dans des collocations, parfois des expres-
sions figées qui forment des cristallisations discursives. Le mot est 
par ailleurs le reflet d’usages, de micro-discours, d’oppositions, de 
catégorisations, d’opérations d’énonciation, de prédication. C’est lui 
qui modèle d’une part, dans les cas qui nous intéressent, les 
représentations que les humains se font de leur corps et qui, d’autre 
part, appuient la stratégie argumentative. L’étude de ces combinaisons 
nous permet de dégager des constantes sémantiques. Il est utile en 
effet d’étudier leur relation paradigmatique (chaînes d’hyperonymes, 
d’antonymes, de synonymes) et de comprendre pourquoi le locuteur 
a choisi tel mot plutôt que tel autre dans le stock de mots dont il 
disposait; en fonction de quelle situation, de quel contexte. Le mot 
est porteur d’appréciations, pose un objet, représente verbalement 
quelqu’un, quelque chose. En outre, ces dénominations s’imposent 
au lecteur au fil du texte. 

Ici, les constructions lexicales les plus courantes sont structurées 
autour des parties du corps associées à «sain», «beau», «en forme». 
Le lexique est systématiquement positif. On ne montre jamais, on ne 
suggère jamais par les mots, un corps vieilli, laid, avachi, mou, ridé. 
On met en scène surtout les situations, par exemple, «pour retrouver 
une peau saine, la forme»…ce qui suppose que l’individu en est 
momentanément ou durablement dépossédé, mais que grâce au 
produit miracle conseillé, il va retrouver cet état antérieur qui est au 
fond son devoir social et qu’il n’aurait jamais dû quitter. De fait les 
combinaisons lexicales autour des parties du corps donnent l’idéal du 
corps. Il s’agit de termes laudateurs, d’un vocabulaire systématiquement 
mélioratif: mots pleins du lexique (adjectifs, noms, verbes), tous 
définissant le corps parfait. 

Ainsi les normes auxquelles il est important d’adhérer, par 
exemple, quand on est une femme soucieuse de séduction, d’attraits 
dits «sexy”, sont implicitement formulées sous formes de syntagmes 
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nominaux, adjectivaux, prépositionnels très variés qui concernent 
tous les éléments du corps et qui ont en commun d’ouvrir sur un 
monde euphorisant, hédoniste, épicurien: 

«traits rehaussés”, «cils recourbés à l’extrême, déployés à 
l’infini», «regard époustouflant», «lèvres pulpeuses», «extase 
des cils divinement étoffés, galbés, comme métamorphosés», 
«regard de naïade précieux et imperméable», «peau éclatante et 
protégée», «peau parfaite même nue», «visage repulpé», «ovale 
redessiné”, «peau redensifiée”, «dents naturellement blanches”, 
«gencives plus saines”, «silhouette tonique”, «peau saine”, 
«métamorphosés, vos cheveux retrouvent une douceur et une 
brillance exceptionnelles», «ongles fortifiés», «lissage parfait 
pour cheveux rebelles”, «rides visiblement réduites en 4 
semaines”, «votre peau paraît plus jeune”, «alliance du plaisir 
et du bien-être», «hâle bien maîtrisé»,»joli hâle subtil”, «sourire 
rose vif indélébile résistant aux plongeons et aux baisers”, 
«femme belle et éclatante»… 

De même, les groupes verbaux sont significatifs des arguments 
qui appuient le message. Les verbes utilisés contiennent systéma-
tiquement un sème positif, valorisant: 

- «être sexy» (état violemment imposé à la femme, par les 
normes de la séduction, devenue «obscur objet du désir»!), 
- «se rendre inoubliable” (grâce au parfum), 
- «attirer les regards” (sous-entendu de convoitise), 
- «mincir” (et non maigrir qui serait dévalorisant), 
- «gommer la fatigue», «gagner une nouvelle jeunesse», «le 
corps gagne en fermeté”, «sublimer les cheveux les plus secs”, 
«révolutionner le quotidien”, «prolonger le bronzage», 
«éliminer les taches brunes, la cellulite et les bourrelets”, 
«rajeunir”, «fuseler les cuisses», «tonifier les bras”, «se faire la 
peau dorée”, «rehausser les traits”, «dégommer les points 
faibles», «piéger les lipides pour mieux les éliminer», «profiter 
de la plage en toute sécurité», «calmer les irritations et les 
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prévenir», «sublimer», «hydrater, adoucir, embellir”, «intensifier 
son sillage avec des parfums captivants», «s’approprier son 
corps», «jouer les sirènes”, «rayonner”, «offrir l’infinie richesse 
du karité», «optimiser la capacité naturelle de bronzage”, 
«combler les rides avec naturel”, «se sentir mieux plus à l’aise 
dans son corps, «se muscler de bas en haut, dorsaux et 
pectoraux”, «affiner et modeler les jambes ”, «renforcer le 
tonus cardiaque”, «se muscler en douceur et sans efforts»… 

Toutes ces dénominations fixent les objectifs à atteindre pour 
l’usager/récepteur. Ce sont des préconisations qui signifient une tyrannie 
imposée au corps par de multiples soins incessants et coûteux, par 
une hygiène de vie disciplinée, une vigilance de tous les instants, par 
des exercices physiques réguliers et contraignants. 

Conclusion
L’analyse de ce corpus soulève de multiples questions. Le corps 

en tant qu’enveloppe charnelle, apparence,»contenant», «signifiant” 
est censé être l’unique préoccupation des humains: femmes, hommes, 
adolescents. Ces discours donnent l’impression de «frappes chirurgi-
cales” qui sont infligées au corps. A aucun moment, il n’est question 
du contenu, de l’âme qui habite le corps, de l’interaction entre l’âme 
et le corps. Il y a dichotomie, coupure très nette avec les capacités 
spirituelles. Le point de vue systématique est de réduire «la raison 
d’être» de l’individu aux besoins et aux plaisirs du corps. Les 
discours qui sont tenus, les messages publicitaires qui sont diffusés, 
montrent leur redoutable efficacité, si nous observons les comporte-
ments sociaux dès l’adolescence; et nous savons la souffrance que 
peuvent engendrer les images et les slogans véhiculés; lorsque les 
individus ne prennent pas suffisamment de recul ou ne sont pas 
accompagnés dans leur lecture, notamment dans le cas d’adolescentes, 
en quête de la reconnaissance du groupe. L’analyse linguistique peut 
avoir à ce niveau, comme nous avons voulu l’esquisser ici, l’avantage 
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d’affûter l’esprit critique et de déjouer les pièges de la communication 
sous-jacents, fourmillant de stéréotypes où l’âme n’a que peu de 
place.
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Aspecte privind viziunea islamului asupra 
castit ii în prezent: Sacrificiul de onoare 

Emilia TOMESCU 

Aspects Regarding the Muslim Vision on Chastity at 
the Present Moment: the Sacrifice of Honour 

Abstract
This article is focused on the extremely complex issue of human rights 

– precisely the rights that a muslim woman has from all points of view – 
modern and traditional. The religion of the Quran involves a cultural 
dimension as well. According to the holy book of the muslims, a woman is 
at the disposal of her husband, even at his mercy as she embodies his very 
honour. That’s why, when she is considered to have made a mistake, the 
man has the right to kill her in order to wash his honour with her blood. 
This practice is still in use today all over the world – where muslim 
communities preserve the so called tradition of the „sacrifice of honour”. 
Quite often the murderer is under age in order to avoid a big punishment 
from the point of view of human law. 

Key words: holy book of Muslims, human rights, Muslim Women, 
punishment 

R spândirea Islamului în lumea contemporan  este adesea 
explicat  prin u urin a cu care religia musulman  se poate adapta 
diferitelor medii culturale. Islamul aduce o credin , o etic . El nu 
prescrie nici un model de organizare social i politic . Idealurile sale 
de fraternitate i solidaritate, exigen ele de dreptate i echitate cores-
pund aspira iilor fundamentale ale tuturor societ ilor omene ti deoarece 
Islamul un instituie nici o putere de tip clerical i un înveste te nici o 
persoan i nici o clas  social cu vreun drept de a interpreta doctrina 
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revelat . Aceasta implic  faptul c  prerogativa respectiv  îi apar ine
doar lui Dumnezeu. Este principiul care va constitui fundamentul 
unei teologii eliberatoare social i politic. Acestor caracteristici de 
ordin general li se adaug , dup  unii, considerente practice, 
decurgând din compatibilitatea moralei islamice cu obiceiurile locale 
– de exemplu, în materia de etic  sexual .1

Deci, simbolic i etimologic, Islamul reprezint  „faptul de a te 
abandona cu totul în voia lui Dumnezeu …, supunere fa  de Allah i
prin extindere desemneaz  orice persoan  care se prevaleaz  de un 
asemenea fapt i pe care-l exprim  într-un act de credin ….O atare 
supunere este marca Islamului …Islamul este (astfel) o religie bazat
pe o arhitectur  teologic  având trei surse: Islam (supunere), Iman 
(credin a), Ihsan (bun tate-caritate)”2.

În ceea ce prive te femeia virtuoas : moravurile i manierele 
femeii musulmane sunt cu totul diferite de acelea ale femeilor nemusul-
mane […] femeia musulman  este cast , demn , respectuoas  de sine 
i modest 3, beneficiind de c l uzire divin .

În ceea ce prive te problema femeilor i a familiei în Islam, 
chestiunea este complicat  datorit  interac iunii dintre istorie, 
cultur , religie i politic . „Din punct de vedere istoric, familia patri-
arhal i re elele extinse, bazate pe rudenie, legate de ea s-au dovedit 
a fi printre cele mai durabile structuri sociale din societ ile musulmane, 
mult mai durabile dec t structurile construite în jurul asocierii 
profesionale sau al interesului de clas … Legea islamic  privilegiaz
familia fa a de alte institu ii: legile de mo tenire, favorizând b rba ii
fa  de femei, sunt înscrise în Coran al turi de alte prevederi discrimi-
natorii, cum ar fi inferioritatea testamentar  a femeilor în cadrul 
anumitor proceduri juridice.”4

Protejarea familiei patriarhale este o prioritate, iar „capitalul 
simbolic pe care îl de ine aceasta sub forma virtu ii feminine este 
profund înr dacinat în semantica Islamului: cuvântul haram (sacru,

                                                     
1 Merard, Ali, Islamul contemporan, Corint, Bucuresti, 2003, p.10 
2 Chebel, Melek, Dic ionar de simboluri musulmane, Paralela 45, Pite ti, 2005, p.210 
3 Ruthven, Malise, Islamul, Alfa, Bucuresti, 2004, p.128
4 Ibidem, p.111 
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interzis, tabu) are aceea i r d cin  ca i harim – partea din locuin a
rezervat  femeilor i mahram - grupul de rude cu care rela iile sexuale 
ale unei femei sunt interzise prin lege”.1 Dualitatea a ceea ce este 
manifest i ascuns (al-shahada/al-ghaib, al-zahir/al-batin), fundamental
pentru abordarea coranic  a divinit ii, este legat , în mod sugestiv, 
în cel pu in un pasaj, de sexualitate, p r ile intime feminine fiind 
asociate cu aspectul ascuns al divinit ii”2

A adar vedem cum „restric iile a ezate asupra femeilor sunt 
legate, în mod intim, de no iuni asociate de sacru, (iar) onoarea 
personal i familial , care este în mod special identificat  cu contro-
lul exercitat asupra sexualit ii femeilor, este esen ial  pentru identitatea 
public i social  a b rba ilor”3, pân  într-atât încât se ajunge ca 
termenul-djins –, desemnând sexualitatea s  fie folosit pentru ideea 
de na ionalitate, „în definitiv prin ceea ce se declin  apartenen a unui 
individ la teritoriul unui stat.”4

i de aici putem continua analiza efectelor pe care aceast  obsesie 
legat  de sexualitate i de statut, ca i corolarul acesteia, afirmarea 
puterii masculine prin violen , justificat  de tradi ie i de lege în 
lumea islamica actual . Desigur obsesia legat  de sexualitate sau de 
violen a masculin  nu este întâlnit  doar la musulmani. Este vorba 
aici de o anumit  mentalitate patriarhal , tribal , primitiv i crud ,
care justific  acte de violen  împotriva femeilor prin invocarea 
tradi iei coroborate cu legea coranic  în cazul nostru. „Toate acestea 
aduc în discu ie punctul de vedere conform c ruia textele islamice i
valorile pe care le consfin esc acestea sunt responsabile în sine 
pentru tipurile de comportament care sus in suprema ia masculin ”5,
deoarece în Islam, femeia este la dispozi ia barbatului conform c r ii 
sfinte: „so iile voastre sunt un ogor pentru voi – deci veni i pe ogorul 
vostru oricum voi i”. De asemenea, nu poate exista nici o indoial  c

                                                     
1 Ibidem
2 Ibidem
3 Ibidem
4 Chebel, Malek, op. cit. p. 382 
5 Ruthven, Malise, op. cit. p.111 
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rolul public i simbolic al femeilor se afl  în miezul discursului islamist. 
În polemici repetate, autorii islamici pun în contrast femeia musulman
virtuoas , cu omoloaga ei occidental  sau occidentalizat  – dezgolit ,
lipsit  de virtute i corupt , o potentiala surs  de fitna – rivalitate.1

Coranul spune: 
„Prin r zbunare, voi sunte i st pânii unei vie i. O, voi cei d rui i

cu minte! Poate v  ve i teme! II, 178 
„Chema i patru martori dintre voi împotriva acelora dintre 

femeile voastre care au s vâr it o fapt  neru inat . Dac  ei depun 
m rturie, atunci închide i-le în case pân  la moarte, dac  nu le va da 
Dumnezeu nici o putin  de sc pare.” IV, 15 

Dac  cei doi care au s vâr it aceasta sunt dintre voi, pune i-i la 
cazne! Daca se c iesc i se îndreapt , l sa i-i, c ci Dumnezeu este 
De-c in -primitorul, Milostivul” IV, 16 

„De nimeni altcineva dec t de Dumnezeu ine s  primeasc ,
doar ,cain a celor care au s vâr it r ul din ne tiin i care se caiesc 
pe dat . i de aceea, Dumnezeu le prime te c in a. Dumnezeu este 

tiutor, In elept.” IV, 17 
„O, voi cei ce crede i!...Nu v  ucide i între voi! Dumnezeu este 

Milostiv cu voi.” IV, 29 
„B rba ii sunt mai presus decât femeile fiindc  Dumnezeu le-a 

dat întâietate asupra lor i fiindc  ei cheltuiesc din averi pentru ele. 
Femeile cinstite sunt pioase, p strând în tain  ceea ce Dumnezeu 
p streaz  . Dojeni i-le pe cele de a c ror neascultare v  este team !
P r si i-le în a ternuturi! Lovi i-le! Nu le c uta i îns  gâlceav , dac
v  dau apoi ascultare. Dumnezeu este Înalt, Mare.” IV, 53 

Cu toate c  sângele himenului nu legalizeaz  castitatea tinerei 
femei, el are meritul de a marca virginitatea. Sângele în acest caz devine 
un document social. El devine un simbol de via i de moarte,2

ajungându-se astfel la formula „pre ul sângelui” sau la cea de 
„sacrificiu de onoare”. 
                                                     
1Ibidem
2Chebel, Makek, op. cit. p. 372  
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În lumea contemporan  exist  musulmani care înc  practic
sacrificiul de onoare, argumentând c  „singura modalitate de a salva 
onoarea familiei este s - i ucizi o so ie, o fiic  sau o sor  (pentru c
doar astfel) sângele spal  onoarea.”1 Aceste crime, tradi ionale, sunt 
obi nuite, dar mai pu in cunoscute opiniei publice. 

Astfel de crime au loc atunci când o femeie este violat , sau 
când se consider  c  a participat la o activitate sexuala ilicit . În 
acest caz, femeile b tute, maltratate sau violate se pot a tepta ca poli-
ia, procurorii sau judecatorii s  le umileasc  sau s  nu investigheze 

cazul i chiar s -i achite pe vinova i. Spre exemplu în Iordania 
„femeile violate sunt considerate vinovate de a fi compromis onoarea 
familiilor din care provin. Ta ii, fra ii i fiii consider  de datoria lor 
s  spele aceast  ru ine, dar asta nu se face prin c utarea celor vino-
va i, ci prin uciderea victimelor, a propriilor fiice, surori i mame. 
Sacrificiile de onoare au constituit o treime din totalul crimelor 
comise împotriva femeilor din Iordania în anul 1999.2

Rana Husseini, jurnalist , feminist i ap r toare a drepturilor 
omului, a rupt t cerea i a expus un lucru ru inos pentru Iordania i
pentru toat  lumea musulman  în care se practic i ast zi sacrificiul 
de onoare. În urma ac iunilor ei, a fost amenin at i acuzat  „de 
atitudine antiislamic , antifamilial i împotriva Iornaniei.”3 Având 
credin a c , dezv luind aceste orori, ca i alte forme de violen  la 
care sunt supuse femeile, jurnalista face un prim pas c tre oprirea lor, 
riscându- i propria via .

În numele onoarei, o fat  de aisprezece ani a fost ucis  de 
propria familie pentru c  fusese violat  de fratele ei, care o agresase 
repetat i o amenin ase cu moartea în caz c  dezv luie secretul. Se 
consider  sacrificiu de onoare când un b rbat din familie decide s  ia 
via a unei femei pentru c , în opinia lui, ea le-a dezonorat familia i
le-a p tat reputa ia, angajându-se într-un „act imoral”.4 Un act imoral 
                                                     
1 Kennedy,Kerry, Spune adevarul puterii,Curtea Veche, Bucuresti, 2009, p.35
2 Ibidem 
3 Ibidem 
4 Ibidem, pag. 36 



193

este considerat „ i simplul fapt de a fi v zut  în compania unui b rbat
din afara familiei, cât i actul sexual în sine. De cele mai multe ori, 
femeile sunt ucise pe baza unui zvon, sau a unor b nuieli nefon-
date.”1 Doi dintre unchii fetei ucise nu o considerau „o fat  cuminte” 
iar la întrebarea privind vina acesteia r spunsul a fost c  „ea întinase 
imaginea familiei, comi ând un act impur”,2 deoarece ea îl sedusese 
pe el. 

Astfel de sacrificii de onoare, apar inând unei mentalit i patriar-
hal-arhaice, se petrec i în alte ri, inclusiv în Statele Unite, în cadrul 
comunit ilor arabe musulmane. „O treime dintre omuciderile 
raportate sunt sacrificii de onoare. Criminalii sunt trata i cu îng duin-

, iar familiile încredin eaz  aceast  sarcin  unui minor”,3 pentru c ,
potrivit legilor care-i privesc pe minori, când ace tia comit crime, 
sunt trimi i în centre de reeducare. În astfel de centre ei î i pot 
continua educa ia i pot înv ta i o meserie, iar când devin majori pot 
fi elibera i f r  cazier. În medie, deten ia pentru o „crim  de onoare” 
este de apte luni i jum tate. 

Aceste crime sunt motivate de faptul c  în multe familii musul-
mane „reputa ia depinde exclusiv de femei”. În cazul în care se 
considera c  femeia face o gre eal , singura modalitate de a salva 
onoarea familiei este sacrificarea femeii, deoarece doar cu sânge se 
poate sp la onoarea. „Uciga ii spun: Da este sora mea i o iubesc, 
dar este de datoria mea s  fac asta.”4 În cazul unui refuz, devii 
responsabil pentru dezonoarea familiei, iar când ucizi, devii un erou 
i toat  comunitatea te va respecta ca atare. 

Coranul spune: 
„O, voi cei ce crede i! Purta i-v  cu ele cuviincios! Dac  le 

urâ i…, îns  cum pute i urî ceva în care Dumnezeu a pus atâta bine?” 
IV, 19 

                                                     
1 Ibidem
2 Ibidem
3 Ibidem
4 Ibidem
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„Cel care, voit, ucide un credincios va avea Gheena ca rasplat ,
unde va ve nici. Asupra lui vor c dea mânia i blestemul lui Dumnezeu 
care îi va preg ti o mare osând .” IV, 93 

Not :
Începând cu anii ’90, în Sibiu s-au stabilit cet eni musulmani care 

s-au c s torit cu românce trecute la religia islamic , în mare parte. 
Ast zi sunt cam treisprezece familii mixte. Musulmanii c s tori i aici 
sunt suni i (mai tradi ionali ti) i cel pu in în Sibiu, au doar o so ie.
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P pu a - simbol al corpului uman 
în arta spectacolului 

Franciska COMAN 

La poupée – personnification du corps humain
dans l’art du spectacle 

Résumé
L’art de l’animation n’est pas à la destination exclusive des enfants, 

mais c’est un moyen d’expression artistique très ancien, apparu il y a environ 
30.000 ans. On sait que le théâtre de marionnettes n’a été conçu pour les 
enfants qu’a partir du XIXème siècle, et à ses origines, cet art n’était pas un 
divertissement ou une activité éducative, mais un art sacré, un rituel magique 
ou un théâtre satyrique, m me interdit aux enfants à cause de l’humour 
licencieux pratiqué par les marionnettistes. 

Le théâtre d’animation est un terrain favorable à toutes les fantaisies 
possibles. Ses principes reposent sur: l’innovation continue, l’imagination 
débordante et l’expérience technique inlassable. Les poupées peuvent 
toucher des zones que l’homme ne peut pas toucher ou dont il a peur, elles 
peuvent voler, mourir ou renaître. 

La poupée est la généralisation plastique d’un être vivant. Selon une 
possible classification, les poupées peuvent être: poupée à la main (au doigt), 
bi-ba-bo, Wayang, Bunraku, marionnettes, statues et objets, poupée expres-
sives, composées ou silhouettes pour le théâtre d’ombres. Chaque poupée 
mentionnée détermine un style du montage, du mouvement ou de la 
dramaturgie

Mots clés: Théâtre de marionnettes, rituel magique, théâtre 
satyrique, être vivant, poupée à la main (au doigt), poupée expressives, 
style du montage  
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Arta anima iei nu este destinat  numai copiilor, ea este o form
de exprimare artistic  foarte veche, folosit  de aproximativ 30.000 de 
ani în urm . Se tie c  teatrul de p pu i nu s-a adresat micilor spectatori 
pân  în secolul al XIX-lea, iar la originea lui aceast  art  nu era un 
divertisment sau o activitate educativ , ci o art  sacr , un rit magic 
sau un teatru satiric chiar interzis copiilor din cauza umorului 
deocheat practicat de p pu ari.

Teatrul de anima ie este un teren propice pentru toate fanteziile 
posibile. Coordonatele lui sunt: inova ia continu , imagina ia f r
hotare, experimentul tehnic neostenit. P pu ile pot ajunge acolo unde 
omul nu poate i se teme s  ajung , ele pot zbura, muri, învia. 

P pu a este o generalizare plastic  a unei fiin e vii. P pu ile se 
împart în: p pu i pe mân  (pe degete), p pu i bi-ba-bo, p pu i de tip 
Wayang, p pu i tip Bunraku, marionete, statuete i obiecte, p pu i cu 
mimic , p pu i compuse i siluete pentru teatrul de umbre. Fiecare 
p pu  enun at  determin  un stil al mont rii, al mi c rii, al 
dramaturgiei. 

„La construc ia m tii unui personaj-p pu , artistul scenograf 
construie te forma de ansamblu a fe ei; conforma ia ei geometric ,
raportarea ei la constitu ia morfologic , tipologic , general  a indivi-
dului; raporturile între etaje; prevalen a unuia sau altuia; diversele 
componente (frunte, nas, obraji, p r, etc) sub raport morfologic i
semnifica ia acestora sub raport psihologic; impresia psihologic
degajat  de ansamblul m tii (senin , optimist , depresiv , etc); 
eventuala mimic , în cazul realiz rii m tilor cu elemente mobile 
(din materiale elastice, sau din componente plastice cu diferite grade 
de mobilitate)”.1

P pu ile confec ionate din cele mai diverse materiale (fire de 
metal, trestie împletit , cablu electric, materiale plastice, burete, textile, 
piele, cauciuc, celuloid, spirale de o el, hârtie, lemn) reprezint  oameni, 
animale, obiecte sau se reprezint  pur i simplu pe sine. Prinse în 
ac iuni nea teptate, evoluând în spa ii sau pe suprafe e plane, în cele 
                                                     
1 B l i , Aurelian, Incursiuni în teatrul de anima ie, Editura ARTES, 2007, p.65 
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mai variate geometrii scenice i animate cu sensibilitate de mâna 
artistului sau de ma in rii ciudate, p pu ile oglindesc în felul lor 
realitatea i aspira iile omului. 

Nici un spectacol nu va fi identic cu altul, iar antrenamentul 
actorilor p pu ari va consta nu doar în deprinderea unor tehnici de 
crea ie ci, mai ales, în formarea unor mecanisme psihice, aproape 
necondi ionate, care s -i permit  realizarea unor performan e scenice. 
Corpul actorului trebuie s  fie antrenat, s  fie în m sur  s  dep easc
limitele în condi ii speciale de efort i stres. 

Spectacolul de teatru de anima ie trebuie s  fie o construc ie
armonioas , în care toate elementele limbajului scenic p pu resc s
coexiste. Aceste elemente se împart în elemente para-verbale (p pu ile/
marionetele i sistemul de mânuire, elementele de comunicare non-
verbal , decorurile, ac iunile i situa iile, timpul) i elemente verbale 
(interpretarea vorbit  a textului scris, integrarea textului vorbit). 
P pu a trebuie s  exprime i s  sus in  o idee, devenind ea îns i
simbol. 

În realizarea unui spectacol cu p pu i se porne te de la o idee-
tem . Sub supravegherea atent  a regizorului, actorul începe s  studieze 
gestul i vorbirea expresiv  în raport cu p pu a-personaj, în raport cu 
stilul textului i tema spectacolului. Mi carea p pu ii se realizeaz  în 
raport cu datele personajului v zut atât din punct psihologic cât i
dramatic. Se urm re te expresivitatea p pu ii prin mi carea mâinilor, 
picioarelor i a trupului în raport cu mi carea expresiv  a capului. 
P pu a trebuie s  interac ioneze atât cu obiectele de pe scen  cât i
cu publicul. Jocul actorului trebuie s  fie natural i motivat. El trebuie s
fie atent ca întâmpl rile scenice ale personajului s  se integreze în 
materialul teatral. Coloana sonor i eclerajul contribuie la reu ita
spectacolului.

E de la sine în eles c  nimeni nu poate fi p pu ar f r  s  fie în 
acela i timp i actor, deoarece în spatele jocului îl g sim pe omul-
animator. Actorul i omul-animator se deosebesc doar prin intermediul 
mijloacelor de exprimare. Unealta actorului este propriul s u corp, 
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fa a, vocea, iar unealta p pu arului este p pu a. Mânuitorul ac ioneaz
asupra p pu ii, ascunzându-se în spatele ei, de aici rezult  comunicarea 
vie, plin  de emo ii. Dac  consider m aceste p pu i imagini ale 
oamenilor sau ale altor fiin e, drept un fel de masc  a întregului corp, 
pe care p pu arul nu o poart  direct, ci o ine mai mult sau mai pu in
departe de el, ne-am apropia de unul din acele puncte de hotar la care 
arta dramatic i cea p pu reasc  trec una într-alta. 

P pu a sau orice alt obiect animat, în decursul spectacolului 
poate fi metamorfozat, transformat în orice personaj sub un aspect 
metaforic sau simbolic. A anima un obiect nu înseamn  doar „a mi ca”, 
ci i „a da suflet”, iar a insufla suflet într-un obiect, nu înseamn  a 
face o copie perfect  a realului. Artistul, prin animarea p pu ii, îi d
via . P pu a este capabil  s  exprime toate sentimentele umane 
(dragoste, veselie, durere, compasiune, ur , mânie, ironie, sarcasm), 
s  transmit  emo ii, gânduri i s  comunice cu publicul. 

Prin urmare, spectacolul de anima ie se bazeaz  pe exagerare, 
pe simbol, pe corporalitatea p pu ii i a actorului. Expresia i forma 
p pu ii, a obiectului, stimuleaz  imagina ia. P pu a la început este 
produsul imagina iei, dar, odat  creat , devine metafor , simbol al 
corpului uman. 

Imagina ia func ioneaz  prin rela ia dintre actor i obiectul pe 
care îl zugr ve te, prin rela ia spectatorului i a obiectului zugr vit i
totodat  prin rela ia actorului cu publicul. Via a p pu ii depinde de 
mi c rile p pu arului i de interac iunea cu publicul, c ci spectatorul 
cu ajutorul imagina iei „o vede”, „o aduce” în via .

P pu a devine în timp copilul de suflet al oric rui p pu ar.
Chiar i în timpul liber, „rela ia actor-p pu ” nu dispare, p pu arul
continu  s  îi vorbeasc i s  o mânuiasc  chiar i în singur tatea
casei, cu mult  dragoste. 

P pu ile Muppets sunt exemplele cele mai bune în acest sens. 
Ele au fost create în anii `50 de p pu arul Jim Henson i sunt ni te
p pu i umanizate care au încântat genera ii întregi de copii din toat
lumea. 
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Ipostaze corporale i tr iri suflete ti
în filmul românesc:

Sergiu Nicolaescu i drama psihologic
Cornel CR CIUN

Hypostases corporelles et comportements spirituels 
dans le film roumain: 

Sergiu Nicolaescu et le drame psychologique 

Résumé
En abordant le drame psychologique – et notre étude analyse quatre 

productions cinématographiques du metteur en scène roumains – Sergiu 
Nicolaescu a démontré l’absence de vocation pour cet genre de produit 
artistique. Les seuls avantages enregistrés ont été dues aux oeuvres littéraires 
originales et grâce l’opportunité des partitions d’art de l’acteur digne de 
mémoire. Dans cette situation nous pouvons mentionnés par les rôles 
interprétés par Amza Pellea – Ipu dans La mort d’Ipu (1971) et par Manlache 
Preda dans Le Maudit (1976) – respectivement Gheorghe Cozorici, qui a été 
l’avocat Faranga dans le film Ciuleandra (1984). Ayant la vanité artistique 
relativement contentée, le metteur en scène est capable de se concentrer sur des 
genres cinématographiques dynamiques, remplis d’une énergie mâle, qui lui 
avant doné la réputation bien méritée dans l’ensemble du cinéma roumain. 

Mots clés: drame psychologique, cinéma roumain, genre 
cinématographique, le metteur en scène

În realizarea unei produc ii cinematografice concur  un ansamblu 
de factori care pot s  asigure succesul sau insuccesul întreprinderii 
artistice. Dintre participan ii la producerea produsului complex ce se 
finalizeaz  în crea ia filmic  se deta eaz  trei personaje de prim-plan: 
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scenaristul, regizorul i actorul. Ordinea nu este întâmpl toare, dar ea 
nu traduce – în mod obligatoriu – necesitatea unei diferen ieri calitative. 
Dac  este s  asociem amintita triad  creatoare unui alt domeniu 
artistic, putem lesne stabili ecua ia artistic  în urm torii termeni: 
scenaristul este autorul textului literar, a a cum compozitorul este cel 
al partiturii muzicale; regizorul î i asum  sarcinile „dirijorului” 
întregului ansamblu productiv, iar actorul este echivalentul interpre-
tului unei anumite p r i, de solistic  sau de fundal, din produsul 
cultural propriu-zis. 

Corpul interpretului aflat în repaus sau în deplasare constituie 
principalul instrument de lucru utilizat în transpunerea viziunii 
regizorale pe marginea scenariului de film. Atitudinile corporale pe 
care acesta le adopt  la un moment dat ori prin înl n uiri de mi c ri
succesive sau repetate reprezint  fa a v zut , exterioritatea muncii 
artistice creatoare. Aceste acte, astfel asumate, trebuie s  traduc  tr irile 
suflete ti, cele ce nu se v d, dar se cer exteriorizate obligatoriu 
pentru a putea vorbi despre calitatea demersului actoricesc. 
Însu indu- i datele unui personaj, actorul devine – cel pu in pe durata 
film rilor – respectivul „personaj” i încearc  s  fac  cât mai viabil 
acest transfer de personalitate. 

A încerca s  prezin i chintesen a unei produc ii cinematografice 
na ionale pe coordonatele ipostazierii corporale i ale bog iei de 
afecte încercate de eroii peliculelor afla i în contact efectiv cu eveni-
mentele ce le marcheaz  existen a constituie o întreprindere extrem 
de dificil i practic imposibil de realizat printr-o simpl  luare de 
atitudine. Tocmai de aceea, am considerat c  ne este mult mai la 
îndemân  segmentarea secven ial  a subiectului prin intermediul 
unui „studiu de caz” semnificativ – în situa ia de fa , raportarea la un 
anumit tip de produc ie din crea ia regizoral  a lui Sergiu Nicolaescu. 
Înc  din subtitlu, am atras aten ia c  ne vom referi la încerc rile 
cineastului de a aborda un gen preten ios: drama psihologic . Cei mai 
mul i dintre prezumtivii cititori se vor gândi instantaneu c  altele 
sunt teritoriile pe care le-a marcat cel mai productiv i longeviv 
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regizor de film autohton: anume produc ia de ac iune i cea de aventuri, 
cu subdiviziunile de profil – film poli ist,1 istoric2 sau de r zboi.3 Cei 
care au intuit aceast  situa ie au perfect  dreptate i trebuie s  men ionez 
c  am ales în mod inten ionat un sector productiv mai pu in vehiculat 
în analizele de profil exegetic. 

Sergiu Nicolaescu, ca orice om de cultur  care se respect , a 
ambi ionat s - i demonstreze calit ile de autoritate i în direct  leg tur
cu ecranizarea unor texte literare de valoare. Pentru realizarea 
scenariilor, a apelat la bunul s u prieten scriitorul Titus Popovici,4

sau le-a scris el însu i,5 a condus apoi cu mân  ferm  distribu iile din 
care n-a ezitat s  fac  parte i a apelat la actori valoro i pentru a da 
via  unor personaje exemplare. 

Dac  produc ia filmic  axat  pe ac iune sau pe aventur  punea 
accentul invariabil, prin specificul ei, pe prima component  a 
titulaturii comunic rii de fa , drama psihologic  putea realiza un 
echilibru autentic i dezirabil între corporal i sufletesc, uneori chiar 
balansând spre al doilea termen al problemei. Un num r de patru 
produc ii cinematografice realizate toate în anii comunismului, 
încercau s  demonstreze abilit ile profesionale i sensibilitatea 
artistic  a regizorului men ionat. În cele ce urmeaz , le vom trece în 
revist , p strând ordinea cronologic  a realiz rii lor, i vom încerca s
eviden iem plusurile i minusurile legate de temele abordate. 
                                                     
1 Este cazul peliculelor Cu mâinile curate (1972), Ultimul cartu (1973), Un comisar acuz (1974), 

Accident (1976), Revan a (1978), Duelul (1981), Viraj periculos (1982). 
2 Filmele Dacii (1966), Mihai Viteazul (1970), Mircea (1989), Cucerirea Angliei (1989), coregie 

într-o coproduc ie multieuropean .
3 În aceast  categorie se încadreaz  produc iile Pentru Patrie (1977), Ziua Z (1984), Noi, cei din 

linia întâi (1985), Oglinda – Începutul adev rului (1993), Triunghiul mor ii (1998). 
4 De unul singur a semnat scenariile filmelor Dacii (1966), Mihai Viteazul (1970), Atunci i-am 

condamnat pe to i la moarte (1971), Noi, cei din linia întâi (1985) i Mircea (1989), iar în 
colaborare pentru produc iile Cu mâinile curate (1972), Ultimul cartu (1973) i Ultima noapte de 
dragoste (1979). 

5 Sergiu Nicolaescu i-a scris propriile scenarii pentru peliculele Nemuritorii (1974), Pentru Patrie 
(1977), Mihail, câine de circ (1979), Point Zero (1995), iar în colaborare pentru filmele Un
comisar acuz (1974), Osânda (1976), Revan a (1978), Ultima noapte de dragoste (1979), 
Capcana mercenarilor (1980), Duelul (1981), Ciuleandra (1984), Oglinda – Începutul adev rului 
(1993), Triunghiul mor ii (1998) i Orient Express (2004).  
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Dup  succesele incontestabile repurtate cu filmele istorice 
Dacii (1966) i Mihai Viteazul (1970), Sergiu Nicolaescu apeleaz  la 
un text literar contemporan: nuvela „Moartea lui Ipu” de Titus 
Popovici, cerându-i în mod expres autorului acesteia s  scrie scenariul. 
Fiind deja a treia colaborare de acest fel, între scriitor i regizor 
existau toate premisele necesare unei crea ii de înalt inut  artistic .

i a tept rile n-au fost în elate. Distribu ia filmului Atunci i-am 
condamnat pe to i la moarte (1971)1 îi num ra printre protagoni ti
pe: Amza Pellea (rolul titular Ipu, nebunul satului), Ion Besoiu (p rintele
Ioan), Gheorghe Dinic  (notarul), Ioana Bulc  (Margareta), Octavian 
Cotescu (dr. Bunu) i tefan Mih ilescu-Br ila (primarul Gociman). 
Sergiu Nicolaescu î i asum  partitura comandantului german, una de 
mic  întindere, dar important  pentru accentuarea conflictului dramatic. 

Într-un sat ardelean, spre finele celui de-al doilea r zboi mon-
dial, un ofi er german este ucis în condi ii suspecte. Acest fapt 
declan eaz  conflictul, comandantul anun ând c -i va executa pe to i
intelectualii, dac  f pta ul nu va fi predat pân  a doua zi în zori. Aici 
intervine în rol Ipu, nebunul satului, c ruia i se ofer  oazia s  devin
erou local. El este invitat de c tre notabilit ile localit ii la o cin
bogat  pentru a fi convins s - i asume omorul. Aceast  mas  de pe 
urm  ofer  un cadru generos de manifestare caracteriologic i de 
conflict mental. Avem de-a face, pe de o parte, cu intelectualii satului: 
preotul, notarul, primarul i medicul, cu familiile lor ce au totul de 
pierdut, iar de cealalt  parte cu Ipu, un personaj p r sit de rude i
batjocorit de to i localnicii. El este a ezat la locul de cinste, în capul 
mesei, i încep tratativele nocturne. Rând pe rând, fiecare membru al 
elitei rurale î i dezv luie adev rata fa , iar Ipu asist  oarecum amuzat la 
derularea fazelor evolutive ale muncii de l murire. Oamenii se agit ,
î i frâng mâinile, îl lingu esc sau îl amenin  pe posibilul lor salvator, 
îl îmbie s  m nânce i s  bea zdrav n, îi promit absolut orice i sunt 
                                                     
1 Vezi referin e despre film în Tudor CARANFIL, Dic ionar de filme române ti, ed.II-a, Litera 

Interna ional, Bucure ti – Chi in u, 2003, p. 25; Grid MODORCEA, Dic ionarul filmului 
românesc de fic iune, Cartea Româneasc , Bucure ti, 2004, pp. 205-206; Bujor T, RÎPEANU, 
Filmat în România, vol.II 1970-1979, Funda ia PRO, Bucure ti, 2005, pp. 30-31.
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de acord cu preten iile formulate de acesta (care pot eviden ia simularea 
nebuniei): o înmormântare pompoas i acordarea unor avantaje mate-
riale rudelor sale. Punctul culminant al acestei alte nop i furtunoase îl 
constituie simularea slujbei de înmormântare. Inspirat probabil din 
produc ia de profil a spaniolului Luis Buñuel, regizorul cedeaz
tenta iei de a arja situa ia, ducând totul pân  la limita pref c toriei
umane. Gestica relevant , abundent , a tuturor personajelor prezente 
la practicarea ritualului traduce de minune – în registru parodic – 
lipsa de scrupule asumat  pentru atingerea elului: evitarea execu iei.

Ironia sor ii face ca a doua zi în zori nem ii s  fie ocupa i cu 
retragerea precipitat  în fa a trupelor eliberatoare i nimeni nu se mai 
gânde te la executarea intelectualilor. Ace tia r mân cu averea 
intact , dar cu lipsurile morale i de comportament dezv luite în fa a
nebunului satului. Dar cine se mai sinchise te de Ipu în acest nou i
minunat moment al eliber rii de pericolul mor ii? B ie elul orfan,1

prieten cu Ipu i martor ocular la evenimentele nop ii, este singurul 
înving tor autentic în aceast  pelicul  f r  învin i i - în numele 
omeniei ultragiate – îi condamn  „metaforic” la moarte pe to i prota-
goni tii evenimentelor relatate. Produc ia beneficiaz  enorm de pe 
urma interpret rilor actorice ti, expresive i nuan ate, datorate unor 
arti ti importan i ai scenei i ecranului autohton. Putem enumera cel 
pu in câteva secven e antologice: evolu ia concertat  a intelectualilor 
în jurul invitatului-victim ; jocul oarecum copil ros al acestuia situat 
între acceptare i re inere, el l sându-se extrem de greu convins s - i
asume rolul sacrificatului; scena slujbei cu mortul-viu care prive te 
printre gene, întins pe n s lie, la cei ce mimeaz  p rerea de r u i
bocesc pe întrecute. 

Acela i mare actor care a fost regretatul Amza Pellea va fi prota-
gonistul urm torului exerci iu interpretativ dramatic. În realizarea 
produc iei Osânda (1976),2 Sergiu Nicolaescu se întrece pe sine: 

                                                     
1 Rolul elevului aflat în vacan  a fost interpretat de c tre Cristian ofron. 
2 Tudor CARANFIL, op. cit., p. 155; Grid MODORCEA, op. cit., p. 263; Bujor T. RÂPEANU, op. 

cit., pp. 135-137. 
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semneaz  coscenariul i regia, respectiv joac  rolul unui personaj de 
coloratur : boierul Tudor Marianu. Inspirat de romanul „Velerim i
Veler Doamne” scris de V.I. Popa, filmul ne transport  la finele 
primului r zboi mondial în mediul rural românesc. Amza Pellea este 
Manlache Preda, un fost ocna i soldat revenit de pe front, un 
stigmatizat al societ ii, p r sit de so ie, un om ce treze te team  tuturor. 
Acest marginalizat al sor ii ce aminte te – pân  la un punct – de celebrul 
Jean Valjean, are de suferit de pe urma prejudec ii semenilor s i.
Din nou moartea unui individ important pentru acele timpuri – e 
vorba despre boierul Leon la care s-a angajat Manlache – dar f r
prea mare importan  în economia romanului ecranizat va declan a
drama ce se finalizeaz  tragic. B nuit de crim , având în vedere antece-
dentele sale, personajul întruchipat de Amza Pellea va fi h ituit de 
c tre autorit i, cu deosebire fiind pornit contra sa eful de post, jandar-
mul Ion. 

Intriga se concentreaz  în jurul rela iilor existente între trei 
oameni: „osânditul” str in Manlache Preda, Ruxandra – o fat  singur i
s rac  – singura care-i ofer  în elegere i afec iune eroului, respectiv 
jandarmul Ion, respins cândva de c tre personajul feminin i dornic 
de r zbunare. Marcat parc  de o fatalitate implacabil , Manlache 
aduce doar suferin i moarte celor din jurul s u: mo  Petrache, cel 
care i-a oferit ad post, este torturat i ucis de jandarmi; procurorul 
Leon P r ianu1 - singurul care dore te elucidarea mor ii boierului i
nu pare a a de convins de prezumtiva vin  a eroului – piere în visco-
lul nop ii; Ruxandra pierde fructul iubirii cu Manlache i decedeaz
la rândul ei. 

Excesul de zel al jandarmului pare explicabil atât din perspectiva 
func iei de ap r tor al legii, cât i din cea uman : de b rbat în elat în 
a tept rile sale, fiind respins de fata s rac  care, în loc s -i accepte 
cu recuno tin  oferta matrimonial , i se ofer  unui str in asprit de 
via . Gheorghe Dinic  intr  perfect în pielea personajului care nu 
precupe e te nimic pentru a ob ine satisfac ia final : r punerea 
                                                     
1 Rol interpretat de c tre actorul Emerich Schäffer. 
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oponentului. Nici nu mai conteaz  dac  acesta este sau nu adev ratul
f pta  al uciderii boierului Leon, important r mâne faptul c  Manlache 
i-a r pit dreptul jandarmului la fericire i trebuie acum s  pl teasc
pentru aceast  fapt . Obsesia acestuia se conjug  aproape firesc cu o 
la itate funciar  ce se relev  plenar în secven a final : urcând pe 
munte, Manlache este împu cat din spate de c tre jandarmul Ion. 

Pe de alt  parte, Amza Pellea tie s  eviden ieze creator toate 
tr irile, înfrângerile i pierderile suferite de personajul b nuit de 
crim  pe nedrept. El se „deschide” afectiv la un moment dat, renun
la asprimea care-l proteja ca o plato , în fa a sentimentelor curate 
ale Ruxandrei. i dreptul s u la fericirea pe care nu o mai a tepta, nu 
o mai credea posibil , se pr bu e te odat  cu uciderea boierului. 
Convins c  va fi acuzat, el caut  ad post la b trânul cantonier Petrache. 
În elegerea uman  a acestuia mai aduce o raz  de soare în existen a
atât de zbuciumat  a eroului. Ultimul refugiu i-l afl  la stâna p r sit
din munte, acolo unde-l va c uta femeia iubit . Declan area durerilor 
na terii îl oblig  s  p r seasc  orice urm  de pruden i coboar  – 
cu Ruxandra în bra e – în sat pentru a cere ajutor. Moartea femeii i a 
copilului îl vor zdrobi suflete te. Nu-i mai pas  de nimic, tot ce- i
dore te este s -i îngroape pe cei dragi i s  piar i el. Starea de 
istovire este supralicitat  în scena ascensiunii cu crucea de lemn în 
spate, aluzie fireasc  la patimile cristice. De data aceasta nu mai poate fi 
vorba despre mântuirea întregului neam omenesc, ci doar de propria 
izb vire, ce vine odat  cu gloan ele trase mi ele te de jandarm. 

Ecranizarea prozei lui Camil Petrescu constituie urm toarea
provocare pe care i-a propus s-o duc  la bun sfâr it Sergiu 
Nicolaescu. Semnând scenariul filmului Ultima noapte de dragoste 
(1979)1 al turi de Titus Popovici i rezervându- i rolul avocatului 
Nicolau, unul dintr-o galerie de gentilomi virili cu care a marcat 
cinematografia na ional , regizorul se concentreaz  asupra rela iilor 
unui alt triunghi uman: so ii Tudor i Lena Gheorghiu, respectiv 

                                                     
1 Tudor CARANFIL, op. cit., p. 221; Grid MODORCEA, op. cit., pp. 311-312; Bujor T. RÂPEANU, 

op. cit., pp. 233-234. 



207

amintitul avocat. Ac iunea se desf oar  dup  interven ia României 
în primul r zboi mondial, iar leg tura dintre prezentul de pe front i
trecutul nu prea îndep rtat al eroilor se ob ine cu ajutorul unor lungi 
flash-back-uri. Tudor Gheorghiu este un intelectual nonconformist 
devenit industria  gra ie unei mo teniri. C s torit de pu in timp cu 
Lena este concentrat în armat i obligat s  plece cu unitatea sa pe 
front. Gelozia sa îngrozitoare îl face s  se îndoiasc  de tr inicia
sentimentelor so iei, îl determin  s  fie obsedat de ideea c  aceasta îl 
în eal , în absen a lui, cu un prieten de familie: avocatul Nicolau. 
Amintirile despre scurta via  dus  în comun cu Lena îi sunt distorsio-
nate în acest sens i Tudor g se te nenum rate argumente în 
gesturile, privirile i comportarea lejer  a celor doi pe durata momen-
telor de socializare din lumea bun  bucure tean . Fiind un perfect om 
de lume, manierat i elegant, avocatul Nicolau are succes nu numai 
în meseria sa, ci i la reprezentantele sexului frumos. Sergiu Nicolaescu 
s-a compl cut i aici s  pozeze în postura de Don Juan de Dâmbovi a, 
exercitându- i magnetismul personal, a a cum a mai f cut-o pe 
durata mai multor pelicule realizate de el sau de colegii s i.

Cuplul tinerilor, a c ror fragilitate afectiv  va da na tere tragediei 
finale, era alc tuit din actorii Vladimir G itan (deja binecunoscut i
apreciat la data turn rii produc iei) i debutanta polonez  Joanna 
Pacula. Regizorul a mizat câ tig tor pe diferen ele evidente dintre ei: 
eroul masculin este b iatul de treab , simpatic i poate prea sufletist 
având în vedere gelozia sa patologic ; eroina este o femeie de o 
frumuse e ornamental , u or enigmatic , c reia îi place s  flirteze i
s - i expun  corpul i bijuteriile. El pare capabil de sentimente puter-
nice, chiar s  fie dep it de intensitatea afectelor personale, ea pare 
mult prea con tient  de „armele” pe care le de ine i cu care poate 
seduce i abandona poten ialii parteneri. Avem de-a face cu o 
categoric  nepotrivire de caractere în cadrul triunghiului ce se întrevede: 
de o parte un tân r bogat i f r  experien , de cealalt , o posibil
femeie fatal i un aventurier versat, prea de tept i prea cinic pentru 
a se l sa prins, un autentic prototip al vân torului.
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Terorizat de nesiguran , lt. Gheorghiu î i p r se te regimentul 
care trecuse Carpa ii i pleac  la Bucure ti pentru a constata adulterul. 
Ajuns acas , constat  c  nu s-a întâmplat nimic concret, îns  explica ia
celor doi so i are menirea s  identifice i s  sporeasc  ruptura dintre 
ei. Departe de a fi un om puternic, lipsit de scrupule i dornic de 
aventur  ca i poten ialul s u rival, Tudor î i asum  sl biciunea de 
caracter, se împac  cu ideea previzibilei separ ri de Lena i revine pe 
front. Aici este f cut responsabil de dezertare, este judecat, condamnat 
i executat. Fundalul oferit de r zboi, pe care se petrece ac iunea, nu 

justific  atitudinea falimentar  a eroului, ci tot via a sa interioar  este 
„vinovat ” de alegerea f cut , aceea care va precipita deznod mântul. 
În mod ironic, Apostol Bologa i Tudor Gheorghiu se reg sesc ca 
p rta i ai aceleia i conflagra ii mondiale i sfâr esc într-un mod identic. 
Dar ce distan  atitudinal , ce altitudine etic  îi separ ...

Sergiu Nicolaescu î i dezv luie aici, mai mult decât oriunde 
altundeva, limitele interpretative ce despart un bun meseria  de un 
creator vizionar, a a cum dorea probabil i el s  fie. Scenele de front 
i cele de high-life sunt tratate dup  re etar, accentuându-se nefiresc de 

mult antiteza lor: dinamice, pline de for , explozii i moarte în 
primul caz; superficiale, denotând risip i spleen existen ial în 
celelalte. Personajele din triunghiul fals amoros sunt i ele abloni-
zate. Lena este mult prea dornic  s  arate bine, s  ocupe prim-planul 
recep iilor mondene, pentru a încerca deliciile dedubl rii în aventuri 
pasagere. Tudor pare acaparat de lumea ideilor i este complet 
nepreg tit pentru lupta de uzur  dus  pe baricadele protipendadei în 
rândul c reia s-a trezit promovat prin mo tenire. Instinctul atavic al 
propriet ii i se treze te în preajma unei femei mult prea frumoase, 
care i-a devenit so ie, i nu poate suporta lipsa ei fizic . De aici se 
dezvolt  gelozia care-l macin i-l aduce în pragul disper rii, contri-
buind decisiv la ratarea sa uman i social , finalmente la moartea sa. 
În fine, avocatul Nicolau este personajul obi nuit – prin natura 
ocupa iei sale – s  ri te i s  câ tige, reluând la nesfâr it ciclul 
existen ial, având alte „pr zi” de cucerit i al i oponen i de învins. El 
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poart  o masc  ce-i ascunde adev ratele sentimente, de a c ror lips
de profunzime putem fi siguri, tie s  se adapteze cameleonic mediu-
lui frecventat i nu prea pierde, indiferent de natura i de miza jocului 
practicat.

O ultim  observa ie vom ridica fa  de frecven a scenelor de flash-
back, procedeu ce poate asigura coeren a i percutan a mesajului filmic 
(vezi P durea spânzura ilor), dar care, vehiculat în exces poate aduce 
rezultate nedorite. Subtilitatea detaliului relevant, fine ea analizei psiho-
logice, depistarea i dep irea momentelor culminante în evolu ia
unei crize sentimentale nu fac parte – din p cate – din arsenalul creator 
al regizorului. El se dovede te mult mai bine familiarizat cu cavalca-
dele confrunt rilor militare, cu pirotehnia i exerci iile fizice ale 
cascadorilor, cu scenele populate de numero i figuran i decât cu dramele 
individuale ce se consum  într-un univers închis, marcând decisiv un 
destin i nu o întreag  comunitate. 

A patra i ultima sa descindere în spa iul dramei psihologice se 
inspir  din proza lui Liviu Rebreanu. Dac  romanele acestuia fuse-
ser  deja ecranizate cu succes de al i regizori, Sergiu Nicolaescu 
prefer  o nuvel  – „Ciuleandra” – ce f cuse obiectul unei coproduc ii 
româno-germane cu mai bine de cinci decenii în urm .1 De data 
aceasta cineastul se mul ume te s  fie doar regizor i scenarist, mizând 
pe interpre ii masculini ai acestei pove ti de dragoste, adulter, 
nebunie pasional , crim i sinucidere. 

Distribu ia peliculei Ciuleandra (1984)2 este condus  de 
Gheorghe Cozorici i tefan Iordache, actori ce reu esc crea ii impor-
tante, întruchipând – primul – un avocat de origine boiereasc , caracter 
puternic i viguros, al doilea, un medic psihiatru de provenien  rural ,
cons tean al personajului feminin ce constituie miza produc iei.
Personajul principal este îns  Puiu Faranga, fiul ministrului de justi ie,
                                                     
1 Ciuleandra, produc ie 1930, scenariul i regia fiind semnate de c tre Martin Berger. Protagoni tii 

versiunii române ti au fost interpreta i de c tre: Nicolae B lt eanu (Puiu Faranga), Jeana 
Popovici-Voinea (M d lina), Petre Sturdza (B trânul Faranga) i Dorin Sireteanu (p rintele 
Ursu) – corespondentul medicului Aioanei din varianta anului 1984. 

2 Tudor CARANFIL, op. cit., pp. 49-50; Grid MODORCEA, op. cit., pp. 388-389. 
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un ins lipsit de personalitate în compara ie cu tat l s u i dominat de 
obsesii patologice. Ac iunea se deruleaz  din nou pe dou  planuri 
convergente i face apel la extinse flash-back-uri, manier  brevetat
în filmul anterior analizat. Ospiciul este locul unde este internat sau 
mai bine zis ascuns tân rul de bani gata dup  ce acesta i-a sugrumat 
so ia într-un acces de gelozie. 

Rebreanu i-a construit nuvela pornind de la o proiec ie mental
dominant  în epoca în care a scris-o: lumea satului reprezint  rezervorul 
de for e vitale al na iunii, iar ora ul este mediul care le corupe i le 
distruge. Avocatul Faranga î i oblig  unicul fiu s  se c s toreasc  cu 
o fat  de la ar , M d lina, pentru a contribui la primenirea sângelui 
boieresc viciat. Mezalian a a fost o solu ie des întâlnit  în toate 
epocile istorice, iar un om din înalta societate î i putea permite un 
asemenea gest. Rela iile dintre socru i nor  par s  dep easc  nor-
mele nescrise ale conven iei sociale, avocatul contribuind – ca un 
veritabil Pygmalion – la transformarea spectaculoas  a fetei ne tiutoare
de la ar  într-o mare doamn . Concuren a intervenit  între tat i fiu 
pentru gra iile M d linei ar putea motiva gelozia i actul nes buit al 
lui Puiu Faranga. 

Personajul feminin are i aici, ca i în cazul ecraniz rii prozei 
lui Camil Petrescu, un rol oarecum ingrat de interpretat: este esen ial 
pentru declan area conflictului (din p cate, încheiat tragic pentru ea), 
dar r mâne secundar în ansamblul textului scris. Diluarea prezen ei
ei este surprins  prin numeroasele rememor ri ale M d linei de c tre
personajele masculine, prin trecerea evident  la timpul trecut i nu în 
imediata actualitate. 

Fapt notabil, toate personajele masculine de prim-plan ofer
propriile lor viziuni asupra existen ei ei i, din aceast  între esere, se 
reconstituie adev rata personalitate a M d linei. Avocatul Faranga 
are nostalgia plimb rilor îndelungate întreprinse cu nora sa pe durata 
exerci iului educativ occidental. Puiu î i aminte te cum a cunoscut-o 
(la hora ce d i numele filmului, n.a.), în ipostazele transform rii ei 
i la reuniunile high.lifului bucure tean, acolo unde se mândrea cu 
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tov r ia acesteia. În fine, doctorul Aioanei se gânde te la ea pe 
m sur  ce ascult  spovedania so ului uciga  internat la ospiciu. 

Din perspectiv  atitudinal , putem detecta un admirabil dialog cor-
poral cu valen e afective. Ca niciodat  în cariera sa, Sergiu Nicolaescu 
propune un joc de intersec ii geometrice vizibil – cel mai bine – între 
orizontala pozi ie de spital a pacientului aflat sub tratament i verticala 
grupului de dansatori din obsedantul dans popular. Sentimentul de 
vinov ie pe care i-l asum  cu voluptate eroul este arjat de tân rul
actor Ion Ri iu, demonstrând c  situa ia i-a sc pat regizorului de sub 
control. Numeroasele grimase ale fe ei, ochii bulbuca i i rostogoli i
amenin tor, broboanele de sudoare, privirile voit smintite ce vor s
traduc  în plan diurn co marurile nocturne sfâr esc prin a obosi 
spectatorul. Excesul de zel, lesne de în eles la un cvasidebutant, nu 
poate continua la infinit i atunci sinuciderea eroului vine ca o salvare 
pentru toat  lumea. 

Anca Nicola, interpreta M d linei, este frumoas , ornamental
i atractiv  vizual pentru public. Ea evolueaz  pe o linie de conduit

similar  cu cea deschis  de Joanna Pacula i traduce, probabil, atitudi-
nea deta at  a cineastului fa  de personajele feminine din peliculele 
sale. Nu i se cere s - i exteriorizeze sentimentele, s  încerce o 
posibil  interpretare a rolului apelând la tonuri, semitonuri i pauze, 
ci doar s  fac  impresie bun .

Marele câ tig îl reprezint  aici presta ia actoriceasc  a lui 
Gheorghe Cozorici care evolueaz  într-un registru ce are ca limite omni-
poten a public  a ministeriabilului i pasiunea ascuns , vinovat ,
pentru nou venita în familia condus  cu mân  de fier. tefan Iordache se 
achit  mai mult decât onorabil de rolul încredin at, unul ce nu-i 
permitea prea multe divaga ii. Probitatea profesional  are câ tig de 
cauz  în fa a sentimentelor readuse la suprafa i resim ite cândva 
fa  de frumoasa lui cons tean .

Sup r toare sunt i aici excesiva întrep trundere a planurilor i
ambi ia de a intensifica percutan a co marurilor prin apelul la simboluri 
i elemente de recuzit  repetitive i u or deplasate. Un singur exemplu 
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ar fi elocvent în acest sens: visul cu falsa execu ie a lui Puiu de c tre 
rani, el fiind legat cu ni te lan uri uria e ce par aduse de la circ, pe 

fundal profilându-se un pavilion în fl c ri.
În concluzie, abordând drama psihologic , Sergiu Nicolaescu 

i-a demonstrat lipsa de voca ie autentic  pentru acest gen de 
produc ie cinematografic . Singurele câ tiguri înregistrate s-au datorat 
ecraniz rii unor pagini literare originale – transpuse pe pelicul  corect 
sau mai pu in inspirat – i oportunit ii realiz rii unor partituri 
actorice ti memorabile. În aceast  situa ie, reamintim presta iile de 
inut  ale lui Amza Pellea – Ipu în Atunci i-am condamnat pe to i la 

moarte i Manlache Preda în pelicula Osânda - respectiv Gheorghe 
Cozorici, ce a dat via  avocatului Faranga în Ciuleandra. Cu 
orgoliul relativ satisf cut, regizorul s-a putut concentra asupra 
genurilor artistice dinamice, virile, care i-au creat faima binemeritat
în ansamblul cinematografiei române ti. 
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Despre sinonimele „trupului” i expresiile 
„sufletului” în limba român

Lauren iu B L

On the Synonyms of Body and Expressions  
of Soul in Romanian Language 

Abstract
The Body and the Soul are the two entities that make up a whole man 

or, in religious perspective, the Body is man’s ‘visible part’ and the Soul, his 
‘invisible’ one. Our paper intends to present how these two elements are 
illustrated in Romanian language, at lexical level and in idioms. There is a 
large number of synonyms of the Body in slang and a wide range of 
expressions containing the word Soul, especially in folk language. As usual 
with argotic terms, the corpus of ‘body’ synonyms is versatile, bitingly ironic 
and profusely creative. 

Key words: body, soul, lexical level, religious perspective 

Partea „v zut ” a omului (trupul) 
„Trupul” este considerat în religie „partea v zut ” a omului, 

de i nu numai acest sim  – cel vizual –, îl poate „analiza”, ci i
celelalte: auditiv, olfactiv, tactil (un canibal ar putea ad uga i sim ul
gustativ!). Cu toate acestea, în limba român  standard are pu ine
sinonime, unele mai cunoscute: corp, materie, substan , altele mai 
pu in, de exemplu pat, care este un termen tehnic regional însemnând 
„reazem, strat, trup (~ la r zboiul de esut). Trebuie spus c  aceste 
sinonime sunt cu prec dere folosite pentru trupul…viu, c ci pentru 
cel mort întâlnim altele: cadavru, hoit, le , stârv, schelet.
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Ni se pare foarte interesant de remarcat c  trei dintre sinonimele 
pe care limba român  standard le folose te pentru a denumi „trupul 
mort” au suferit o muta ie de… stare si au devenit, în argoul românesc, 
sinonime pentru… „trupul viu” (este adev rat, cu doza corespunz toare 
de ironie i… umor negru)! Este vorba de: 

¶ cadavru: expresia cadavru viu = „om foarte slab i palid”, 
devine în argou cadavru ambulant, având acela i sens: 

Dumnezeule, e un cadavru viu! Diva a c rei apari ie a ocat pe 
toat  lumea. (libertatea.ro)

Tonica Momoiu, cea mai urât  bab  ce tot apare la tv, un 
cadavru ambulant ce se crede doamn

(happyhour.protv.ro) 

¶ hoit:

Pe mas , sticla de whisky, un pahar aproape gol, seringa i o 
cutie de fiole. De cumva venise direct aici dup  ce plecase de la 
mine, trebuie s - i fi în epat hoitul cel pu in de dou  ori în timpul 
sta.

(Simonin, 1994: 25)

Expresii de genul mi c - i/mut - i hoitul! Înseamn , ironic i
agresiv, „d -te mai încolo!” Termenul figureaz i la George Astalo ,
care men ioneaz  alte dou  expresii cu acesta: 

Ia- i hoitu de-aici: „pleac !”; D - i hoitu mai încolo: „f -mi 
loc!” (Astalo , 2001: 171) 

De asemenea, la acela i autor, întâlnim o construc ie metaforic
pentru „a omorî”, având ca nucleu acela i termen: 

Au început cu mata, dar-ar strechea-n ei s  dea 
Luându-te dup-o trozneal  s - i dea hoitu cu mierleal



215

Grangurii de la Brigad  pe care-i vezi doar o dat
C-a doua e ti în belele, nd ri, oale i ulcele (2001: 160) 

¶ schelet: expresia schelet ambulant = „om foarte slab”

A ajuns un schelet ambulant i bea de stinge ca s  uite de 
durere. (click.ro) 

Sinonimele argotice (pentru „trup” în general) sunt foarte 
numeroase i este interesant de remarcat c  termenii respectivi 
provin, în cea mai mare parte, atât din limbajul tiin ific (anatomie,
fizic, organism, radiografie, carapace), cât i din cel tehnic 
(caroserie, asiu).

¶ anatomie: în cazul acestui termen avem de-a face cu „Metoni-
mia (sinecdoca) ‘întreg pentru parte’” (Zafiu, 2010: 59), 
termenul însemnând „corp”. Astfel, la Astalo , întâlnim 
construc ii de genul: 

Mi-a zguduit anatomia: „m-a iubit în draci”; Mut - i anatomia
mai încolo: „schimb - i locul”; 

Plimb - i anatomia: „pleac ”; M  strânge anatomia: „sunt 
bolnav” (2001: 102) 

Prive te-mi anatomia: „uit -te la corpul meu” (2001: 212) 

Unde-i lege nu-i tocmeal  când ridic capu din poal
in c rarea str b tut  ca s -i dau â  lui Plut
â a mea cu l pt rie muls  din anatomie 

Ca s  te pun  la supt i s  mi te lase rupt (2001: 92) 

Au nom du fils au nom du père c  dac  trec prin cartier 
i îmi iese-n drum Pandele care m-a vândut pe rele 

Îi belesc anatomia ca s - i uite geografia 
i-i iau moaca la dilit ca ziaru la r sfoit (2001: 203) 
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¶ fizic: în expresia fizic de amant (p r sit) înseamn  „individ 
foarte slab”: 

Dacian Varga, care spune despre el c  are fizic de amant p r sit,
a s rb torit printr-un dans special cî tigarea titlului cu Unirea. 

Iat  o variant  a acestei expresii, trup de amant:

Litru  era obidnic r u, îi num rai coastele. Avea umerii îngu ti, 
pieptul scoverg , pielea cusutur  lâng  cusutur , în câteva locuri purta 
semn de cu it. Râse. 

– Bunghial , trup de amant! (Bra oveanu, 1978: 55) 

¶ organism: iat o utilizare savant-ironic  a acestui termen, cu 
sensul de „trup, corp”:

– Iar ai reu it s  m  p c le ti…
– E bine? 
– Deocamdat . Pentru ce m-ai sunat? 
– S - i fac o pl cere în organism. (Bra oveanu, 1978: 132) 

¶ radiografie: în expresia radiografie îmbr cat , care 
înseamn  „persoan  foarte slab ”:

B i radiografie îmbr cat , nu uita c  ai stat cu mine în aceia i
camer i te iau într-o mân i te arunc pe geam. (desprehost.ro) 

¶ carapace: cuvânt provenind din domeniul anatomo-zoologic, 
i însemnând tot „trup”, „corp”: 

Sunt preg tit s -ns mân ez ogorul,/Eu, tractoristul sexi i
rapace,/Observ c  la fereastr  tot poporul/Prive te cum îmi umbl -n
carapace/Mânu a ei, golindu-mi rezervorul.../I`m breathless. Iese 
puiul din g oace! (prostemcell.ro) 
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¶ caroserie: este unul dintre termenii care „provin din diferite 
limbaje de specialitate (…) din jargonul oferilor (profesio-
ni ti i amatori)” (Zafiu, 2010: 20): 

– Ar putea ie i ceva, ai b gat de seam , acu’ alt  f in  se 
macin . D  cu i ul?

– Mai ai nevoie de i  la a a hoit?Pune mâna s -i vezi
caroseria! Ia-ntoarce-te, b , sta prostu’.

(Bra oveanu, 1978: 204) 
ce caroserie… are tipa!! (peteava.ro)

Expresia a îndoi/strica (cuiva) caroseria înseamn  „a bate tare 
pe cineva, a lovi cu putere” i figureaz  în lucrarea lui Tandin (2009: 
s.v.), de i autorul explic  termenul numai prin… „corp de femeie”! 

¶ asiu: un alt termen tehnic ce figurez  cu sensul de „corp” la 
Dumitrescu (2000: s.v.) i la Tandin (2009: s.v., dar nu i în 
lucrarea din 1993): 

ce asiu ai, fato, uaaaaaaaaaaaauuuu (fundase.sport.ro)

¶ ar tare: un termen interesant care a c p tat sensul de „corp”, 
„trup” pornind de la faptul c  înseamn  în limba standard atât 
„fantom ”, „monstru”, sau, în sens concret, atât „colos”, 
„matahal ”, „namil ”, „uria ”, cât i „persoan  foarte slab ”:

i mi-a suflat-o, m ... de-a gata,/c lca-i-ar dricu’ ar tarea (…) 
(St nescu, 1992: 47) 

¶ biscuit (în dung ): o construc ie metaforic , al c rei sens, 
foarte transparent, de altfel, de „persoan  foarte slab ”, este 
completat i accentuat de pozi ia acestuia, … în dung :

când va na te acest biscuite (sic!) in dung , c  mai gras  decât 
un biscuite nu e, va fi copilul mai greu decât ea (cancan.ro) 
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i, în sfâr it, dou  construc ii fals savante, foarte ironice, având 
acela i sens, de „persoan  foarte slab ”:

¶ aschilopat (variant a chilopat): cuvânt inventat, format din
„a-” ( i înainte de vocale an-, prefix privativ grecesc uzitat în 
nomenclatura tiin ific : aseptic, acatalectic, anorganic,
anemic etc.) + „schilo-” (de la schilod „infirm”; „mutilat”; 
„olog”; (înv. i reg.) „sl b nog”; (fam.) „ ontorog”) + „-pat”
[element secund de compunere savant  cu semnifica ia
„bolnav” (< fr. -pathe, it. –pato)]:

acu dac prefera i un aschilopat ce nu s-a ingrijit deloc de 
fizicul lui, este treaba voastr .

(roportal.ro)

¶ schilofibr : un alt termen inventat, compus din „schilo-”
(vezi cuvântul precedent) + „fibr ” (forma ie organic
filiform  din componen a unui esut vegetal sau animal. ~
lemnoas . ~ muscular ) i însemnând, de asemenea, „o 
persoan  foarte slab ”:

unde vezi tr s turi finu e i frumoase la schilofibra asta? 
(ruclip.com) 

Termenul e utilizat i cu referire la un b rbat:

sta e un ling u al lu Tr istaru iar acu a lu Gu . E schilofibra 
aia de îl bate nevasta i îl leag  de pat (actualitateacalafeteana. 
blogspot.com) 

Partea „nev zut ” a omului (sufletul)
De i are numeroase sinonime la nivelul limbii standard, mai noi 

(animator, elan) sau mai vechi (b rb ie, curaj, chip, încumetare,
neînfricare, dârzenie, seme ie, omenie); abstracte (ardoare, bravur ,
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impetuozitate, îndr zneal , cutezan ), dar i concrete (individ, ins,
locuitor, persoan , om, fa , figur ); regionalisme (bohoci) sau 
neologisme (temeritate, temperament, respira ie); provenind din 
aceea i familie lexical  (însufle itor, r suflare, suflare) sau formate 
pe teritoriu românesc (avânt, derivat regresiv din avânta, la rândul 
s u format din a + vânt), suflet este mai interesant din punct de 
vedere al expresiilor al c ror nucleu îl constituie. 

Dar, înainte de a men iona câteva dintre cele mai plastice 
construc ii cu substantivul suflet, ne vom opri asupra unor utiliz ri
mai speciale ale acestui termen. Astfel, suflet este folosit uneori în
argou, mai ales sub forma sufletu’, pentru „exprimarea dezacor-
dului”, al turi de „o mare diversitate de cuvinte i expresii ale 
nega iei: nix, nixam, canci (…)” (Zafiu, 2010: 44). 

m  a teptam s  v d dreptacii consacra i de pe aici f când front 
în jurul lui MRU, ap rând cu piepturile goale r m i ele p mânte ti 
ale dreptei române ti. Când colo, sufletul!

(forum.softpedia.com) 

Citând-o pe Adriana Stoichi oiu-Ichim (2001: 124), Rodica 
Zafiu afirm  c  „‘Amplificarea expresiei’ ac ioneaz  în mod 
caracteristic în cazul frazeologismelor: unele cuvinte i expresii 
primesc determin ri suplimentare, care nu le modific  sensul sau 
conota iile afective, având un rol de intensificare i unul ornamental, 
de exerci iu de ingeniozitate i varia ie stilistic : sufletu’ (= „nimic”) 
se particularizeaz  ca sufletu’ lui Avram Iancu… (Zafiu, 2010: 75) 

eventual e bine s -i oferi i mai mult  goliciune s  fie i oleac
excitat ca sa fii sigur „îl ai” pe parcursul spectacolului „trup” i
…suflet…(sufletul lui avram iancu!!) (accesdirect.a1.ro)

Tot în argou, termenul este folosit i ca formul  de adresare, 
îmbog ind lista deja numeroas  a acestor construc ii (vezi frate,
fr ioare, fr ie, nepoate, nene, nenic , vere etc.): 
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– E i greu! 
– P i bine, suflete, te-a rugat cineva s  te u che ti? Treaba 

presarilor e s  ne înha e, a noastr  s -i dribl m. Nu zic bine? 
(Bra oveanu, 1978: 169) 

Întâlnim, tot ca formul  de adresare, i o variant  ironic-
diminutival , suflecior:

U chitu privea încruntat fumul de igar . Ho ul îl m sur
zâmbind. 

– Ce-i, suflecior, iar i s-a umflat pipota?
(Bra oveanu, 1978: 144) 

Interesant este i sinonimul urm tor, caracter, dup  modelul 
arhicunoscut a-l durea sufletul, dar având avantajul unei construc ii
imprevizibile i, prin aceasta, mult mai plastice decât sursa:

– Am eu mutr  de caiaf ? M  jigne ti, nea U chitule, m  doare 
caracteru’… (Bra oveanu, 1978: 10) 

Una dintre cele mai cunoscute i utilizate expresii con inând
acest termen este cu sufletul la gur :

Ho ul asculta cu sufletul la gur  clipind m runt. (Bra oveanu, 
1978: 113) 

Singura expresie în care cei doi termeni de care ne-am ocupat 
în acest articol se întâlnesc este a fi (sau a se face) trup i suflet (cu
cineva/ceva), însemnând „a fi strâns legat de cineva; a avea aspira ii 
comune cu cineva/ceva, a fi foarte apropiat de cineva/ceva” i
reflect  dublul aspect al fiin ei umane: latura biologic , organic i
cea psihic .

Sunt implicat trup i suflet în dezvoltarea comunit ii…
(informatorulmoldovei.ro) 
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Andreea Schnell, aproape un deceniu trup i suflet al turi de 
Poli Timi oara (…) 

(opiniatimisoarei.ro)

Alte expresii interesante construite în jurul acestui termen sunt: 

a lua de suflet „a înfia”, de aici copil de suflet, însemnând 
„copil înfiat” 

a avea nou  suflete „a fi foarte rezistent sau foarte viteaz” 

a avea numai sufletul în oase/în el „a fi slab ca un âr” (un 
termen abstract folosit pentru a descrie aspectul fizic al cuiva!) 

Era un la pipernicit i janghinos, numai sufletu-n el. (Barbu, 
1997: 79) 

a purta sufletul în traist  „(reg.) a nu se ine de cuvânt; a min i”

În sfâr it, termenul sufle el, un diminutiv de la suflet este 
întâlnit ca apelativ: 

Sufle elu meu, sufle elu meu... Îl pupa i nu-i mai d dea
drumul. (Barbu, 1997: 356) 

Concluzii
F r  preten ia de a fi epuizat toate aspectele legate de ace ti doi 

termeni, de construc iile în care apar în limba român  sau în argoul 
românesc, credem c  am reu it s  eviden iem interesanta sinonimie, 
mai ales la nivel argotic, pe care o întâlnim în cazul cuvântului 
„trup”, precum i bog ia extraordinar  a expresiilor în care apare 
„suflet”. De remarcat vechimea pe care aceste expresii o au în limba 
român , toate apar inând registrului popular, familiar, al limbii, 
niciuna nefiind de factura modern , mai recent ! Iar aceasta este o 
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dovad  a importan ei pe care latura spiritual  (sufletul), a acestei 
dualit i care este omul, a avut-o întotdeauna pentru poporul român. 
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L’âme déchirée entre l’ «Ici» et l’ «Ailleurs»: 
Benedetto Croce dans Ecrits et Discours 

Politiques
Rosina SCALISE SPRINGER 

A Soul Torn Between „Here” and „Elsewhere”: 
Benedetto Croce in Political Writings and Speeches

Abstract
The Italian philosopher Benedetto Croce lived in a very difficult 

period, characterized by the First World War, the Bolshevik revolution, the 
rise to power of Mussolini and Hitler, the Second World War. All these are 
shattering Croce’s reassuring universe: everything that belonged to his 
„Here” became in his soul an „Elsewhere”. This is the case for his relation 
to Germany, which was his ideal country, but it is also the case for his own 
country, Italy, which he doesn’t recognize anymore after the rise to power of 
Mussolini. However, the loss of his landmarks corresponds to the acquisition of 
new ones. Croce feels very close to the countries that fell under the Nazi rule. 

After the war, the disagreement between Croce and his motherland is 
being solved in his soul, whereas the one with Germany will remain until 
the end of his life. 

Key words: Benedetto Croce, Mussolini, Hitler, motherland, soul. 

Le philosophe italien Benedetto Croce est une figure importante 
du milieu littéraire et culturel européen de la première moitié du 
vingtième siècle. Humaniste aux multiples facettes, il mène de front 
plusieurs activités qui font de lui un historien, un critique littéraire et 
un homme politique profondément engagé dans les débats et les 
combats de son époque. Son œuvre, extrêmement prolifique et variée, 
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couvre une période d’environ soixante ans. Tout au long de ces années, 
de nombreux événements de grande portée ont marqué l’histoire non 
seulement de l’Italie, mais de l’Europe entière. Il s’agit de la Première 
Guerre mondiale, de la révolution bolchevique, de la montée du 
fascisme et du nazisme, de la Seconde Guerre mondiale. La gravité 
de ces événements a eu d’importantes répercussions sur l’âme de cet 
homme de culture qui, confronté à ces bouleversements de portée 
mondiale, modifie profondément sa vision de la politique, de l’Histoire, 
de la littérature. Les Ecrits et Discours Politiques, qui contiennent 
des éléments de pensée de cet homme de culture, nous permettent de 
constater que l’événement traumatique de la guerre, en particulier du 
deuxième conflit mondial, a produit des changements importants 
dans la pensée de Croce et a déterminé, pendant les années de conflit, 
un retournement perpétuel du concept d’Ailleurs. 

Avant d’analyser le thème de l’Ailleurs il faudrait toutefois se 
demander quel est son contraire, et en quelle mesure son antonyme, 
loin de nier ce concept, le définit mieux. En effet, nous verrons que 
ces deux dimensions, dont l’une devrait nier l’autre, s’entremêlent 
constamment dans l’âme du philosophe, au point d’arriver à coexister. 
Le contraire de l’Ailleurs ne peut qu’être l’Ici et en parlant d’Ici il ne 
s’agit pas de faire uniquement référence à un point géographique, 
mais aussi à une entité spirituelle et idéologique: à l’Ici spirituel de 
ce philosophe. Ainsi, si cet Ici spirituel concerne tout ce qui est 
propre aux valeurs morales de Croce, tout ce qui peuple son âme, 
l’Ailleurs ne pourra qu’être tout ce qui est étranger à son horizon 
spirituel, tout ce qui est loin de son univers éthique. Mais nous verrons 
également que cette frontière entre Ici et Ailleurs n’est pas aussi 
imperméable que cela. 

Nous nous intéresserons au thème de l’Ailleurs surtout en tant 
qu’entité spirituelle. Il faudrait alors parler des Ailleurs, en utilisant 
le pluriel, puisque ce qui est catégorie de l’esprit peut prendre de nom-
breuses formes et est caractérisé par la variété. Cependant, l’Ailleurs 
prendra également la forme d’une simple entité géographique, car on 
ne peut pas dépouiller ce concept de sa signification première. 



226

Avant que le nazisme ne se profile à l’horizon, l’Ici spirituel du 
philosophe est constitué par une admiration profonde pour la littéra-
ture et la philosophie allemandes. Mais les événements qui mènent à 
la Seconde Guerre mondiale sont à l’origine d’un différend moral en 
son âme qui porte le philosophe à prendre de plus en plus ses distances 
d’avec ce pays, en arrivant à le condamner fermement. La montée 
des nationalismes et la guerre, avec leur lot de violence et de rhétorique 
xénophobe et raciste, bouleversent profondément l’âme du philosophe 
et ses repères spirituels, contraignant Croce à renoncer à son Ici, qui 
lui est maintenant devenu étranger. C’est devenu l’Ailleurs. 

Cependant, à la perte de son univers moral, connu et rassurant, 
correspond l’acquisition d’un autre. La dissidence de Croce au 
régime mussolinien ainsi que le refus de tout lien avec ce dernier, 
plongent l’historien dans une situation de fort isolement à l’intérieur 
de son propre pays, mais lui permettent de dédier beaucoup de temps 
à la réflexion littéraire, philosophique et politique, et de tisser un 
réseau de relations épistolaires avec de nombreux intellectuels 
étrangers, ainsi qu’avec les opposants italiens au régime qui s’étaient 
exilés. En particulier, le philosophe se questionne sur la nature du 
fascisme et sur les conditions qui ont permis à un homme tel que 
Mussolini de rencontrer autant de succès auprès des masses. Ainsi, 
après avoir analysé les causes de la montée du fascisme en Italie, 
Croce met en garde l’humanité sur la possibilité qu’un pareil phéno-
mène puisse se reproduire dans d’autres pays. La conscience des 
défis et des périls avec lesquels s’ouvre la nouvelle époque constitue 
son nouvel Ici spirituel et le philosophe s’engage à donner les 
signaux d’alerte. 

Dans ce nouvel Ici spirituel même les repères géographiques 
sont bousculés par la dureté des événements. L’Allemagne, on l’a 
déjà vu, était l’Ici et devient l’Ailleurs, mais cette période troublée 
oblige aussi Croce à envisager différemment sa relation à l’Angleterre. 
Ainsi l’historien, qui auparavant avait critiqué la faiblesse des 
sanctions que ce pays avait infligées à l’Italie lors de la conquête de 
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l’Ethiopie, reconnaît que son âme était proche de l’Angleterre pen-
dant les hostilités, du fait de la lutte qu’elle menait contre le nazisme 
et le fascisme. Cependant, au fur et à mesure que le philosophe 
rejoint spirituellement ce pays, il s’éloigne de sa propre patrie. Il 
s’agit bien sûr d’un éloignement qui ne se fait qu’à travers son âme et 
sa psyché, car Croce vivra dans la Péninsule jusqu’à la fin de ses jours. 
Cela est révélateur de la dissociation qui s’est créée entre l’individu 
Croce et l’Italie fasciste qu’il ne reconnaît plus et pour laquelle il en 
arrivera même à souhaiter la défaite. Il s’agit ainsi d’une autre déchirure 
qui, cette fois, concerne la relation entre l’intellectuel napolitain et sa 
patrie. Comme on verra par la suite, à la différence de celle d’avec 
l’Allemagne, celle-ci se recoud à la fin de la guerre en réconciliant 
dans l’âme de cet historien l’Ici et l’Ailleurs. 

Tous ces exemples nous montrent de manière éclatante comment 
l’Ici et l’Ailleurs, pendant les années qui font l’objet de cette étude, se 
mélangent, s’intervertissent et se superposent dans l’univers spirituel 
de Croce. 

L’on pourrait à présent s’attarder sur chacun de ces exemples, 
en les analysant de manière plus détaillée. Pour ce qui est de la 
relation à l’Allemagne, avant que le nazisme ne se profile à l’horizon, 
le philosophe faisait montre d’une admiration totale pour la culture 
dont ce pays était porteur. Les raisons de cette admiration sont d’ailleurs 
bien expliquées dans ses Ecrits et Discours Politiques où Croce 
affirme que les penseurs et érudits allemands, entre les dernières 
décennies du dix-huitième siècle et les premières du dix-neuvième, 
avaient donné à la philosophie et à la philologie plus que tout autre 
peuple européen, en poursuivant l’œuvre antérieure d’autres pays 
d’Europe, surtout l’Italie. Toutefois, au fur et à mesure que l’on se 
rapproche du deuxième conflit, le jugement du philosophe sur cette 
culture devient plus sévère. Il y a un éloignement graduel mais 
irréversible, presque une fêlure qui se transforme en gouffre et qui 
emporte ce pays vers un Ailleurs de plus en plus distant. 
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Déjà en 1927, lors d’un voyage dans ce pays, Croce est surpris 
et en même temps préoccupé par l’enthousiasme que les élites 
manifestent envers Benito Mussolini. Dans ses Ecrits, il parle de ces 
premiers signaux d’alerte, en affirmant: 

«[…] déjà quelques années auparavant, l’accueil fait par la 
nouvelle-née Allemagne démocratique et libérale à l’avènement 
du fascisme en Italie m’avait inquiété […]» 

(Croce, 1973, vol. I: 154) 

D’ailleurs il est surpris que cette inquiétude devant la tournure 
prise par les événements ne soit pas ressentie par certains hommes de 
science et de culture à qui il avait rendu visite à l’occasion de ce 
voyage, en particulier Albert Einstein et Thomas Mann. Ces derniers, 
même en manifestant une réprobation totale envers le fascisme, ne 
craignaient pas que quelque chose de semblable puisse se reproduire 
en Allemagne. Croce dit à ce propos: 

«[…] il me parut qu’ils ne soupçonnaient pas du tout la ruine 
bien plus grande qui était en train de s’abattre sur l’Allemagne, 
et peut-être qu’ils s’en rendirent compte seulement quand ils 
furent contraints eux aussi à s’exiler.» 

(Croce, 1973, vol. I: 156) 

Une fois qu’Hitler accède au pouvoir et commence sa politique 
de persécution des juifs en promulguant sa théorie de la race 
supérieure, Croce, comme il l’avait déjà fait pendant la guerre de 
1914-18, essaie de défendre malgré tout, à travers les pages de 
Critica, la science et la culture dont ce pays est porteur au delà de la 
parenthèse nazie. Mais il s’arrête très tôt car il se rend compte que la 
monstruosité des événements rend difficile toute explication. À partir 
de ce moment, le sentiment d’aversion pour les actes commis par les 
nazis sera théorisé en ce que le philosophe appelle le différend 
spirituel avec l’Allemagne. Croce fait ainsi son adieu à ce pays qui, 
selon lui, a quitté la dimension spirituelle qu’il partageait et est 
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devenu en son âme l’Ailleurs. Mais la prise de distance ne se limite 
pas au pays, elle concerne le peuple entier. Et envers ce peuple, devenu 
étranger, Croce a des mots extrêmement durs en affirmant: 

«[…] nous les italiens, ceux d’entre nous qui font les fascistes, 
savent être de parfaite mauvaise foi, mais vous les allemands, 
vous y croyez vraiment. […] Nous, avec la mauvaise foi, nous 
gardons au moins l’esprit lucide, et restons hommes, méchants 
mais hommes; mais vous le perdez complètement et devenez 
des bêtes.» 

(Croce, 1973, vol. I: 158) 

Ainsi, même les grandes qualités que Croce avait toujours 
reconnues au peuple germanique sont vues maintenant sous un autre 
aspect: loin d’être les garantes de l’ordre et de la logique de la pensée, 
elles sont perverties et mises au service de l’écrasement et de la 
destruction méthodique des autres peuples. Même vers la fin de la 
guerre, quand les allemands ont baissé la tête et mis de côté leur 
mythe racial, il reste dans l’âme du philosophe un fort sentiment de 
méfiance envers cette nation; elle constituera définitivement pour lui 
l’Ailleurs, et il ne s’y rendra même plus. 

C’est toujours à cause de cette méfiance que, en parlant de ce 
pays et de son peuple à travers les pages des Ecrits et Discours 
Politiques, Croce attire l’attention sur le jugement de Henry C. 
Wolfe, spécialiste de politique étrangère nazie, selon lequel les 
allemands préparent la Troisième Guerre mondiale en prévision de la 
défaite imminente, puisqu’ils ne considèrent une guerre perdue que 
comme une bataille perdue. Les mots employés par le philosophe en 
analysant le jugement de Wolfe laissent très peu d’espoirs à ce pays, 
que pourtant Croce avait tellement aimé. En effet, il parle d’un 
«grave problème allemand qui n’est pas seulement militaire mais 
d’une nature bien plus profonde […]” (Croce, 1973, vol. II: 19). 

Selon Croce, ce peuple a été condamné par l’histoire puisqu’il a 
rendu son âme étrangère à l’idée de la liberté. En effet, en réfléchissant à 
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l’origine de la liberté et à la possibilité qu’elle ait eu ses origines dans 
les forêts allemandes, le philosophe dira avec son ironie habituelle que 
les allemands avaient évidemment laissé cette liberté dans l’Ailleurs 
de ces forêts! 

L’Ici spirituel et moral de Croce, en ce qui concerne la relation 
à l’Allemagne, se transforme donc définitivement en un Ailleurs rejeté 
et combattu avec force. Ce pays germanique auparavant porteur d’une si 
grande culture a laissé la place à une entité étrangère, dangereuse et 
imprévisible. 

Mais l’attention de Croce n’est pas seulement portée sur 
l’Allemagne, et le philosophe se préoccupe de la possibilité qu’un 
phénomène comme celui du fascisme puisse apparaître dans un autre 
pays. Ainsi il dit: 

«[…] si le fascisme s’est manifesté en Italie sous une forme 
violente, ceci n’est pas un fait exclusivement italien, mais une 
disposition, tentative, aspiration, attente parsemée partout dans 
le monde […]» 

(Croce, 1973, vol. I: 14)

L’Ailleurs auquel Croce fait référence n’est pas seulement 
géographique, mais il est aussi spirituel, car notre intellectuel met en 
garde contre le péril idéologique du fascisme qui existe et qui est 
latent. Ce péril se dissimule au sein de la génération qui a intériorisé 
en son âme la méthode fasciste et qui pourrait l’adopter. Croce est 
conscient que ce n’est pas si facile d’effacer dans la population civile 
les traces de vingt années d’oppression et de violences. Selon le 
philosophe, si les inscriptions célébrant le fascisme ont pu être 
facilement enlevées des murs, elles restent par contre imprimées 
ailleurs, et cet «ailleurs” est l’âme de millions de citoyens du monde. 
Ainsi l’écrivain recommande de ne pas considérer le fascisme tout 
simplement comme un morbus italicus mais plutôt comme une maladie 
contemporaine, dont l’Italie a souffert la première. Selon le philo-
sophe, les italiens ont maintenant produit les anticorps contre cette 
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maladie, alors qu’elle peut encore atteindre le système immunitaire 
d’autres peuples qui n’en ont pas fait l’expérience; ainsi le danger 
d’un nouveau fascisme n’est plus tellement dans la Péninsule mais, il 
est surtout Ailleurs! 

Cependant, les dégénérescences qui se sont produites dans 
l’Allemagne nazie et qui ont éloigné ce pays de l’âme de Croce ne 
sont qu’un produit de la guerre et des politiques xénophobes et 
racistes qui l’ont causée. Le philosophe en est conscient et parcourt 
les différentes étapes qui ont amené à la montée au pouvoir d’Hitler 
et de Mussolini. Son analyse le porte à conclure que les origines du 
deuxième conflit mondial sont à rechercher ailleurs, et très loin: la 
seconde guerre mondiale a été générée dans les tranchés de la 
première, puisque dans ces entrailles de la terre, des milliers 
d’hommes ont été déshabitués des travaux et habitudes de la vie 
civile, en ayant pour seule tâche l’exécution d’ordres. Cette situation 
a déformé leur âme. Croce en parle ainsi dans ses Ecrits: 

«[…] des tranchées retournèrent dans les villes en grande 
multitude des hommes qui, habitués à commander et à être 
commandés, conservaient cette disposition d’esprit. […] La 
classe nombreuse qu’on appelle d’habitude petite bourgeoisie 
regorgeait de gens au chômage et inquiets, sans envie ni 
capacité pour le travail technique et donc disposés aux 
aventures politiques.» 

(Croce, 1973, vol. I: 10) 

La période de dictature, de terreur et de guerre laisse des bles-
sures profondes dans l’âme de Croce. Il se construit son propre Ailleurs 
spirituel en se plongeant dans ses études et ses analyses politiques et 
littéraires. Ainsi il peut échapper à sa réalité contingente, à son Ici dans 
lequel sévit le fascisme. Malgré cet éloignement spirituel, la souffrance 
de l’historien face à un réel si perturbé est quand même présente et 
transparaît dans les pages des Ecrits où, en parlant rétrospectivement 
des années de dictature fasciste et de guerre, il affirme: 
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«Je ne dirai pas ce qu’a été la vie de l’Italie dans la période qui 
alors s’ouvrit et qui a duré plus de vingt ans, puisque qui l’a 
vécue et a dû par nécessité l’observer et en parler, bien que cela 
soit uniquement pour s’y opposer, n’éprouve maintenant 
d’autre désir que de ne plus y penser et de ne plus en parler.» 

(Croce, 1973, vol. I: 12) 

Pendant les années qui sont l’objet de cette étude, commence 
pour le philosophe napolitain un chemin sinueux qui l’amène à se 
dissocier du destin de son pays. Croce en arrivera à en souhaiter la 
défaite. Il s’agit d’un choix difficile, dicté par la nécessité et par 
l’amour de la liberté, puisque le philosophe sait très bien qu’une 
victoire de l’Italie signifierait la Victoire du fascisme et du nazisme. 
Malgré tout, ce choix génère une grande souffrance. Dans les Ecrits 
Croce en parle comme d’un terrible travail surtout pour un homme de sa 
génération, habitué à soutenir la patrie en cas de guerre, indépendam-
ment de la justesse des raisons: 

«[…] quand on entend le premier coup de canon” avait dit 
Croce, «un peuple doit faire taire tous ses contrastes et se 
fondre en une seule volonté pour la défense et la victoire de la 
patrie, laquelle, qu’elle ait raison ou tort, est la patrie.» 

(Croce, 1973, vol. I: 52) 

Malgré ce principe axiomatique pour les gens de sa génération, 
l’atrocité et l’irrationalité des événements oblige Croce à nier son 
soutien à son propre pays et à regarder ailleurs, en se sentant 
spirituellement plus proche des nations qui se battaient contre le 
nazisme et le fascisme. Ainsi notre écrivain affirme: 

«[...] nous recherchâmes avec anxiété la construction d’un 
avenir meilleur pour l’Italie non dans les succès militaires du 
soi-disant axe; mais dans les progrès lents et laborieux de 
l’Angleterre et plus tard de la Russie et de l’Amérique.» 

(Croce, 1973, vol. I: 52) 
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Ce choix s’explique par le fait que les alliés pouvaient rendre 
aux italiens ce que le Duce leur avait enlevé: la liberté. A cette 
fin tout sacrifice est acceptable, même celui des incursions aérien-
nes, des maisons et des monuments historiques dévastés, des 
victimes civiles. Croce dit à ce sujet: «[…] nous accueillîmes ce 
qui arrivait comme une dure nécessité, mais une nécessité.» 

(Croce, 1973, vol. I: 52) 

La déchirure idéologique qui s’est produite dans l’âme du 
philosophe entre lui et sa patrie oblige donc Croce à chercher ailleurs 
ses points de repères. Cependant, tout en reconnaissant la justesse de 
la lutte que les pays alliés mènent contre le nazisme et le fascisme, 
notre intellectuel n’oublie pas les responsabilités que ces nations ont 
eues dans le succès de Benito Mussolini. Ainsi il pointe du doigt le 
consensus que le Duce avait trouvé à l’étranger. Il dit en effet qu’il: 

«[…] ne fut possible aux insensés et violents de s’emparer des 
pouvoirs de l’état qu’avec la large adhésion et la grande 
admiration du monde entier.» 

(Croce, 1973, vol. II: 83) 

On peut donc observer que Croce n’idéalise jamais son 
Ailleurs, mais qu’il y jette un regard critique. 

Le soutien européen dont Mussolini avait bénéficié lui avait 
ouvert les portes du pouvoir. C’est cette perception qui fait de 
Benedetto Croce un européen ante tempore car il avait compris qu’un 
lien étroit existe entre les différents pays d’Europe. Les pages des 
Ecrits Politiques témoignent d’une âme attentive qui s’est toujours 
intéressée à ce qui se passait ailleurs, en utilisant les réalités spécifiques 
des différents peuples et pays européens comme les pièces d’un 
puzzle qu’on construit pour avoir une vision d’ensemble. Ainsi, selon 
Croce, ce qui se produit dans chaque nation n’est qu’un fragment de 
réalité dont l’analyse concourt à la reconstruction d’une plus grande 
Réalité. L’écrivain affirme avoir été spirituellement proche des 
républicains espagnols qui combattaient pour leur liberté et des 



234

tchèques qui subissaient les horreurs de l’invasion nazie. Ensuite, 
pendant les années de conflit, il a été attristé en écoutant les nouvelles 
des pays qui tombaient les uns après les autres sous le joug de Hitler: 
la Pologne, la Norvège, la Hollande, la Belgique et enfin la France. 
Le philosophe dit à ce sujet: 

«Aucun d’entre nous ne regarda ces événements avec l’œil de 
celui qui calcule et pense à son propre avantage; mais uniquement 
comme l’on regarde au sort immérité et cruel de ses propres 
frères.» 

(Croce, 1973, vol. I: 50) 

On peut ainsi affirmer que l’âme de Croce a été constamment 
tourné vers l’Ailleurs, en particulier vers les pays qui souffraient comme 
l’Italie de la privation de la liberté. Dès lors cet Ailleurs devient un 
point de repère qui permet au philosophe de se rapprocher spirituel-
lement d’autres populations qui vivent des situations semblables au 
peuple italien. Une fois de plus, l’Ailleurs et l’Ici se mélangent et se 
superposent dans l’âme de l’auteur, car l’Ailleurs vers lequel Croce 
se tourne a des caractéristiques communes avec son Ici. Cependant, 
cette déchirure, à la différence de celle qui s’est ouverte dans sa 
relation à l’Allemagne, se recoud à la fin de la guerre. Ainsi le philo-
sophe, qui pourtant avait utilisé des mots très durs envers les italiens 
qui soutenaient le régime mussolinien, ressent en son âme, une fois la 
guerre terminée, la nécessité d’une réconciliation nationale. Pour lui 
le fascisme, dont les concepts venaient de l’étranger, avait été une 
parenthèse dans l’histoire italienne: une incursion de l’Ailleurs dans 
l’Ici. Il s’y était opposé en critiquant âprement le régime en place, et 
en refusant tout contact avec le Duce et son entourage. L’Italie 
fasciste avait été pour Croce un pays étranger, un Ailleurs dans lequel il 
ne se reconnaissait pas, et duquel il s’était éloigné spirituellement à 
travers ses études et sa spéculation philosophique. Cet état d’âme est 
visible au lendemain de la fin des hostilités quand Croce, en parlant 
des jeunes qui ont grandi sous le fascisme et auxquels il faut maintenant 
apprendre les idéaux de la liberté, dit: 
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«Dans ces conditions, le régime qui a chuté nous rend la jeunesse 
italienne, que nous devons à nouveau serrer dans nos bras 
comme des enfants qui reviennent à nous, après une longue 
séparation, depuis un pays lointain.» 

(Croce, 1973, vol. I: 42) 

Les jeunes reviennent donc d’ailleurs, de cet Ailleurs qui les a 
engloutis et qui maintenant les rend. Ils sont idéalement revenus, mais 
un long chemin de reconstruction personnelle et morale les attend. A 
travers eux, l’Ailleurs et l’Ici se réconcilient dans l’âme de Croce et 
finissent par être une seule entité. La nouvelle génération est la cause 
et, en même temps, l’effet de cette réconciliation puisqu’elle se fait à 
travers les jeunes et pour les jeunes. Envers les jeunes Croce semble 
d’ailleurs nourrir beaucoup d’espoir. Il dit à ce sujet que la plante 
italienne est de bois gentil et bientôt reverdira et portera ses fleurs. 

Comme on a pu le voir, l’expérience des dictatures et de la 
guerre mondiale contraint l’individu Croce à mettre en question son 
propre système de valeurs. Ainsi, ce qui était son univers connu et 
rassurant lui devient étranger et, inversement, certaines idées jadis 
étrangères viennent à constituer ses nouveaux repères. Cette situation 
génère à l’intérieur de son âme une osmose continuelle entre l’Ici et 
l’Ailleurs, et ces adverbes de lieu assument des acceptions non plus 
simplement géographiques mais aussi morales et idéologiques. A 
l’intérieur de ces échanges, l’Ici et l’Ailleurs sont constamment en 
relation: ils s’affrontent, se mélangent, se superposent. 

Ainsi le temps et l’espace sont privés de leur spécificité et de 
leur autonomie. L’Ailleurs fait souvent incursion dans l’Ici, en 
déformant la dimension spatio-temporelle classique où ces deux 
entités ne peuvent coexister. 
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Metafora liminalului – dualitatea trup – 
suflet în poezia lui tefan Augustin Doina

Clementina MIH ILESCU

The Metaphor of the Liminal – Body and Spirit –
in the Poetry of tefan Augustin Doina

Abstract
The paper expands upon the metaphor of the liminal, in terms of the 

double nature of the syntagm body-spirit, in the poetry of Doina . This 
syntagm mainly suggests our „private immensity”, approached partially 
from a psycho – phenomenological perspective, partially from an aesthetic 
angle. Via such perspectives, Doina  has successfully induced to us the 
„solemn geographies of our human limitation” and the capacity to surpass 
them through will and imaginative conscience. 

Key words: body-spirit, metaphor of the liminal, human limitation, 
imaginative conscience 

Conceptul de liminal este echivalent conceptului de dualitate, în 
cazul de fa , dualitatea trup-suflet. Aceast  dualitate ne sugereaz  în 
primul rând, ceea ce Gaston Bachelard numea „imensitatea intim ”
(213). O abordare par ial psiho - fenomenologic , par ial estetic  ar 
putea crea o punte, sau, mai exact, o intrare în edificiul uman, a a
cum se reg se te el în poezia lui tefan Augustin Doina .

Fenomenologia poetic  are la baz  acea a teptare ca „fenomenele 
imagina iei s  se constituie i s  se stabilizeze în imagini des vâr ite” 
(Bachelard, 212). Oricât ar p rea de paradoxal, tocmai imensitatea 
interioar  este cea care confer  adev rata semnifica ie unor expresii 
privitoare la lumea care se înf i eaz  vederii noastre. Un prim 
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exemplu din poezia lui Doina  ar fi imensitatea p durii, sugerat  cu 
mijloace estetice de excep ie în poezia „C rarea”.

Împrumutând metodologia lui Gaston Bachelard vom cita din 
„Educa ia de mâine” a lui Marcaul i Thérèse Brosse, citat care ne va 
facilita decodificarea metaforei centrale din poezia lui Doina , i
anume cea a imensit ii p durii. „P durea mai ales cu misterul 
spa iului s u prelungit la nesfâr it dincolo de v lul trunchiurilor i a 
frunzelor, spa iu ascuns pentru ochi, dar transparent ac iunii, este un 
veritabil transcent psihologic” (în Bachelard, 213). Acest citat ne 
conduce spre acel „dincolo” (213) al psihologiei curente, c ci ce 
altceva este poezia lui Doina  decât o descriere psihologic :

În adâncul p durii
În cel mai adânc 
Lumini  din adâncul p durii.

Cuvintele sub forma poliptonului, „adâncul – adânc” nu evoc
calitatea de geograf a lui Doina . P durea adânc  sugereaz  o dimen-
siune, dar nu dimensiunea dezv luie „intensitatea de imagini” (214), 
în accep ia lui Bachelard. Aceast  p dure adânc  ne invit  s  contem-
pl m o lini te i o t cere transcendent . Pacea p durii se degaj  din 
imaginea „lumini-n uitare de sine”, lumin  ce- i pierde culorile. Pacea 
p durii este pacea din sufletul lui Doina , p durea devenind astfel o 
stare sufleteasc . Imaginea luminii în uitare de sine face ca aceast
parte a poeziei s  fie animat  de ceea ce René Ménard în „Cartea 
arborilor” numea „o aprehensiune de închinare în fa a Imagina iei 
Crea iunii” (în Bachelard, 215). Suntem proiecta i, prin psihologia 
profunzimilor sugerat  de sintagmele „adâncul p durii” i „lumina-n 
uitare de sine” în ancestral. P durea ancestral  este un „transcendent 
psihologic” (214) deloc gratuit în regnul valorilor de imagina ie valo-
rificat impecabil de Doina . P durea domne te în antecedent. Omul 
din toate timpurile s-a r t cit în ea, c utând perpetuu „o potec
ascuns ”. Prezen a omului în versurile „exist  o potec  ascuns  pe 
care omul n-o tie” face s  sim im ml dierea „dialecticii eului poetic 
i a non-eului p durii” (216). În puterea de sugestie a verbului „exist ”, 
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prezent în „exist  o potec  ascuns ”, sunt unite transcenden a a ceea 
ce se vede, mai exact, a ceea ce nu se vede, cu transcenden a a ceea 
ce se aude, mai exact a ceea ce nu se aude. 

Aceast  afirma ie se degaj  par ial din finalul primei strofe, dar 
i mai pregnant, din cea de a doua strof . A adar, strofa a doua este 

cea care ofer  cititorului un set de tr iri intense, sub forma unor imagini 
înc rcate de vibra ii intime, profunde, greu de perceput. 

Numai ursul b trân
i c prioara r nit

numai arpele v t mat 
i privighetoare f r  de aripi 

se târâie pân  acolo, 
transfigurate,
i cad. 

Imaginea celor patru creaturi devastate de suferin  poate fi 
considerat  ca punctul de pornire al unei fenomenologii a verbului „a 
asculta”. A asculta ce, s-ar putea întreba un cititor realist. A asculta 
vibra iile interioare profunde, abia perceptibile ale unor creaturi fragile, 
efemere ce se târ sc pân  la locul nemijlocit sacru. Acolo, transfigura-
te, cad. Prin cele dou  structuri verbale, un participiu „transfigurate” 
i un prezent „cad”, ne sim im p rta i la o experien  esen ial , a unui 

alt fel de transcendent psihologic: transcenderea suferin ei, urmat  de 
c dere. Dar ce c dere, ar spune Shakespeare. Înainte de a exploata 
fenomenologia cuvântului „c dere”, se impune a sublinia valorizarea 
exemplar , în întregime substantival , a trupului frânt de suferin  a 
diverselor viet i. Dat  fiind tendin a psihologizant  deja sim it  în 
abordarea noastr , am putea spune c  aceste viet i corespund unei 
tipologii umane variate. „Ursul b trân” este ranul român ajuns la 
vârsta înaintat , „c prioara r nit ” sugereaz  fiin ele pioase, vulnera-
bile, „ arpele v t mat” ne trimite spre imaginea materiali tilor care, 
i ace tia, sunt supu i dezam girilor i loviturilor fatale. 

În sfâr it, imaginea privighetorii f r  de aripi, sugereaz  fragili-
tatea artistului în confruntarea neiert toare cu via a. Intensitatea de 
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imagine se degaj  din verbul „se târâie”. Asociat acestor creaturi, acest 
verb creeaz  un complex spectacular. Baudelaire, în lucrarea sa „Journal 
intime” scria: „În anumite st ri ale sufletului aproape supranaturale, 
profunzimea vie ii”, în cazul lui Doina , cea a mor ii, „se dezv luie 
pe de a întregul în spectacolul pe care-l avem sub ochi. El devine 
simbolul acestei profunzimi.” (220) Spectacolul exterior, înc rcat
pân  la paroxism de dramatismul mor ii materiale, trupe ti,
contribuie la desf urarea unui proiect spiritual imens: c derea în 
sus, în terminologia blagian :

C ci ce altceva este a treia strof :
i-n timp ce lumina 

în uitare de sine 
î i pierde culorile 
un abur u or nev zut,
se dezbrac  de bl nuri i pune 
i porne te încet 

pe potec
printre ramuri 
în sus. (Doina , 40) 

Strofa a treia face distinc ia între trupul neînsufle it i virtu ile 
sufletului. Tot Baudelaire spunea: „Sufletul liric face pa i va ti ca 
ni te sinteze” (220). Despre ce pa i ar putea fi vorba? Despre pasul, 
gestul fundamental de a renun a la materialitate, la hainele de piele, 
concretizate aici în versul: „Se dezbrac  de bl nuri i pene” i înlocui-
rea lor cu haine de lumin . În aceast  strof  „Lumina-n uitare de sine 
î i pierde culorile” nu mai sugereaz , ca în prima strof , „o linie de 
imagini, ci o linie de valori spirituale” (221). Acestea nu se pierd, nu 
se disipeaz , ci urmeaz  un traseu ascendent: „un abur u or nev zut / 
porne te încet pe potec  printre ramuri în sus.” 

În felul acesta, natura moral , în cazul nostru p durea adânc
ancestral , visat  cu ochii deschi i de Doina , acesteia i se confer
calitatea de „valoarea primar ”, de „valoare intim  primar ” (223), în 
terminologia lui Bachelard. Doina  n-a f cut decât s eas  reveria 
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vie ii i a mor ii, pentru a se elibera de griji, de gânduri, de obsesii, 
pentru a putea contempla propriile lui vise astrale. 

A a cum s-a putut observa deja, Doina  practic  inspira ia natura-
l . Universul poetic se concentreaz  în fiecare poezie într-un nucleu, 
într-un centru dinamizat. Acest centru este cu atât mai puternic, 
deoarece este par ial real, par ial închipuit. În lumea imaginilor 
oferite de Doina , de pild  în poezia intitulat  „Luna”, tr im centrul 
ca ceva care viaz  sub forma unei „animalit i par iale” (Bachelard, 
142). De ce par iale? Pentru c  Doina  imagineaz  luna ca „una din 
acele viet i cu suflet dublu, ce h l duiesc deopotriv -n ap i în aer”. 
Cuvântul „vietate” se coreleaz  în plan material cu ideea de trup, de 
ceva care viaz  în plan concret. „Suflet dublu” sugereaz  luna ca pe o 
realitate a imagina iei, cu puternice conota ii spirituale. 

Poetul continu :
Azi noapte am v zut-o: era castor 
Argintu-i roz tor mu ca din râu 
Imaginile s lciilor plânse 

i construia-ntre pietre locuin e
Pentru s ruturile care trec 
Cu valul vân t. (Doina , 61) 

Extragerea lunii din imensitatea cosmic i crearea unei proiec ii 
aproape miniaturale ni-l prezint  pe Doina  ca un fin miniaturist, 
înzestrat cu o aten ie mereu treaz  pentru detalii: castor, râu, s lcii, locu-
in e, s rut, val. Aceste reprezent ri vizuale sunt dublate de o „miniatur
a sunetului”, pe care Bachelard o expliciteaz  prin sintagma „s
auzim cu imagina ia” (194). Se pare c  numai într-o miniatur  a 
sunetului în tonalitate minim  sugerat  de „imaginea s lciilor plânse” 
apare, la modul cel mai delicat, dublul sens. Pe de o parte, suntem înv -
a i s  ascult m plânsul s lciilor, pe de alt  parte, se insinueaz  subtil 

plânsul inimilor frânte – catastrofa emo ional  a omenirii moderne, 
unde „s ruturile trec cu valul vân t”. Dac  purcedem la studierea 
virtu ii directe a imaginii lunii, ea devine o imagine extrem de intens ,
de lucrativ , construind între pietre locuin e pentru s ruturile efemere. 
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Poezia lui Doina  devine „contracauzal ” (196) chiar „acauzal ” (196) 
prin faptul c  noi, cititorii, devenim angaja i emo ional în dialectica 
pasiunilor. i asta se întâmpl  tocmai prin faptul c  fenomenologia 
poetic  pretinde ca cititorul s - i asume f r  critic , cu entuziasm, o 
anume imagine. Luna, visat  intens de poet ca un castor, ne face s -i
sim im soliditatea i puternica implicare afectiv , creând un ad post
pe m sura visurilor sale de iubire. 

Dar imagina ia lui Doina  nu se opre te aici. Poetul graviteaz
în jurul dublei valori a lunii. În cazul celei de a doua strofe, luna ne 
apare ie it  pe rmuri, „cu un strig t de v paie atât de stins, atât de 
enigmatic”. 

Luna, acest luminator al nop ii, este ca i soarele „un principiu 
al centralit ii” (Bachelard, 199). Ea este o mare valoare în ierarhia 
imaginilor. Prin personificarea lunii, personificare unde vizualul face 
loc sonorului, tonalitatea minim  este redat  prin sintagma „un strig t de 
v paie atât de stins, atât de enigmatic”. Acest strig t de v paie semna-
leaz  o „singur tate a în l imii” (200), în ciuda întrup rii ei terestre. 

În dorin a de a absorbi tot spa iul imaginii sale (aer, ap ), poetul 
ne trimite spre cealalt  jum tate a ei: „imaginea din ap  – purt toare / 
a sufletului calm, nepricepându-l / continu  s  road  umbra dulce / a 
s lciilor plânse, din adânc”. Suntem în fa a unei metafore extraordinar 
de expresiv , care semnaleaz  „o singur tate a adâncimii suflete ti”
(200), imaginea din ap  fiind purt toare a „sufletului calm”. O und
mare de t cere se face sim it  în ultimele versuri. Aici, imaginea din 
ap  a lunii nepricepând valorile sufletului calm, „continu  s  road
umbra dulce a s lciilor plânse, din adânc.” 

Apreciem c  sufletul calm sugereaz  con tiin a noastr  imaginant
(Bachelard, 212), care se constituie i se stabilizeaz  în imagini 
des vâr ite cum este cea a lunii din adânc ce continu  s  road  „umbra 
dulce a s lciilor plânse”. Aceasta este imensitatea interioar  de care 
vorbeam la începutul acestei lucr ri, un suflet liric, g zduit de un trup 
firav i efemer. Natura moral  sau templul moral cosmic sugerat de 
lun  sunt cele care poart  m re ia în virtutea ei ini ial , spiritual .
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Opera lui Doina  este o încercare de a uni într-o vast  unitate 
bog ii aparent disparate: materialul i spiritualul, trupul i sufletul. 
În poezia „Îngerul îmbufnat”, comunicarea dintre suflet i trup este 
atât de profund , încât ar trebui s  reflect m mai intens asupra unei 
lumi care exist  în interiorul nostru, lume care exist  prin sonoritatea 
ei liric , o lume a c rei existen  const  integral în „existen a
vocilor”(Bachelard, 208). Vocea interioar  st  m rturie celei mai 
puternice realit i ce une te imensitatea interioar  cu exteriorul, cu 
lumea, în cele din urm .

Orice vis tor singuratec, cum ne apare Doina  în poezia „Îngerul 
îmbufnat”, tie c , mergând pe c rarea vie ii, sugerat  de epitetul 
„scrumit  câmpie” poate s  asculte vocea sa interioar  care reveleaz
„fondul” (208) gândirii sale. Pentru a vedea la ce adâncime a fiin ei
coboar  dialogul dintre poet i sufletul s u liric vom analiza fragmentele 
esen iale ale acestei poezii. Astfel, poetul „r t cind am rât pe o 
anumit  câmpie” se treze te „dintr-o dat  al turi pe jos / înso it de un 
arhanghel cu pasul vânjos”, cu care intr  într-un dialog emo ionant.

În câteva cuvinte, Doina  împlete te ontologia invizibilului i a 
inaudibilului: 

Luminatule, tu - r inoas  instan ,
r spânde ti din aripa ta o substan
peste lucruri: ca toate-nflorind împrejur 
s  se umple de duh radios în azur! 
Generosule, tu - purt tor-a-tot-harul, 
pentru ce nu le-ai terge acuma hotarul 
dinspre ceruri: întoarse-n lumin  din nou 
s  devin  ce-au fost la-nceputuri - ecou!... (Doina , 80) 

Cu cât  m iestrie conduce Doina  jocul acestor „aparate de visat” 
(218), tumultul existent în trupul i sufletul s u când se ascult .
Aparent, prin imaginea arhanghelului, suntem invita i s  deslu im
metafizica tuturor elementelor ce vin de dincolo de via a noastr  sen-
sibil . De fapt, ele eman  chiar din via a sensibil  de excep ie a 
poetului. Cuvintele „luminatule”, „r inoas ”, „instan ”, „arip ”, „duh 
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radios”, „azur”, „har”, „hotar”, „ceruri”, „lumin ” i „ecou”, prin imen-
sitatea conferit  acestei imagini intuitive, atât de rotund , de perfect ,
ne conduc aparent într-o regiune a fenomenologiei celei mai pure, „o 
fenomenologie f r  fenomene” (212), cum ar spune Bachelard. Arhan-
ghelul nu este o simpl  creatur  simbolic , ci reprezint  fiin a noastr
purificat  prin aspira ia de transcendere a limitelor noastre ra ionale
i emo ionale, prin ceea ce am numit anterior, „con tiin a noastr  imagi-

nant ” (212). Imaginant  a ce? Imaginant  a unei dep iri a lumii 
interioare v zut  cu ochiul min ii dar i a sensibilit ii, o lume f r
hotar „dinspre ceruri”, o lume plin  de lumin i empatie. 

În ultima parte a poeziei imaginea se adânce te aproape dincolo 
de limita suportabilului: 

Îns  el cu aripa de plumb, juc u ,
omene te umblând, scormonea din cenu ,
o livad  de lacrimi cu unghia lui. (80) 

Aceste versuri ne cheam  s  deslu im o ontologie a profunzimii 
omene ti. Suferin a sugerat  de sintagma „livad  de lacrimi” are 
aproape virtu i vocale. Vocala „a” parte integrant  a celor dou  cuvinte, 
se izoleaz  în delicate ea ei, devenind ecou al sensibilit ii vorbitoare 
a lui Doina . Litera „a” deschide i fixeaz  sim irea profund  a cuvân-
tului „arhanghel”. Întreaga poezie nu se consum  în „scrumita câmpie”, 
ci într-un spa iu sonor care începe cu un suspin ce reverbereaz  în 
„lini tea grea de pustiu, cânepie” i se întinde f r  limit .

Prin comunicarea cu sine, prin dialogul dintre f ptura material
a poetului i esen a sa spiritual , spa iul lui Doina  este spa iu psihic 
înnoitor. Ma in ria psihologic i poetic  pus  în mi care de poet are 
ca i combustibil imagini materiale fundamentale: o potec , luna sau 
un arhanghel. Prin gra ia unor asemenea simboluri literare, sufletul 
poetic rezoneaz  cu trupul, inducându-i acestuia „geografiile 
solemne ale limitelor umane.” (Paul Eluard în Bachelard, 239), dar i
capacitatea de a le dep i prin voin i con tiin  imaginant .
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Binomul trup/suflet în romanul
Domni oara Christina de Mircea Eliade 

Rodica FOFIU 

Le binôme corps/âme dans le roman 
„Domni oara Christina” de Mircea Eliade 

Résumé:
Nous analysons le binôme corps âme dans la nouvelle fantastique de 

Mircea Eliade „Domni oara Christina”. La nouvelle est impressionnante 
d`abord par la figure tragique du spectre malheureux qui vit entre deux 
mondes et qui aspire à l`accomplissement par l`amour avec un mortel. 
Christina vit, pour Eliade, une condition paradoxale, étant un être spirituel 
qui se conduit comme un corps vivant. Nous nous intéressons donc à la 
dichotomie corps-âme en rapport avec les deux mondes. Par sa réintegration 
dans le corps, Christina refait partiellement et insuffisamment l`unité du 
vivant. Le couple tragique Egor Christina est voué à l`échec et à la 
destruction et Egor, tout en ratant le bonheur personnel, s`initie au mystère 
de la mort par la transgression des limites. Un contact magique, fantastique, 
vivant de la mort avec la vie se produit dans le tumulte des événements qui se 
passent au manoir de Madame Moscu. L`extase érotique prend le goût de la 
mort contre laquelle lutte finalement Egor. En tant que mortel, Egor ne peut 
pas comprendre l`être sans corps, l`âme détachée de sa matrice et s`arrête 
accablé devant le mystère, ressentant l`épouvante d`avoir perçu l`au-delà. Le 
mythe de l`amour impossible apporte la dévastation, mais aussi l`initiation 
d`un mortel atteint par l`aile de l`éternité. 

Mots clés: corps, âme, corps vivant, l’être sans corps, Mircea Eliade, 
„Domni oara Cristina” 
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Romanul Domni oara Christina apare in 1936 i este primul 
roman fantastic important din literatura român . A a cum s-a observat, 
acesta rupe întru totul cu cadrele tradi ionale ale fantasticului 
românesc i uime te prin perfecta tehnic  a cumul rii semnelor i
simbolurilor, prin poten area i cre terea în intensitate a conflictului, 
dar mai ales prin figura tragic  a strigoiului nefericit care nu se poate 
desprinde de condi ia uman , încercând împlinirea prin iubirea cu un 
muritor i r mânând, pân  la dezlegarea blestemului prin înfigerea 
ritualic  a epu ei de fier în inim , suspendat  între lumea celor vii pe 
care îi bântuie i lumea celor mor i cu care nu se poate consola i în 
h urile c reia nu vrea s  se a eze.

În mod evident, romanul e puternic ancorat în folclorul românesc 
i credin ele populare legate de strigoi, dar i, în egal  m sur , în 

imaginarul eminescian, fiind un Luceaf r întors în care eroul însetat 
de absolut este femeia, strigoiul Domni oara Christina care tulbur
ordinea i mai ales t cerea necesar  între lumea viilor i cea a 
mor ilor, întinzând pun i de comunicare între ele. 

Despre schimbarea pe care o aduce scrierea romanului în 
sistemul operei literare a lui Eliade, dar i despre miza romanului ca 
încercare e uat  de punere în comunicare a lumilor, stau m rturie
Memoriile: „Dup  atâ ia ani de «literatur  realist », m  sim eam din 
nou atras c tre fantastic. M  obseda o poveste al c rei personaj principal 
era o tân r  moart  cu 30 de ani în urm . Aparent, ar fi vorba de un 
«strigoi”, dar nu voiam s  reiau nici tema folcloric , atât de popular
la noi i la vecinii no tri, nici motivul romantic al strigoiului (gen 
Lenore...), dar m  fascina drama trist i f r  ie ire a mortului tân r,
care nu se poate desprinde de p mânt, care se înc p âneaz  s
cread  în posibilitatea comunica iilor concrete cu cei vii, sperând 
chiar c  se poate iubi i fi iubit a a cum iubesc oamenii în modalitatea 
lor încarnat ” 1 . 

Temei romantice binecunoscute a moartei îndr gostite, Eliade 
î i propune, a a cum m rturise te în 1936, s  îi adauge o ac iune

                                                     
1 Mircea Eliade Memorii I, 318. ed îngrijit  de M. Handoca, Bucure ti, Ed. Humanitas, 1991 



247

fantastic i agen i extra-mundani: „Un roman fantastic nu se poate 
baza nici pe atmosfer , nici pe tehnic . În primul rând, e nevoie de o 
ac iune fantastic : de interven ia unor agen i extra-umani, care s
transforme un episod într-un destin i o stare sufleteasc  într-un delir”1.

Cincizeci de ani dup  scrierea romanului, Eliade insist  într-o 
scrisoare c tre erban Nechifor, autorul dramei lirice „Domni oara 
Christina”, inspirat  de romanul s u, asupra corup iei realului prin 
puterea Domni oarei Christina de trans-mundare prin înfrângerea 
legilor firii i fiin area într-o condi ie paradoxal , cu transmiterea 
maleficului prin agentul ei Simina: „Personajul meu Domni oara 
Christina era o fat  de mo ier ucis  în timpul r scoalelor r ne ti
din 1907, dar care se reîntoarce necontenit pe locurile unde copil rise
i unde nu apucase s - i tr iasc  tinere ea. Evident, fiind strigoi, nu-
i putea prelungi aceast  fantomatic i precar  post-existen  decât 

cu sângele animalelor de la conac i din sat. Dar nu acest motiv fol-
cloric constituie punctul de plecare al dramei, ci faptul c Domni oara 
Christina izbutise s corup , spiritualice te vorbind, pe o feti  de 
vreo 10-11 ani, Simina, nepoata ei, izbutise adic  s  comunice cu ea 
în chip concret, înv ând-o s  nu-i fie fric  de prezen a ei fizic . De i
înc  un copil, Simina devenise, datorit  acestei experien e singulare, 
matur din toate punctele de vedere. Astfel c , atunci când Domni oara 
Christina se va îndr gosti de unul din oaspe ii de la conac i va 
încerca s -l cucereasc , fermecându-l la început în vis, apoi preg -
tindu-l s  nu se trezeasc  din farmec, dar dup  ce-l va de tepta din 
somn, Simina va reflecta întocmai aceast pasiune i se va comporta 
fa  de Egor ca o femeie adult . Nu este vorba de precocitate – sexual
sau altfel – ci de o condi ie absolut automat , creat  de corup ia care 
rezult  din r sturnarea legilor firii. Îmi d deam foarte bine seama de 
oroarea acestui personaj, dar tocmai asta voiam s  ar t: c  orice întâr-
ziere împotriva Firii într-o condi ie paradoxal  (o fiin spiritual
comportându-se ca un trup viu) constituie un izvor de corup ie pentru 

                                                     
1 Rampa, anul XIX, nr. 5660, 12 noiembrie 1936, p.1-3, text reprodus în Romanul Românesc în 

Interviuri, vol. I, partea a II-a, p. 902 
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to i cei din jurul ei. Sub o înf i are îngereasc , Simina ascundea un 
monstru, i asta nu datorit  nu se tie c ror instincte sau porniri 
aberante, ci, dimpotriv , datorit  unei false spiritualit i, faptului c  tr ia
pe de-a-ntregul în lumea Domni oarei Christina, un spirit care refuza 
s - i asume modul lui propriu de a fi” 1.

Ne propunem s  aprofund m dichotomia trup-suflet în roman în 
raport cu cele dou  lumi, cea a mor ilor (reprezentat  de Domni oara 
Christina, vizitiul ei i alia ii ei în lumea viilor: reprezentantele familiei 
ei p mânte ti: Doamna Moscu, Sanda i, mai ales, Simina, prin care 
ea se manifest , dar pe care le posed i le victimizeaz ) i cea a 
viilor (reprezentat  de Egor, de profesorul Nazarie, de doctor i de 
localnicii din satul din câmpia dun rean , care particip  la stingerea 
incendiului din finalul cutremur tor, cathartic al romanului). Perso-
najele care penduleaz  dramatic între cele dou  lumi radical i fatal 
desp r ite formeaz  cuplul erotic-tragic: Domni oara Christina, strigoiul 
care tinde spre împlinirea prin iubire, prin reintegrarea în trup i
refacerea par ial i trunchiat a unit ii viului (trup-suflet), i Egor, 
tân rul de care Christina se îndr goste te, dar care îi refuz  iubirea. 
Terifiat de transcenderea limitelor, Egor se conduce dup  instinctul s u
de p mântean, î i înfrânge tenta ia, dar rateaz i ini ierea în marea tain
a mor ii, care presupune în elegerea tainelor firii. Fiind mesagerii unor 
lumi necomunicante, iremediabil desp r ite, iubirea dintre cei doi e 
sortit  e ecului, dar i auto-distrugerii personale, c ci Egor, dup  ce 
înfrânge puterea strigoiului, este cople it de singur tate i neîmplinire, 
iar Christina se întoarce în iadul ei, în lumea umbrelor. Salvat  este 
îns  ordinea, care permite ca, în urma urgiei finale, puterile Firii s  se 
reinstaleze, iar comunicarea cu Absolutul s  se închid  ca revan  a 
tentativei de transcendere a legilor firii. Ie irea din ele este genera-
toare de oroare i corup ie, iar cele dou  lumi sunt readuse la condi ia 
de a- i asuma fiecare „modul ei propriu de a fi”. tiind perfect ce 
este un muritor, i mai ales care sunt limitele iubirii lui, Christina î i
schimb  statutul ei de fiin  spiritual , eteric , i tinde la acela de 
                                                     
1 Mircea Handoca Convorbiri cu si despre Mircea Eliade, Bucuresti, Humanitas, 1998, p. 220. 
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fiin  întrupat , concret , al c rei trup este în stare s  iubeasc  precum 
p mântenii. Egor este pentru o clip  sedus de iubirea fiin ei din alt
lume i hot rât apoi s  se deta eze, distrugând-o prin chiar trupul ei 
încarnat, amintindu- i c  e moart i luptând pentru întoarcerea ei 
definitiv  în lumea lui Hades. Însetat  de iubire, Christina îi bântuie pe 
cei dragi, le stoarce vlaga i le modific  planul realit ii, pe care-l 
înlocuie te cu cel al unei fic iuni de o for  halucinant . Ea le conduce 
destinele, îi terifiaz  pe oaspe i i îl alege pe Egor pentru a-l ini ia 
prin iubire în marea tain  a mor ii. Egor rateaz  îns  ini ierea, retr -
gându-se în instincte i intui ii de p mântean, tr ind toate registrele 
seduc iei i ale terorii, i l sându-se c l uzit de alia ii s i, profanii: 
profesorul Nazarie, doctorul, ranii de la mo ie.

Sursa folcloric i credin ele populare în întrup rile strigoilor se 
afl  la baza acestor apari ii ale Christinei, mai întâi neîntrupat , dar 
care ating totu i sim urile p mântenilor pentru a se întrupa mai apoi 
în lumea evanescent  a visului i, în cele din urm , în plin i crud
realitate.

Eugen Simion afirm  c , în contextul operei eliade ti, Domni-
oara Christina este singura oper  fantastic  a lui Eliade în care 

apare damnarea, fantasticul eliadesc fiind prin excelen  unul senin, 
ca revan  a vie ii i a frumuse ii ei inepuizabile. Romanul este 
singura scriere fantastic  a lui Eliade în care teroarea întrep trunderii
lumii celor vii cu lumea mor ilor ia propor ii halucinante, de urgie i
pr p d, „ca într-un mister medieval”. Acest fantastic izvorât din teroare, 
resim it la nivel organic, întâlne te un fantastic liric, poetic i melan-
colic, a c rui surs  este i basmul românesc (interferen a cu basmul 
este prezent  în povestea feciorului de împ rat care a iubit o împ r teas
moart , relatat  de Simina la sugestia Christinei), dar mai ales Eminescu 
prin Luceaf rul, Strigoii i Demonism, versuri din aceste poeme sunt 
rostite de Christina lui Egor sau de doamna Moscu sub imperiul 
aceluia i ordin al Christinei. 

Sorin Alexandrescu, în Dialectica Fantasticului, este de p rere
c , dac  basmul popular este folosit cu discre ie i integrat în strategia 
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Siminei, „citatele eminesciene sunt prea frecvente i neinspirat plasate 
în momente de mare tensiune”. Dimpotriv , credem c  aceste trimiteri 
insist  pe descifrarea sensurilor romanului prin raportare la poemul 
eminescian, prin tratarea diferit  a unei teme comune: incompatibili-
tatea lumilor. Domni oara Christina p streaz  schema conflictual i
reparti ia personajelor-cheie, cu inversarea îns  a rolurilor feminine 
i masculine. Egor (corespunz tor fetei de împ rat) este muritorul 

care, din lips  de voca ie ori spaim , respinge tenta ia absolutului 
(sau a mor ii), preferând Luceaf rului (Christina) o iubire terestr , pe 
Sanda (corespunzând lui C t lin). Evident, inten iile textelor sunt 
diferite, dar nu se poate contesta atmosfera eminescian , melancolia 
tot de sorginte eminescian  a Christinei, ca i poezia inefabil  a 
întâlnirilor din vis. 

Edgar Reichmann subliniaz , astfel, cele dou  descenden e ale 
romanului lui Eliade: cea folcloric i cea eminescian : „acest roman, 
inspirat din folclorul român medieval, în care fierb o mul ime de 
vampiri, a fost pentru Mircea Eliade o pauz i un divertisment. El a fost 
inspirat i de celebrul poem al Bardului na ional român, Eminescu, care 
reia tema lui Hyperion, un tân r zeu coborând din lumea lui s
iubeasc  f r  speran  o muritoare de rând” 1.

Revenind la tema i miza romanului, ceea ce pare s -l fi preocupat 
mai mult pe Eliade a fost post-existen a sufletului Christinei, care nu 
se poate desprinde de p mânt i de via , continuând s  comunice tragic 
cu Simina, c reia îi transfer  îns i spiritualitatea ei. E vorba, deci, 
de reintegrarea sufletului neîmplinit, bolnav de dragoste, în legile firii, 
dar i de în elegerea mor ii ca prag i punte de leg tur  între lumi i
ordine de existen .

Pentru o astfel de lectur , ni se pare elocvent i studiul de tinere e
al lui Eliade intitulat Folclorul ca instrument de cunoa tere (1937), 
în care acesta afirm  c  prezen a fantastic  este izvorul viu din care 
se alimenteaz  crea iile folclorice hr nite de prezen a vie ii asociate: 

                                                     
1 Edgar Reichmann, Un maestru al Fantasticului în volumul Dosarul Eliade, Ed. Curtea Veche, 

Bucure ti, 2008, p. 170 
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„Via a asociat , care creeaz  folclorul – de i realizarea este ob inut
întotdeauna de un individ care tie s  concentreze emo ia aceasta 
colectiv  – imprim  o anumit  magie formelor verbale, ritmurilor, 
schemelor dinamice. Crea ia folcloric  este un proces nedisociat de 
subcon tientul uman (nu individual) din toate timpurile. Este un 
contact direct cu Fantasticul [...], este o cunoa tere concret  în Folclor, 
ceea ce nu se g se te în opera oric rui mare literat sau artist. Trebuie 
s  fii un Dante, un Shakespeare, un Goethe, un Dostoievski ca opera 
s  ajung  un instrument de cunoa tere. Pe cât  vreme orice produc ie
folcloric  poate fi un instrument de cunoa tere pentru c  particip  la 
aceast  prezen  fantastic  prin care se ajunge la r d cinile lucrurilor, 
se intuie te substan a realit ii, se exprim  limitele vie ii i nem rginirea 
mor ii” 1 . 

Într-un articol anterior din 1934, intitulat Despre un anume senti-
ment al Mor ii, Eliade afirma c  putem cunoa te moartea înc  din 
timpul vie ii, nu moartea a a cum o tim to i (osific rile spirituale, 
oprirea pe loc), ci moartea în în elesul ei prim, de Începere, de Inaugu-
rare ireversibil .2 De asemenea, în Fragmente Filosofice, el afirma c
moartea se înva  doar împreun  cu al ii, adic  prin folclor i C r ile
Mor ilor: „Moartea nu poate fi în eleas  de om, ci de oameni. În om, 
în ins, intui ia fantastic , intui ia care poate cuprinde global i esen ial 
realitatea – este f râmi at , este mai ales alterat . Prezen a fantastic
într-un ins este nevroz , prezen a fantastic  într-o colectivitate este 
folclor. Fantasticul, ira ionalul (teluric sau ceresc) este asemenea 
unei limfe care str bate prin tot organismul vie ii asociate. Îndat  ce 
se izoleaz , se individualizeaz , limfa aceasta se descompune, putre-
ze te. [...] Moartea în folclor este o cunoa tere tot atât de concret  ca 
i în religie, pentru c  e într-un contact direct i viu cu îns i esen a

vie ii omene ti, contact magic, fantastic, pe care numai via a asociat
îl poate men ine, pe care individualizarea îl anuleaz ”3.

                                                     
1 Folclorul ca instrument de cunoa tere in Cahiers de L`Herne, p.173. 
2 Ibidem. 
3 Mircea Eliade, Memorii I, ed.cit., p. 319. 
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Tot despre moarte, receptat  la nivel individual dar i colectiv, este 
vorba i în Domni oara Christina. Moartea este momentul desprinderii 
sufletului de trup i p irea într-o alt  condi ie. Christina este moarta 
transformat  în strigoi pentru a continua într-o post-existen  nelegi-
tim i nelegiuit , un destin terestru neîmplinit: nelegiuit  pentru c
existen a ei presupune retragerea vie ii din ceilal i membri ai familiei 
ei, mai ales via a Sandei, care sl be te treptat prin transferul de trup
de femeie tân r  în favoarea Christinei. Ea se îmboln ve te în noaptea 
în care apare Christina, starea ei se agraveaz  sensibil în noaptea a 
doua, pentru a muri o dat  cu Christina în cea de a treia noapte. 
Doamna Moscu este i ea aliata i victima Christinei, psihopat i
sadic , ve nic obosit , excesiv grijulie fa  de trup, absent  pentru 
lungi perioade din conversa iile de salon. Dac  a mânca înseamn  a- i
lua energie din mediu, ea pare s  m nânce pentru a-i furniza Christinei 
sânge: ea devoreaz  carne de berbec neapetisant i se declar  dornic
s  m nânce vânat. Excesiv de interiorizat , ea se preocup  cel mai 
mult de hran  pentru a hr ni strigoiul. 

Simina este un copil de nou  ani care uime te printr-o frumuse e
artificial , rece, nefireasc : buzele prea ro ii, din ii prea str lucitori,
p rul prea negru. Mesager i agent al Christinei, ea este mica posedat :
ea roste te mai întâi numele Christinei, ca pentru a o invita. Tot ea îl 
conduce pe Egor s  vad  portretul acesteia i îi sugereaz  chiar s
r mân  singur în camer , f r  a încuia u a. Tot ea preg te te r dvanul
Christinei i p ze te cu trupul ei inima strigoiului, ascuns  în pivni a
casei. Dac  Doamna Moscu tr ie te în trecut i în „literatur ”, f când
cu greu fa  obliga iilor de gazd , dar r mânând totu i relativ auto-
nom  fa  de Christina, mai ales în gesturile materne fa  de Sanda, 
Simina e întru totul aservit  ca suflet m tu ii ei moarte i îl seduce 
chiar trupe te pe Egor în scena din pivni a casei. Prins  între via i
moarte, între cele dou  tabere i st ri, Sanda e i ea sub puterea 
Christinei, însp imântat  de moarte i vag îndr gostit  de Egor i de 
art . Suflete confiscate de Christina, cele trei femei evoc , a a cum 
afirm  Sabina Fânar în Eliade prin Eliade, „p r ile sufletului din 
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cadrul aceleia i fiin e, ori sufletele plurale ale aceleia i f pturi atrase 
de lume. Dac  Sanda repet  destinul de muritoare al Christinei, doamna 
Moscu reprezint  fiin a eteric , dar efemer  a sufletului ei; Simina 
îns  ipostaziaz  îns i ra iunea ei de a fi pe p mânt, situat  sub 
semnul venusian al iubirii; p catele feti ei simbolizeaz  imaturitatea 
corpului astral al Christinei, supus din aceast  cauz  gre elii”1. Via a
trupului lor se reduce la simple st ri care sugereaz  golirea de via i
insinuarea unui destin str in, neantul fiin ei lor se exprim  în privirile 
goale ale doamnei Moscu, în spaimele Sandei i în lipsa de copil rie
a Siminei. Am spune c  sufletul lor se în epene te luând forme 
consacrate pentru fiecare personaj în parte: în epenirea în somn, în 
cazul doamnei Moscu, în spaim , în cel al Sandei, i în perversiune, 
în cazul Siminei. Toate trei tr iesc în iluzie, ca suflete, i în fiziologie, ca 
trupuri. De altfel, la conacul doamnei Moscu, via a i timpul par sus-
pendate, ceea ce trimite în alt mod la desprinderea sufletului de trup. 
Astfel, ajuns la conac, Nazarie are impresia unei regresii temporale. 
Arheolog, descoperitor de vestigii antice la B l noaia, acesta se 
intereseaz  de preistoria greco-thraco-scytic . Parcul artificial de aici 
îi produce spaime ancestrale i eroul simte puternic vraja malefic  în 
fiin a multiform  a p durii de salcâmi s dite de om, în noaptea f r
lun i, mai ales, în strania comportare a gazdelor: „Nu-mi place casa 
asta, nu-mi place defel. Am sim it asta din prima sear . Nu e nimic 
s n tos aici.”2.

Celor trei personaje feminine, le corespund simetric Egor, Nazarie 
i doctorul, care se zbat to i între ra iune i spaim , în fa a ofensivei 

Christinei. Al turi de Egor, retra i în prima sear  în camera acestuia, 
Nazarie o simte pe Christina cu „dezgust toare groaz ”: „Dar se opri 
sugrumat. Se privir  o clip  în ochi, fiecare încercând s  în eleag
dac i cel lalt a sim it acela i lucru, acela i început de groaz  [...] s
sim i cum cineva se apropie de tine i se preg te te s  te asculte, 

                                                     
1 Sabina Fânar Eliade prin Eliade, Bucure ti, Editura Univers 2003, col. Studii române ti, p. 196 
2 Mircea Eliade La ig nci i alte povestiri, Bucuresti, Editura pentru literatur , 1969, p. 38. 
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cineva pe care nu-l vezi, dar a c rui prezen  o sim i în b taia
sângelui i o recuno ti în sclipirea ochilor vecinului t u.”1.

Dac  prima prezen  a Christinei nu atinge sim urile sau, mai 
precis, sim urile obi nuite, în scena tabloului Christina se las  perce-
put  mai întâi olfactiv i, apoi, vizual de cei doi b rba i: „În odaie 
mirosea a sulfin i a aer închis. Era parc  mai r coare, dar o r coare 
melancolic i artificial ” de „tinere e oprit  pe loc”2. Seduc ia este 
clar , dar inexplicabil  pentru Egor: „Egor r m sese departe de 
portret. Se trudea s - i dea seama de unde izvora în sufletul s u atâta 
melancolie i oboseal  în fa a acestei fecioare care îl privea în ochi, 
zâmbindu-i cu familiaritate, parc  l-ar fi ales numai pe el din tot grupul 
s -i spun  numai lui de nesfâr ita ei singur tate”3. For a expresiei 
Christinei face din tablou o fiin  vie: „Domni oarei Christina îi 
sticlir  o clip  ochii mai viclean [...] Domni oara Christina îi urm rise 
toate mi c rile. În odaie miroase a tinere e oprit  pe loc. [...] Mirosul 
acesta e parfumul tinere ii ei, resturi miraculos p strate din apa ei de 
colonie, din aburul trupului ei.”4.

În vedenia din tablou, lui Nazarie i se pare c  recunoa te „n lu-
cirea din noaptea trecut , chipul acela de abur, care se apropiase 
atunci, la mas , de umerii doamnei Moscu. [...] Dar nu era aceea i
n lucire din sala de mâncare. I s-a p rut atunci c  revede n lucirea. I 
s-a p rut numai. [...] Oboseala i triste ea od ii veneau din alte v mi 
i vorbeau altfel sufletului.”5. Egor e chemat parc  de Christina s -i 

picteze din nou el însu i portretul: „S -l pictez cum tiu eu, iar nu s
fac o copie”. Repictarea tabloului trimite la o regresie c tre esen a
fiin ei acesteia, reprezentând c utarea eului ei absolut, care poate fi 
atins doar dincolo de natura vizibil . Declararea inten iei de a o picta 
corespunde a adar unei promisiuni de dragoste i de dorin  de 
împ rt ire în taina fiin ei ei. Anterior nev zut , doar sim it  prin 
                                                     
1 Ibidem, p. 16. 
2 Ibidem, p. 26. 
3 Ibidem, p. 27. 
4 Ibidem, p. 28. 
5 Ibidem, p. 29. 
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celelalte organe de sim , Christina se r sfa  ademenitoare în tabloul 
lui Mirea. Din strigoi nev zut ea a devenit fermec toare, amestec de 
rafinament i melancolie, cochet i ispititoare. 

Magia i extazul iubirii stau îns  în centrul celor trei întâlniri 
ale protagoni tilor. Apari ia Christinei în visul lui Egor continu  firesc 
scena tabloului. Apropierea Christinei nu mai produce team  pentru 
c  Egor tie c  viseaz . Când se treze te îns , o vede ca în tablou, 
purtând îns  o rochie albastr : „Întoarse capul i întâlni trupul 
Domni oarei Christina. Îi zâmbea ca în tabloul lui Mirea. Dar parc
era altfel îmbr cat : într-o rochie albastr  cu franjuri, cu dantele multe. 
Avea m nu i negre, lungi, care îi f ceau mai albe bra ele”1. Vocea 
Christinei, pe care Egor o aude pentru întâia oar , „venea parc  din 
afar , din alt  lume”2. Dar ceea ce a fost vis continu  în realitate prin 
întret ierea planurilor, sporindu-se ambiguitatea. Con tient  de farme-
cele feminit ii ei, Christina îi cere lui Egor iubirea în termeni de 
poem eminescian: „De când te-a tept!”, „Nu fugi de mine, Egor, nu-
i fie fric  c  sunt moart ” i lupt  împotriva percep iei demonice 

vehiculate de ranii de la mo ie: „Nu e adev rat, n-am f cut ceea ce 
spun oamenii despre mine”3.

În aceast  prim  întâlnire, Christina î i apropie doar obrazul de 
fruntea lui Egor, mângâindu-l pe acesta cu o mân  cald . Teroarea lui 
se manifest  la nivel tactil i se transform  în oroare: „Tot sângele i 
se scurse din vine; c ci senza ia acelei mâini calde – i, totu i, de o 
c ldur  nefireasc , inuman  – era îngrozitoare. Egor voi s  strige de 
teroare, dar nu mai g si nici o for , glasul i se stinse în gâtlej.”4.
Christina încearc  s -i spulbere spaima: „ ie nu- i voi face nimic. Pe 
tine te voi iubi numai [...] te voi iubi cum niciodat  n-a fost iubit 
vreun muritor”5. Când se treze te, o descoper  pe Christina: „Ea era 
tot acolo, privindu-l sticlos, zâmbindu-i, înv luindu-l în mirosul ei de 
                                                     
1 Ibidem, p. 45 
2 Ibidem.
3 Ibidem, p. 46. 
4 Ibidem, p. 47. 
5 Ibidem.
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violete”. Egor îi aude apoi pa ii prin camer , venind spre el: „Pa i de 
femeie, moi, dar vii, emo iona i”. Atingerea ei îi produce „aceea i sen-
za ie de c ldur  artificial , dezgust toare. Carnea toat  i se strânse, ca 
într-un spasm”1. Ochii Christinei au o privire intens , terifiant :
„Domni oara Christina, privindu-l mereu în ochi, ca i cum ar fi vrut 
s -l conving , dincolo de orice îndoial , de prezen a ei concret , vie” 
continua s -l priveasc  tot timpul. Plecarea Christinei o simte apoi în 
propria fiin , prin încetinirea zbaterii sângelui: „Sim ise cum dispare 
din spa iu prezen a ei terifiant ; sim ise asta dup  sângele lui, dup
r suflarea lui”2. Gesturilor i vorbelor ei din vis li se adaug  parfumul 
de violete, care îns  persist  în odaie, ca i m nu a uitat , dovad
palpabil , concret  a trecerii ei, manifestat  în plan fizic. 

În al doilea vis, Christina îi apare lui Egor într-o sal  de bal, vor-
bindu-i foarte aproape de ureche: „Sim ise r suflarea ei cald , ispititoare 
i recunoscuse parfumul ap s tor de violete”3. Când Egor îi spune c

e moart , Christina îi r spunde: „Dar te iubesc, Egor, opti, i pentru 
tine vin de atât de departe” . Zâmbe te trist, dezn d jduit, tiind c
Egor nu poate în elege. Refuzul o înnebune te, o face „trist ,
ner bd toare, amenin toare”. „Anevoie putea ceti în obrazul ei atât 
de viu i, totu i, atât de înghe at. i ochii erau prea mari, prea fic i,
ca dou  inele de cristal”4. Dându- i seama c  Egor nu poate în elege 
decât iubirea întrupat , Christina îi face acestuia demonstra ia terorii 
pe care o inspir  fiin a f r  trup, diavolul: „Dup  câteva clipe, Egor 
începu s  simt  ceva, nev zut i necunoscut, în preajma lui. Nu era 
prezen a Domni oarei Christina. Se sim ea privit de altcineva, a c rui
groaz  nu o mai încercase. Frica i se l murea acum cu totul altfel; ca 
i cum s-ar fi trezit deodat  într-un trup str in, dezgustat i de carnea 
i de sângele lui, i de sudoarea rece pe care o sim ea i care nu mai 

era totu i a lui. Ap sarea acestui trup str in era peste putin  de suferit. 
Îl gâtuia, îi sorbea aerul, istovindu-l. Cineva îl privea de al turi, de 
                                                     
1 Ibidem, p. 49. 
2 Ibidem.
3 Ibidem, p. 73. 
4 Ibidem, p. 74. 
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foarte aproape de el, i privirile acestea nu erau ale Domni oarei
Christina [...] în delirul înghe at al celuilalt, prezen a Domni oarei
Christina era infinit mai blând , mângâietoare”1 . Prezen a aceasta 
inform , nereprezentabil i terifiant , care trebuia s  ofere compa-
ra ia, îl înnebune te pe Egor i îl face s  se decid  s  distrug  partea 
r mas  în lume din ce a fost Christina. 

În ultima noapte, când evenimentele se precipit , fiecare din cei 
trei b rba i simte teroarea i niciunul nu vrea s  r mân  singur în 
odaie. În singur tate, spaima se interiorizeaz , iar prin spaim , ira io-
nalul, demonicul, pot controla fiin a. Nu întâmpl tor frica îi pune pe 
oameni laolalt . În colectivitate frica individual  e dep it  prin solida-
ritate i prin contactul cu straturile adânci ale subcon tientului colectiv 
în care, a a cum explic  Eliade, moartea e o realitate concret  prin 
care se intuie te unificarea contrariilor (coincidentia oppositorum) i
se genereaz  miturile Salv rii.

Dac  în primele dou  întâlniri, puterea Christinei asupra lui Egor 
cre te pân  la identificare (Egor simte în preajma diavolului binefacerea 
prezen ei Christinei i gânde te chiar cuvintele acesteia), în cea de a 
treia puteam a tepta deplina uniune a con tiin elor. În locul ei, se 
produce îns  ruptura, urmat  de dezastru. Confruntarea suprem  pare 
a fi parte din ini ierea pe care Christina i-o propune lui Egor: „Tu n-ai 
s  în elegi niciodat  ce am f cut eu pentru tine, Egor! Tu nu po i în e-
lege curajul meu... Dac  ai b nui ce blestem m  apas ... Dragostea cu 
un muritor!”2.

Al turi de teroare, trupul lui Egor tr ie te voluptatea extazului 
într-o „beatitudine a identit ii”3, beatitudine lipsit  de orice condi io-
n ri: „Carnea lui se risipea înnebunit , c ci voluptatea îl sugruma, îl 
umilea, gura Christinei avea gustul fructelor din vis, gustul tuturor 
be iilor neîng duite, blestemate. Nici în cele mai dr ce ti închipuiri 
de dragoste nu picurase atâta otrav , atâta rou . În bra ele Christinei, 
                                                     
1 Ibidem, p. 76. 
2 Ibidem, p. 112. 
3 Sorin Alexandrescu, Dialectica fantasticului, Studiu introductiv la Vol. La ig nci de Mircea 

Eliade, Bucure ti, Editura pentru literatur , p. XVI. 
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Egor sim ea cele mai nelegiuite bucurii, o dat  cu o cereasc  risipire, 
împ rt ire în tot i în toate. Incest, crim , nebunie, amant , sor ,
înger... Totul se aduna i se mistuia al turi de carnea aceasta incendiat
i, totu i, f r  via .”1. Vraja se rupe, îns , când Egor simte rana sânge-

rând  a Christinei. Este momentul magic care declan eaz  întoarcerea la 
ra iune. Con tiin a reapare, desp r ind apele. În mintea lui Egor, revine 
oroarea, memoria se reinstaleaz  încet, acea memorie tears  de uitare, 
c ci Christina îi ceruse tocmai uitarea: „De ce întrebi mereu, Egor, 
dragostea mea? îi auzi el gândurile. De ce vrei s tii dac  sunt într-
adev r moart i tu e ti muritor?... Dac  ai putea r mâne lâng  mine, 
dac  ai putea fi numai al meu, ce neauzit  minune s-ar împlini!”2. În 
cuvintele Christinei e repro  pentru Egor c  nu i-a putut dep i limitele 
condi iei sale de muritor, dar i auto-comp timire pentru sacrificiul 
de a veni din alt  lume pentru împlinirea unei „ore de iubire” i, mai 
ales, blestemul de a nu o mai reg si nicicând: „E ti i tu ca ceilal i, 
Egor, dragostea mea! i-e fric  de sânge!... i-e fric  de chiar via a
ta! De destinul t u de muritor!... Pentru un ceas de iubire, eu n-am 
ov it în fa a celui mai aspru blestem! i tu ov i în fa a unei pic turi 

de sânge, Egor, muritorule!... M  vei c uta o via  întreag , Egor, 
f r  s  m  g se ti! Vei pieri de dragul meu”3.

Ruptura va însemna pentru fiecare întoarcerea ireversibil  în 
propria lume, ale c rei limite, de fapt, nu pot fi eludate. Egor va lupta 
pentru uciderea strigoiului, iar Christina se va întoarce, dup  împlini-
rea ritualului, în lumea umbrelor. Eroul se treze te la via  prin focul 
iscat de lampa Christinei, el fiind zguduit i de faptul c  Sanda moare, 
acest lucru extinzând pericolul asupra vie ii tuturor oamenilor de la 
conac. Egor ac ioneaz  ca în trans , c utând descânt tori de vr ji, 
distrugând portretul Christinei i înfigând drugul de fier în inima 
acesteia, ghicit  de el în locul în care îl atr sese Simina cu o zi înainte. 
Focul mistuie odaia Christinei i conacul întreg, Sanda se stinge din 

                                                     
1 Ibidem, p. 120. 
2 Ibidem.
3 Ibidem.
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via  în momentul în care e ucis strigoiul. Incendiul nimicitor se 
confund  cu r s ritul, anun ând probabil o regenerare spiritual . Sau 
o ini iere ratat , pentru c  eroul a ratat, refuzând împlinirea iubirii 
ansa în elegerii mor ii, refugiindu-se între limitele strâmte ale condi iei 

sale de muritor. Melancolia i dorul lui de absolut r mân îns  nestinse: 
„ i cu toate acestea, ce nefireasc  dezn dejde îi frângea inima; ca i
cum s-ar fi trezit deodat  singur, blestemat f r  putin  de a mai ie i
din cercul de foc al vr jii, de a- i putea îndupleca ursita. [...] Niciodat
nu o va mai putea întâlni, niciodat  nu-l va mai tulbura parfumul ei 
de violete i gura ei însângerat  nu-i va mai sorbi r suflarea. [...] i-
acum, din ce parte s  mai a tepte vreo n dejde? Cui s  se roage i ce 
minune îi va mai aduce aproape de el coapsa cald  a Christinei?”. 

În Domni oara Christina, ca în întreaga sa oper  de altfel, eros-
ul este instrument de cunoa tere i mijloc de primenire spiritual ,
izvor inepuizabil de energii. Dac  pentru Christina iubirea înseamn
revan a unei vie i curmate în floarea vârstei, pentru Egor ea repre-
zint ansa ini ierii în tainele Firii i, mai ales, în taina Mor ii, atât de 
înfrico toare pentru orice om. Transcenderea limitelor propriei 
condi ii înseamn , îns , trecerea dincolo, împ rt ire în tot, dar i
Moarte, adic  prag în fa a c ruia con tiin a se înfioar , instinctele se 
trezesc i ra ionalul înfrânge tenta ia. Muritorul, ca fiin  cu suflet i
trup, nu poate în elege fiin a f r  trup, sufletul rupt de matricea sa, i
se opre te cutremurat la fruntariile lumilor, cu spaima a ceea ce a 
intuit c  este dincolo.

Dincolo de povestea cu strigoi, folcloric i eminescian  totodat ,
Domni oara Christina r mâne o ilustrare a eternului mit al iubirii impo-
sibile dintre un muritor i un suflet trans-mundan, sedus de planul 
terestru, dar i al unui muritor atins de aripa ve niciei.
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Un profil asianizat: 
«the tao of politics» 

Viorella MANOLACHE 

The Tao of Politics 

Abstract
The present study approaches the „postmodern weakness”, placing 

[postmodernism] in the post-Christian phase of history (of wild compa-
ratives, pluralism, and multiculturalism and of other variations on the 
theme of modern relativism), establishing that postmodernisms open the 
way to a special knowledge, through revelation, and not by the «complexes 
of culture” that accompanies any change of cultural, philosophical, political 
or religious paradigm. 

From the psychohistory / geography’s perspective, «The Tao of Politics» 
becomes an interrelated initiative, which reacts to the „crisis of the West” 
by appealing to the Asian imports, organizing the thinking space, barely 
measured and perceived. 

Key words: tao of politics, psychohistory, modern relativism, postmo-
dernism, “crisis of the west” 

Sub semnul alternativei: postmodernismele 
Aventura gnoseologic  pe care o încearc  omul modern (inte-

resat de ie irea din labirintul tiparelor i al categoriilor logice care 
„astup  vederea” spre a accede la o form(ul)  superioar  – cea de 
cunoa tere paralogic  asimilat  schemelor arhaice de „instalare în 
adev rata cunoa tere”) se subsumeaz noului model al cunoa terii
chemat a da seama de marile mistere prin denun area refugiului în 
«sistemele artificiale” i promovarea, în schimb, a unor contacte 
(i)mediate cu «sistemele naturale». 
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Noua gândire, apelând la formule neteologice marcate de capaci-
tatea spiritului critic de a ie i din pielea lumii (fie prin formule 
involuntare – trupe ti, fie prin apelul la supradoze de gândire – spiri-
tualitate - profund ), armonizeaz  concepte îndep rtate, ca reac ie
declarat  la ceea ce se accept  unanim drept „criz  a Occidentului”. 
C ci, potrivit lui Peter Sloterdijk1, omul modern s-a înconjurat cu o 
epinatur  format  din succesiuni de ac iuni ce scap , asemeni unui 
physis secundar, practicilor f uritoare de istorie. 

Subsumate unei ironii karmice, versiunile cunoscute ale teoriilor 
critice au r mas f r  obiect, nereu ind o distan are critic  fa  de 
realitatea cinetic  a modernit ii ca mobilizare, ratând (tocmai!) dimen-
siunea cinetic i cinestetic  a acesteia. 

În acest context (re)investit, postmodernismul devine un concept 
supus (re)teritorializ rii, vânat ( i el) de amenin area de a ezare, 
sedentarizare, comoditate sau înfundare, de ipostaza penultimativ .
Optând pentru reactivarea paenultimus-ului, în ipostaz  de ambreior,
cuvintele i ideile (re)investite filosofico-politic, într-un circuit 
(re)activ imprevizibil, nepremeditat, devin sinonimic, parole, cuvinte
de acces, passwords, operatori nontehnici, verificând ipoteza potrivit 
c reia, postmodernismul nu încremene te în fix, în continuum, ci 
devine mobil, prin aplicarea tensiunilor, curentelor alternative, ce 
justific  o (am)plasare sub un „Postmodern Turn”2.

În op iunea unor „postmodernosceptici”, termenul (postmoder-
nism) ar circula falacios, într-un context contort, marcat de confuzie 
i manipul ri, între inând b nuiala c  ar fi vorba, de fapt, de una 

dintre nenum ratele „mode moderne” sau de una dintre „multele 
dep iri”. Ele s-ar legitima exclusiv pe baza faptului de a fi „mai la 
zi, mai noi” – mecanisme ce caracterizeaz , de fapt, modernitatea, 
dup  cum remarc i Gianni Vattimo [Seminarul de la Stuttgart, din 
1991, decreta prin Ihab Hassan, Malcolm Bradbury, John Barth, 
                                                     
1 Peter Sloterdijk, Eurotaoism. Contribu ii la o critic  a cineticii politice, Editura Idea Design &Print, 

Cluj, 2004, p. 16. 
2 Viorella Manolache, Curente alternative ale prefixului post- evalu ri filosofico-politice, Editura 

Techno Media, Sibiu, 2010. 
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Raymond Federman, William Gass, na terea postmodernismelor i
sfâr itul postmodernismului (ca o continuare a modernismului, dar 
situat „în afara devenirii sale temporale”)].

Pentru James Parker1, (supra)apreciat, aproape de un deces pre-
vizibil, „alungat din împ r ie”, postmodernismului nu îi mai r mâne 
altceva decât s  comit  suicid epistemologic. Proclamând moartea 
postmodernismului, g sindu-l vinovat de a fi auto-referen ial, James 
Parker îl consider  un,,modernism morbid” - dizolvare a certitudinilor 
în⁄din registrul logicii moderne! 

În aceea i not  a epilogicii apocaliptice, pentru Peter Sloterdijk, 
prefixul post se relev  drept un „de dup ” al necrologului, Aufklärung-ul
împlinindu-se în coinciden a prognozei cu necrologul, într-un discurs 
funest absolut2.

În acord cu J rgen Habermas, în Etica discursului i problema 
adev rului3, conceptul de cunoa tere (în sensul s u tare, ca repre-
zentare) este indisociabil de conceptul de adev r (în acela i sens 
tare, drept coresponden ). Între aceste borne filosofice, lumea 
moral  înc rcat  de ⁄ cu semnifica ie constructiv  devine motivul 
pentru care proiec ia unei lumi sociale inclusive (constituit  din rela ii
interpersonale bine ordonate, care intervin între membrii, liberi i
egali, ai unei asocia ii autodeterminate – traducere a Împ r iei scopu-
rilor lui Kant4) poate s  serveasc  drept substitut pentru referirea 
ontologic  la o lume obiectiv .

                                                     
1 James Parker, Un recviem pentru postmodernism, The Southern, no. 2, vara anului 2001, http: // 

aisberg. 8k. ro/index_rev.html. 
2 Peter Sloterdijk, Eurotaoism. Contribu ii la o critic  a cineticii politice, Editura Idea Design &Print, 

Cluj, 2004, p. 132. 
3 J rgen Habermas, Etica discursului i problema adev rului, Editura Art, Bucure ti, 2008. 
4 Aurel Codoban (Sacru i ontofanie. Pentru o nou  filosofie a religiilor, Editura Polirom, Ia i, 1998) 

stabilea c  fundalul filosofic care ne permite formularea problemelor experien ei religioase este 
alc tuit din criticismul kantian, din fenomenologia luat  într-o accep iune mai larg  decât cea 
husserlian , din filosofia heideggerian  a fiin ei, înso it  nu numai de hermeneutica gadamerian ,
ci i de cea a lui Ricoeur. Acestea din urm  impun, în contextul kantiano-fenomenologic, ideea 
ra ionalit ii semnificante. Între experien a religioas i cea kantian  se (inter)pun dou  tipuri de 
experien e: situarea în planul cunoa terii (cazul experien ei kantiene) i în cel al existen ei (cazul 
experien ei religioase).  
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Potrivit lui Paul H. Ray1, postmodernismul (ca r spuns gre it 
orientat împotriva caracterului autoritarist i reductiv al modernit ii)
devine o condi ie în sine a modernit ii târzii, reprezentând finalul ei. 
De i ideea de „nou liberalism” se (supra)pune ideii de,,imperialism 
postmodern”, pentru Ray (suspicios la trend-ul intelectual care refuz
post - schimbarea!), postmodernismul reprezint  doar logica târzie a 
modernit ii înse i- efort devenit paradigm .

Pentru c  ( i) postmodernismul central-est european (în eles ca 
transformare, (re)asumare) vizeaz  o (pre)schimbare ( i) la nivel de 
religios (cartografierea unui ortodoxism greoi, recalcitrant), împingând 
lumea central-est european  înspre o alt  ordine a fiin rii – cea în care 
opusul heideggerian al maladiei istorice e marcat de unitatea stilistic
între interior i exterior, cu men iunea c , na terea unui nou eon spiri-
tual, prin trecerea la o alt  paradigm  cultural , aduce cu sine modific ri
radicale în sistemul tuturor valorilor, impunând postmodernismele.

Teologia seculariz rii i ontologia efil rii
Supus  unei permanente reveniri, revela ii, mo teniri, întrup ri, 

demitiz ri i paranteze, rela ia filosofie-teologie are ca pilon de rezisten-
 secularizarea, în eleas  în sensul originar al kenozei cre tine, ca marc

de interes i tr s tur  constitutiv  a unei experien e religioase autentice. 
Potrivit lui Gianni Vattimo2, secularizarea presupune, înainte de 

toate, raportul de (pro)venire dintr-un nucleu sacru3 de care ne-am 

                                                     
1 Paul H. Ray, Transmodernismul nu este postmodernism, http://aisberg.8k.ro/index_rev.html. 
2 Gianni Vattimo, A crede c  mai credem. E cu putin  s  fim cre tini în afara Bisericii?, Editura 

Pontica, Constan a, 2005. 
3 În acord cu Aurel Codoban (Sacru i ontofanie. Pentru o nou  filosofie a religiilor, Editura Polirom, 

Ia i, 1998), urmând traseele filosofice ale lui Roger Callois, René Girard, Rudolf Otto, Gerardus 
van der Leeuw, Joachim Wach sau Mircea Eliade), sacrul se manifest  ca valoare ambivalent ,
pentru c  „valorile au sensul de itinerare spre fiin ”, amalgamând fascina ia, admira ia cu oroarea, 
cutremurarea, atât ca surs , cât i ca form  primitiv  a celorlalte valori. Pentru con tiin , sacrul
devine o categorie transcendental  care face posibil  experien a religioas , respectiv constituirea 
hierofaniei i a cratofaniei. Incon tientul înglobeaz  sacrul în subcon tient, acolo unde acesta 
poate fi descoperit ca forma iune, ca tensiune marcat  de transfigurarea unei rupturi - ambivalen
a conceptelor în centrul c rora se afl , potrivit lui A. Codoban, teama.
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îndep rtat i care, cu toate acestea, r mâne activ (chiar i) în versiunea 
sa dec zut , distorsionat , redus  la termeni pur lume ti. Seculari-
zarea indic  procesul de deriv  ce dezleag , potrivit lui Vattimo, 
civiliza ia laic  modern  de originile ei sacrale. 

Sensul pozitiv al seculariz rii (ideea c  modernitatea laic  repre-
zint  o continuitate i o interpretare de-sacralizat  a mesajului biblic) 
se (re)cunoa te i în teza weberian  a capitalismului modern ca efect 
al eticii protestante, cu men iunea c  ra ionalizarea societ ii moderne 
nu poate fi (re)gândit  în afara perspectivei monoteismului iudeo-
cre tin. Modernitatea este un fenomen ce se (supra)pune seculariz rii, 
procesul transform rii puterii statale de la monarhia de drept divin la 
monarhia constitu ional  (pân  la democra iile reprezentative) putând 
fi descris în termeni de secularizare. Subiectivitatea modern  se seculari-
zeaz  ca parte a unui sistem de rela ii sociale i de putere articulat pe 
un cadru de medieri care fac subiectivitatea mai pu in peremptorie i
o predispun s  devin  subiectul psihanalizei1.

Este u or reperabil  eviden a potrivit c reia tardomodernitatea
întâmpin  o dificultate major  în privin a valorilor conduc toare.
A adar, devine imperativ  luarea în calcul a faptului c , în func ionarea 
democra iilor i în cercetarea tiin ific , au intervenit schimb ri majore, 
menite s  (re)pozi ioneze religia în contextul modernit ii târzii. 

A a cum avertiza Andrei Marga, „democra ia procedural  se 
dovede te incapabil  s  motiveze suficient vie ile individuale”, c ci
„suntem, în orice caz, solicita i, ca democra i, s  recunoa tem religiei 
o capacitate de motivare a comportamentului democratic mai mare 
decât opticile secularizate ale statului laic care au fost dispuse s  o 
fac . În acest în eles, religia nu mai r mâne o chestiune a vie ii
private a persoanei, cum s-a mai putut spune la începutul secolului 
XX, ci devine o chestiune de interes public, iar pozi ionarea în raport 
cu Dumnezeu devine parte a culturii civice a democra iilor înse i”2.

                                                     
1 Gianni Vattimo, A crede c  mai credem. E cu putin  s  fim cre tini în afara Bisericii?, Editura 

Pontica, Constan a, 2005, pp. 32-33. 
2 Andrei Marga, Diagnoze: Articole i eseuri, Editura Eikon, Cluj-Napoca, 2008. 
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În fluxul (con)sensual al gândirii slabe, a ezând într-o ecua ie a 
regulii lui versus teologia seculariz rii i ontologia efil rii, suntem, 
potrivit lui Gianni Vattimo1, plasa i pe coordonatele unei gândiri mai 
(pre)ocupate de limitele ei, care las  deoparte preten iile marilor 
viziuni metafizice i care aduce în prim-plan o teorie a efil rii, ca 
r spuns la destr marea metafizicii. Vattimo consider secularizarea
drept un caz excep ional al efil rii, iar ontologia slab  – o transcriere 
a mesajului cre tin, având ca rezultat etica non-violen ei. Civiliza ia 
postmodern  nu se mai declar  în mod explicit cre tin , ci laic ,
decre tinat , post-cre tin , supus  fason rii de c tre ceea ce Vattimo 
accept  prin secularizare pozitiv , ca tr s tur  caracteristic  a 
modernit ii”2.

O posibil i temporar  redresare pe coordonatele unei atari 
(des)ordini globaliza(n)te certific  faptul c  Europa este în criz i
legalizeaz diferendul slab dintre cre tinism i ra ionalismul iluminist, 
distan at de r d cinile sale cre tine, spre a se putea (auto)proclama i
recomanda drept aspect identitar european. 

În viziunea lui Joseph Ratzinger3, principala caracteristic  a 
acestui tip de iluminism radical se (re)cunoa te în accentul pus pe 
„ra ionalitatea tiin ific ” i „pur func ional ”, potrivit c reia „este 
ra ional doar ceea ce poate fi demonstrat experimental”. 

Alternativa propus  de Ratzinger pentru un atare model pragma-
tic-experimental o reprezint , dup  modelul habermasian al asocia iilor
comunica ionale, recursul la dialogul dintre culturi, dintre credin i
ra iune, cu men iunea c  tradi iei iluministe i se propune con tientiza-
rea limitelor i întoarcerea la izvoarele sale, (re)stabilindu-se, astfel, 
leg tura cu „r d cinile memoriei istorice a umanit ii”.

Potrivit lui Gianni Vattimo, acest recurs dialogal confirm  atri-
butul pozitiv al seculariz rii drept efilare a structurilor sacrale ale 
societ ilor iudeo-cre tine i trecerea la o etic  a autonomiei laiciza(n)te 
                                                     
1 Gianni Vattimo, A crede c  mai credem. E cu putin  s  fim cre tini în afara Bisericii?, Editura 

Pontica, Constan a, 2005. 
2 Ibidem, pp. 34-35. 
3 Andrei Marga, Philosophia et Theologia Hodie, edi ia a II-a, Editura Efes, Cluj, 2003.  
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a statului, la o mai lejer  literalitate în interpretarea dogmelor i a 
preceptelor – a adar, o deplin  realizare a kenosis-ului, ca dizolvare 
progresiv  a elementelor de religiozitate natural  în favoarea unei 
(re)cunoa teri mai netede a esen ei autentice a credin ei1. Dincolo de 
a presupune o rela ie (ana)cronic-logomahic , secularizarea devine 
modul în care kenoza continu  s  se realizeze în termeni tot mai clari, 
pentru antrenarea omului în dep irea esen ei originare (violente) a 
sacrului i a limenelor vie ii sociale2.

În acord cu Theodor Codreanu, cre tinismul devine o religie 
transmodern , prin excelen . A adar, transmodernismul deschide 
calea cunoa terii speciale, prin revela ie, i nu prin «complexele de 
cultur ” asumate de modernism i postmodernism, în lumina relativis-
mului care înso e te orice schimbare de paradigm  cultural . Th. 
Codreanu propune construc ia unei hermeneutici noi, menite a 
transparentiza lumea înspre lumen, hermeneutic  ce separ  defintiv 
«complexele de cultur ” (care au traversat culturalul din Rena tere i
pâna în postmodernism) i «complexele de profunzime» (zonele de 
transparen ).

A a cum anun a René Girard3, am fi plasa i în faza postcre tin
a istoriei umane, a comparatismului s lbatic, a pluralismului, a 
multiculturalismului i a celorlalte varia iuni pe tema relativismului 
modern. Potrivit lui René Girard, pentru a considera c  interdictele 
culturale (dup  „modelul” evenimentelor din mai '68 care au legiferat 
formula „e interzis s  interzici”!), în acord cu promotorii moderni-
t ii, sunt inutile, trebuie s  fii partizanul individualismului celui mai 
excesiv, cel care presupune autonomia total  a indivizilor i a dorin-
elor lor4.

                                                     
1 Gianni Vattimo, A crede c  mai credem. E cu putin  s  fim cre tini în afara Bisericii?, Editura 

Pontica, Constan a, 2005, pp. 38-39. 
2Ibidem, p. 40. 
3 René Girard, Pr bu irea Satanei, Editura Nemira & Co, Bucure ti, 2006. 
4 Idem, pp. 22-23. 
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Un model estompat: Homo Europaeus 
Pe fondul reduc iei „europenismului” la „occidentalism”, 

preten ia [Occidentului] de a de ine monopolul europenit ii devine 
expresia unor interese (i)mediate (politice, economice, sociale) i⁄ sau 
a unor (justificate) orgolii istorice (inclusiv de natur  confesional ).

(Re)inventarea lui homo europaeus nu poate evita îns  confuzia 
ideologic  între statutul ontologic i cel juridic: orice european de
fapt este i un european de drept, dar nu orice european de drept este 
i un european de fapt. 1

Asumându- i verticala tradi iei legitima(n)te, în limitele perime-
trului posthistoric (un spa iu adesea out of minds, în care Europa 
devine americanizat !), homo europaeus se men ine disputat de mediile 
aulice adesea tentate s  se integreze în paradigma culturii Occiden-
tului, massa în sine, r mânând departe de orice valoare occidental 2.

Defini ional, pe liniile de analiz  propuse de Hans-Georg 
Gadamer, cultura reprezint  domeniul care cuprinde tot ceea ce 
cre te prin împ r ire3. Suntem a adar plasa i între liniile de for  ale 
unei con tiin e culturale modelate de tiin , fenomen ce na te critica 
culturii, drept încredere a europenilor în progres i idealism burghez. 
Cu men iunea c , un atare model nu a supravie uit, viziunea spengle-
rian  a declinului Occidentului extr gându- i seva din ipoteza 
potrivit c reia, Primul R zboi Mondial epuizase aproape întru-totul 
con tiin a european .

În cofrajul acestei crize a modelului cultural-european, activarea 
unei no iuni precum Mitteleuropa, devine o no iune ideologic , ce 
ine de istoria cultural  – o hart  mental , cu frontiere variabile – un 

spa iu al c rui nucleu originar r mâne Sfântul Imperiu Romano-
German, ca prelungire ⁄ transla ie a Imperiului Roman. 

                                                     
1 http://www.rostonline.org/blog/razvan/2008/02/homo-europaeus.html 
2 Victor Neumann, Tenta ia lui Homo Europaeus. Geneza ideilor moderne în Europa Central i

de Sud-Est, edi ia a III-a, Polirom, Ia i, 2006. 
3 Hans-Georg Gadamer, Elogiul teoriei. Mo tenirea Europei, Editura Polirom, Ia i, 1999, p. 26. 
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În acord cu Jacques Le Rider1, Mitteleuropa devine matricea 
cultural  a Europei Centrale, având ca punct germinativ, istoric, anul 
1919 ca afirmare a na iunilor mici, fenomen dublat de ofensiva poli-
ticii occidentale. Cu men iunea c , dup  1945, no iunea de Europa 
Central  î i pierde valabilitatea, fiind înlocuit  de Europa, pe de o 
parte, i de blocul estic nediferen iat, pe de alt  parte. No iunea de 
hart  mental  devine în acest context, un specific în destinul comun 
al na iunilor i statelor Europei Centrale2. Dac regiunea î i p streaz
intacte grani ele pân  în secolul al XX-lea, ea devine supus  unei 
retras ri în care frontierele imaginare i cele ideologice nu vor mai 
coincide celor politice. 

Deconstruirea identit ii na ionale prin utilizarea excesiv  a voca-
bularului istoric, devine marca unui transfer cultural, determinat  de 
necesit i conjuncturale, de contextul cultural de primire. Dincolo de 
a fi o simpl  coinciden , sau o vecin tate cultural , transferul cultural 
devine un concept imposibil de suprapus termenului consacrat ( i
igrasiat semantic!) de diploma ie cultural . Potrivit lui Jacques Le 
Rider3, cultura na ional  r mâne o construc ie ideologic  variabil ,
marcat  de efectul de sciziune contrastiv , în prezen a elementului 
str in, a alterit ii.

Vecin tatea mai multor culturi central - europene nu a generat 
contacte directe, ci mediate, trecând prin Londra, Paris, Berlin. Un 
atare pluralism specific istoriei culturale a secolelor al XIX-lea i al 
XX-lea s-a subsumat imperativului ra ionalit ii holiste, urmat 
îndeapoape de grupurile etnice⁄ na ionale sau de grupurile sociale i
marcat de regruparea lor omogen . Dincolo de atari tensiuni între 

                                                     
1 Jacques Le Rider, Europa Central  sau Paradoxul fragilit ii, Editura Polirom, Ia i, 2001. 
2 Potrivit lui Jacques Le Rider, distinc ia esen ial  dintre ⁄ între Europa Central i de Vest este 

marcat  de apelul la un termen precum etnicitate, ca disput  european  de trecere de la ethnos 
la demos, sau, în termeni habermasieni, de stabilire a identit ii demos-ului politic pe un 
consens care nu ine de ethnos. Jacques Le Rider plaseaz  discursul etnic drept unul orientat 
împotriva Europei, intrat  în criz , din cauza ideologiilor etnice i a incapacit ii de a dep i atari 
vestigii paseiste ale culturii politice (Jacques Le Rider, Europa Central  sau Paradoxul fragilit ii,
Editura Polirom, Ia i, 2001, pp. 72-73). 

3 Ibidem, pp. 45-46. 
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ideea de Europa i ordinea universal , între Europa politic i cea 
cultural , Comunitatea European  – refractar  la imperativul lui Jean 
Monnet, acela de a începe orice demers de la cultur – a acordat 
prioritate economiei i libert ilor publice, circula iei bunurilor i
persoanelor, cu men iunea c , paradoxal, nu imperativele economice 
i sociale au fost greu de urmat i organizat ci, acelea culturale. 

Un posibil r spuns acestei crize: respingerea substan ei europene 
primare i ancorarea ei în dou  principii – cel dialogic i cel recursiv.

Potrivit lui Edgar Morin1, recursul dialogic ar avea în vedere 
faptul c  dou  sau mai multe logici diferite pot deveni unitare (comple-
mentare, concurente, antagoniste) f r  ca prin aceasta dualitatea lor 
s  se piard . Prin procesul recursiv, procesele generatoare devin 
bucle productive, neexistând momente ⁄ componente ⁄ instan e care s
nu fie deopotriv  produs i produc tor, printr-o abandonare a cauzali-
t ii lineare care pleac  de la p r i pentru a ajunge la întreg sau invers. 

Dezechilibrele modernismului ofensiv vor favoriza dezvoltarea 
micro-culturilor provinciale, rod al texturii micro-etnice a Europei, 
stabilind dihotomia cultur  vs. civiliza ie. Dac  un concept precum 
cel de cultur  devine generic (prin întoarcerea la izvoare, fidelitate 
fa  de principii i accent pe ceea ce este specific într-o societate), 
civiliza ia devine o no iune generalizabil  (apelând la progres ca opus 
barbariei i ⁄ sau la universalitatea ra ional ). Plasând cultura local
în perimetrul deschis al civiliza iei europene am fi, a a cum stabilea 
Otto Bauer2, în prezen a comunit ii de destin, ca identificare prin 
asociere i condi ionare ra ional , marcat  de voca ia deschiderii3.

Propunând echivalen a identitate = tradi ie, Horia Roman 
Patapievici4, a eza într-o ecua ie comun  disputa centru – periferie,

                                                     
1 Edgar Morin, Gândind Europa, Editura Trei, Bucure ti, 2002. 
2 Otto Bauer, Mapping the Nation, Ed. Gopal Balakrishnam, London, 1996. 
3 Pentru ca o cultur  s  fie deschis , trebuie s  îndeplineasc  trei condi ii: împrumutul s  fie liber, 

con tient i selectiv; elementul împrumutat s  fie tradus în idiomurile culturii-gazd i s  fie meta-
morfozat, prin act hermeneutic, într-un loc cultural (vezi în acest sens Mona Mamulea, Dialectica 
închiderii i deschiderii în cultura româneasc  modern , Editura Academiei Române, Bucure ti, 2007). 

4 Horia Roman Patapievici, Discern mântul moderniz rii. 7 conferin e despre starea de fapt, Editura 
Humanitas, Bucure ti, 2004. 
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opunând modelul Montesquieu i Cioran, ca mod de a (re)gândi regio-
nalul, perifericul, parohialul atunci când universalitatea e cert .
Dac  Montesquieu propunea diferen a, pentru a deosebi regionalul
de universal, interoga ia lui Cioran are în vedere imposibilitatea celui 
care nu e în centru s  devin central. Dac centrul lua act de existen a
periferiei, iar logica periferiei punea în discu ie centrul i-l modifica, 
ca marc  a ofensivei modernit ii (Montesquieu), o atare ofensiv
propunea solu ia re-legitim rii, perifericul legitimând centrul dup
modelul unui Imitatio Centri (Cioran). O atare disput  este solu ionat
( i) de S. Huntington i enun at  de Jean-Marie Le Breton1, stabilind 
c echilibrul european (cu derivare în concert european), reprezint
o solu ie potrivit c reia, Europa este marcat  de fenomenul conserv rii
propriei identit i. Într-o încercare de clarificare terminologic , Timothy 
Garton Ash2, considera c  no iunea de european, presupune, deopo-
triv , ideea de locuitor al continentului european, de entitate geografic ,
de persoan  p truns  de ideea european  sau de stat membru al 
Uniunii Europene. 

Pentru Andrei Roth3, descentralizarea puterii statale, marcat  de 
principiul subsidiarit ii, presupune transferarea de la organele centrale
c tre cele locale ⁄zonale⁄ regionale a unor competen e decizionale i a 
mijloacelor materiale de înf ptuire a lor. Mentalitatea comunitar  (în 
opozi ie cu paradigma na ional ) suprapune solidaritatea european  con-
tiin ei comunit ii culturale europene, propunând atât un regionalism 

intern cât i unul extern, transfrontalier.
Pentru Phillippe Moreau Defarges4, Tratatul de la Maastricht, 

departe de a alege între legitimitatea european i cea na ional , le 
promoveaz  pe ambele. Legitimit ile na ionale reafirmate se organi-
zeaz  prin definirea Uniunii Europene, întemeiat  pe Comunit ile 
Europene completate de politici i forme de cooperare, urmând trei 
                                                     
1 Jean-Marie Le Breton, M re ia i destinul b trânei Europe 1492-2004, Editura Humanitas, 

Bucure ti, 2006. 
2 Timothy Garton Ash, Cazul Uniunii Europene, în Deutschland, nr. 5, 1999. 
3 Andrei Roth, Modernitate i modernizare social , Editura Polirom, Ia i, 1999. 
4 Phillippe Moreau Defarges, Institu iile Europene, Editura Amarcord, Timi oara, 2002. 
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piloni principali: Comunit ile Europene devin Comunitate; politica 
extern i de securitate comun ; cooperarea în domeniul justi iei i
internelor. Tratatul de la Amsterdam stabile te c Uniunea European
devine o comunitate de valori, fie ele locale sau globale.

Considerat a fi reprezentat momentul unui nou început al 
Europei, dup  aproape un deceniu de încerc ri e uate de reform 1,
redactat în timpul Pre edin iei germane a Consiliului UE (menit a 
relua majoritatea prevederilor Tratatului constitu ional, dar debarasat 
de elemente simbolice precum „imn”, „drapel”, „Constitu ie”, „lege”, 
„ministru”), Tratatul de la Lisabona s-a subsumat nevoii de a avea o 
alt  Europ , tratatului ata ându-i-se atributul curajos de modificator.

Stabilind c  Europa este supus  schimb rilor i noilor provoc ri 
ale secolului al XXI-lea (globalizarea economiei, evolu ia demografic ,
schimb rile climatice, nevoia de surse durabile de energie, noi 
amenin ri la adresa securit ii etc.) i impunând nevoia unui efort 
colectiv european prin revizuirea regulilor care stau la baza coope-
r rii dintre ri, Tratatul de la Lisabona (re)stabile te competen ele 
UE, mijloacele pe care aceasta le poate utiliza, modificând structura 
institu iilor i modul de func ionare al acestora – pretext pentru a da 
culoare tu elor sl bite ale profilului unui homo europaeus!

O (posibil ) comutare la „gândirea complex ”:
«The Tao of Politics» 

Pentru Peter Sloterdijk2, intelighen ia asianizeaz , apelând la o 
mi care detensionat  a direc iei, dincolo de ceea ce instalatorii New 
Age-ului ar putea (de)numi drept comutare la „gândirea complex ”.

«The Tao of Politics» r mâne, potrivit lui Peter Sloterdijk, o con-
cep ie alternativ  (în trend) în Statele Unite, marc  a unei rede tept ri, a 
                                                     
1 Vezi, în acest sens, e ecul Comunit ii Europene de Ap rare - 1952, criza „scaunului gol”- 1965, 

votul negativ danez al Tratatului de la Maastricht – 1992 i⁄ sau votul negativ irlandez al Tratului 
de la Nisa - 2001. 

2 Peter Sloterdijk, Eurotaoism. Contribu ii la o critic  a cineticii politice, Editura Idea Design &Print, 
Cluj, 2004. 
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unei noi epoci, începutul unei erotici intercontinentale, în demersul 
„arunc rii de ocheade ezoterice dinspre Pacific înspre Vechea Chin ”1.
Un atare demers este confirmat ( i) de „Confucianismul de Boston”, 
manifestare dinamic  de a c uta în vorbele În eleptului elemente care 
ar putea ajuta la rezolvarea unui anumit num r de probleme contem-
porane (rela iile dintre diferite comunit i care tr iesc împreun  în 
ora ele moderne). Proiectul î i asum  atitudini filosofice contradictorii 
(de negare i de afirmare), considerând c  gândirea confucianist  nu 
se aplic  numai popoarelor Asiei i c  poate fi transmutat  într-un 
mediu mai larg, în afara Asiei Orientale, chiar la Boston! Pentru c
Boston-ul ar reprezenta simbolul unei societ i postmoderne, conec-
tate în (la) patru orizonturi (egalitar , meritocratic i centru al 
democra iei liberale), în acest spa iu existând o „ coal ” a adep ilor
confucianismului, sub conducerea profesorului Tu Weiming. 

Apelând la logica importului, „Confucianismul de Boston” stabi-
le te c  r d cinile confucianismului pot fi transplantate (stabilind o 
leg tur  între⁄dintre r d cini i culturile în care acestea se implantea-
z ), vizându-se restaurarea i dezvoltarea sub o form  pur american
a anticului accent pus asupra li, a riturilor, stabilind c  pragmatismul 
american ofer  un limbaj filosofic occidental care permite exprimarea 
teoriei confuciene a riturilor în lumea modern 2 . 

În acord cu Mircea Eliade3, istoria conflictului subteran dintre 
experimentarea mistic i cea tiin ific  presupune inventarierea 
transform rilor care au condus la na terea lumii moderne, fie prin 
omologie, fie prin ceea ce Wei-Po-Yang (de)numea, alchimic, „unirea 
coresponden elor comparate”. 

Dincolo de fenomenele de rezisten ⁄insurec ie ale spiritualit ii 
autohtone (traduse adesea prin sintagma „revolta fondului autohton”), 
de tendin a conformit ii, istorismul devine o no iune dep it ,

                                                     
1 Ibidem, p. 97. 
2 Danielle Elisseeff, Confucius. Cuvântul în ac iune, Editura Univers, Bucure ti, 2007. 
3 Mircea Eliade, Alchimia asiatic , Editura Humanitas, Bucure ti, 2003. 
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cultura european  reinvestind forme de sensibilitate i de gândire 
simbolic , printr-o racordare la un sistem asianist1.

Apelând la un The Tao2 of Politics, acesta confer  sens posibili-
t ii i dificult ii de a întrupa credibil principiile politice în ac iunea 
cotidian , într-un discurs filosofic al prezentului, cu men iunea c ,
potrivit lui Sloterdijk3, atunci când deficitul de credibilitate p trunde 
în con tiin a de sine a actorilor, el este resim it ca o lips  de „întrupare”. 

Dac  Gianni Vattimo (supra)punea ideea „neg rii Dumnezeului 
moralei” disolu iei metafizicii, a „Dumnezeului filosofilor”, suntem 
tenta i s  credem c  orice discurs de întemeiere teologico - filosofic
î i propune, de fapt, s  desprind  fiin a din felul ei de a se situa în 
evenimentul planetar al unui Ge-Stell (heideggerian), confirmând 
sau, din contr , infirmând faza împlinirii nihilismului i (con)sumarea 
fiin ei în valoare4.

Atacurile lansate împotriva eticii-bazate-pe-ra iune confirm
punctul de vedere al Iluminismului, stabilind necesitatea unei noi psiho-
logii umane, afirmând c , de i politica i psihologia se influen eaz
reciproc, este imperativ necesar  o întoarcere definitiv  în psihologie5.

Pornind de la rela ia secret  dintre⁄între psihanaliz i dreapta
credin , p rintele Galeriu6 constata c  Jung distinge incon tientul 
colectiv (cuprinzând instinctele i arhetipurile) i incon tientul personal,
care subsumeaz  con inuturi integra(n)te ale personalit ii individuale 
i, implicit, „toate reful rile mai mult sau mai pu in inten ionate ale 

                                                     
1 Ibidem, p. 67. 
2 Potrivit lui Mircea Eliade, în anumite medii tao-iste, elementul yang a fost identificat cu tao, drept 

cale, principiu universal, norm , adev r etc. Cu cât o substan  cuprinde o mai mare cantitate 
de yang (de tao) cu atât devine mai nobil , mai incoruptibil , mai absolut  (Mircea Eliade, 
Alchimia asiatic , Editura Humanitas, Bucure ti, 2003, p.13). 

3 Peter Sloterdijk, Eurotaoism. Contribu ii la o critic  a cineticii politice, Editura Idea Design &Print, 
Cluj, 2004, p.107. 

4 Potrivit Memoriilor istorice ale lui Sima Qian, situarea în timp a legitimit ii imperiale s-ar 
(supra)pune finalit ii logice a Istoriei! (Danielle Elisseeff, Confucius. Cuvântul în ac iune, Editura 
Univers, Bucure ti, 2007). 

5 Jonathan Glover, Humanity: A Moral History of the Twentieth Century, London: Jonathan Cape, 
1999; Yale University Press, 2000. 

6 Galeriu, Ast zi, Editura Harisma, Bucure ti, 2004. 
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unor reprezent ri i impresii nepl cute”. În incon tientul personal se 
reveleaz  „unicitatea noastr  cea mai intim , ultim i incomparabil ”,
la care (observ  Jung) se ajunge printr-un proces de individua ie”, 
sau în termenii p rintelui Galeriu, prin care „eul este identificat cu 
Sinele”. Sinele constituie de fapt „arhetipul” ordinii, totalitatea omului 
i cuprinde, deopotriv  con tientul i incon tientul, fiind în acela i

timp centrul radial al întregului. Fundamental, Sinele este i elul
vie ii, întrucât este expresia complet  a acelei combina ii a destinului 
care se nume te individ. Sinele e identificat la Jung, cu elul vie ii, cu 
sensul. Sau, cum ar spune p rintele Galeriu, poart  în el sensul. Astfel, 
via a este sens i nonsens sau are sens i nonsens, cu precizarea c ,
pentru Jung, care a identificat sensul în arhetip, „sensul va fi prepon-
derent i va câ tiga b t lia”. 

În acest sens, mitocritica se dore te a fi, mai curând, un analogon 
al psihocriticii, pe considerentul c  se ocup  de structuri mitice 
globale, în timp ce mitanaliza are în grij  mitemele propriu-zise. I.P. 
Culianu1 a az  sub semnul întreb rii statutul de metod  al mitanalizei, 
oscilând în a o considera exerci iu sau metod , pe considerentul c
exist  suficiente fapte ce pot fi „verificate”. Pornind de la ipoteza c ,
de vreme ce faptele exist , este necesar s i poat  semnifica ceva, 
mitanaliza va exclude „interpret rile colaterale”, mul umindu-se a 
semnala existen a unor fapte cu semnifica ie i, ca atare, derobându-
se de orice dogmatism (psihanalitic, sociologic, structuralist etc.). Con-
cluzia la care ajunge I.P. Culianu este c  mitanaliza nu este nici tiin ,
nici metod , ci o strategie analitic  prin care se poate accede la 
statutul de „laborator”. 

Din perspectiva psihoistoriei ⁄ geografiei, ar exista o geografie 
simbolic , care nu mai este construit  dup  criterii empirice i prag-
matice (asigurând conformitatea reprezent rii grafice cu realitatea 
fizic ), ci dup  alte criterii, de natur  magic , mitic i religioas ,

                                                     
1 I.P. Culianu, Studii române ti I, Editura Nemira, Bucure ti, 2000. 
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estetic , geometric i cognitiv , axiologic , psihanalitic  sau 
ideologic , m rci ale imaginarului cartografic 1.

Arhetipologia r mâne o perspectiv  critic-productiv  a ezat
sub lentila mito-logic , stabilind c  stratul ultim de semnifica ie al 
nara iunii î i va reconfigura textura „mitologiilor arhaice” latente2.

Între limitele laxe ale acestei (re)pozi ion ri, anarhetipul – repre-
zentând un segment consistent din istoria culturii europene – devine 
arhetip sf râmat, în care centrul de sens a fost pulverizat. Dac arhetipul
poate fi imaginat ca o structur  stabil , anarhetipul reprezint  un 
schelet atipic, o „creatur  nevertebrat ”.

Arhetipul i eschatipul reprezint  dou  configura ii opuse 
simetric, deosebindu-se de anarhetip, prin existen a unui scenariu 
unic, a unui mesaj unificator i centralizator, având ca element funda-
mental de diferen iere locul ocupat. Atunci când acest scenariu se 
(re)pozi ioneaz  în momentul originar, generator, ceea ce rezult  în 
final, rezumator i teleologic, este eschatipic-ul.

În concluzie, con inutul esen ial al tuturor –ismelor e de natur
arhetipal , drept „preform  incon tient , care pare s  apar in  structurii 
mo tenite a psihicului”, „o imagine originar ....o facultas praefor-
mandi” (Galeriu). Putem avea i mituri în mituri, sau în termenii lui 
Northrop Frye, mituri ca mytoi sau nara iuni, interrela ionarea desem-
nând în acest caz, sentimentul unui canon, prin care un mit î i ocup
locul s u într-o anume mitologie (un „grup inerconexant de mituri”). 

Astfel se justic  apelul la varianta Eurotaoismului, drept ini-
iativ  interrela ionant  care reac ioneaz  la „criza Vestului” prin 

apelul la importuri asiatice, optând pentru oligoelementele care organi-
zeaz  un spa iu de gândire aproape deloc m surat i deloc perceput3.

                                                     
1 Corin Braga, De la arhetip la anarhetip, Editura Polirom, Ia i, 2006. 
2 Sabina Fînaru, Eliade prin Eliade, Editura Univers, Bucure ti, 2003. 
3 Peter Sloterdijk, Eurotaoism. Contribu ii la o critic  a cineticii politice, Editura Idea Design &Print, 

Cluj, 2004, p.10. 
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Organizând un atare spa iu dup  regula lui versus, Amartya 
Sen1 considera c  nevoia de exclusivit i contrare a adâncit distinc iile 
artificiale dintre⁄între valorile asiatice i cele occidentale, pe consideren-
tul c  valorile asiatice ar sublinia disciplina i ordinea, mai degrab
decât principii precum libertate i autonomie. 

«Sistemele dogmatice” – de la psihanaliz  la yoga – apar in, în 
fond, acelui „limbaj cosmetic” de care vorbea ( i) Roland Barthes 
(sintagm  desemnând limbajul desemantizat ce poate fi folosit în 
orice conversa ie tiin ific ).

Legitimarea noului discurs mitanalitic const  în descoperirea 
miturilor latente, printr-o decopertare mitic  a textului, prin rela io-
narea sa cu noile descoperiri din domeniul fizicii i matematicii, 
domenii responsabile pentru revenirea interesului pentru „c ile mistice 
de cunoa tere”, prin aducerea în prim-plan a uneia dintre teoriile 
fizicii – cea a hiperspa iului – postulând ideea c  spa iul nu este tri-
dimensional, ci multidimensional2.

Între bornele rela ionante ale discursului mitanalitic, grija pentru 
limbaj poate fi tradus i prin termenul zhengming, cheie de acces 
pentru un anumit palier moral, al eticii confucianiste. Zhengming
în eles drept fagu, devine o (re)interpretare a limbajului istoric, a a
cum stabilea Hsiao Kung-Chuan3. Plecând de la argumentul c
rela iile traduse, prin intermediul gândirii confucianiste, sunt înc
supuse ierarhiz rii4, democra ia confucianist  ar propune (dincolo de 
nuan a oximoronic  a unui atare termen) un tip de egalitarism, 
justificabil moral (prin participare personal i politic ), de i diferit 
de ceea ce este unanim acceptat, ast zi, prin democra ie liberal 5.

                                                     
1 Amartya Sen, "East and West: The Reach of Reason," New York Review of Books, Vol. 47, no. 

12 (20 July 2000), pp. 33-38. 
2 I.P. Culianu, C l torii în lumea de dincolo, Editura Nemira, Bucure ti, 1994. 
3 Kung-Chuan Hsiao, Political Pluralism: A Study in Contemporary Political Theory, Routledge, 

2000.
4 Xiufen Lu, Rethinking Confucian Friendship, in Asian Philosophy, An International Journal of the 

Philosophical Traditions of the East, Volume 20, Issue, 3, 2010.  
5 Ranjoo Seodu Herr, Confucian Democracy and Equality, in Asian Philosophy, An International 

Journal of the Philosophical Traditions of the East, Volume 20, Issue, 3, 2010.
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Limite i performan e
ale organismului uman 

Alexandru BUCUR 

Limites et performaces du corps humain 

Résumé
Par sa complexité, le corps humain a aussi ses propres limites. Il ne 

peut pas resister longtemps sans oxigène, eau, nourriture, repos on ni sous 
la pression et des hautes températures ou de bas températures. Mais, dans 
le monde comme dans notre pays aussi, ont existé et il existe des personnes 
qui, par les capacités héritées génétiquement ou par des entraînements, 
peuvent dépasser avec succes des limites auquelles des autres pourraient 
décéder ou ils pourraient rester avec des séquelles. 

Mots clès: homme, performance, limite, eau, air, nourriture, longévité. 

Corpul uman este în strâns  leg tur  cu psihicul, adic , a a cum 
consider  poporul, cu sufletul. F r  o coordonare armonioas , aceste 
dou  componente nu pot dep i anumite momente dificile i, uneori, 
ne uimesc întâmpl ri ce demonstreaz  c  omul poate dep i anumite 
impedimente, prin ac iuni ie ite din comun, numite miracole. Corpul 
uman a fost obiectul cercet rilor înc  din vechime. Nici pân  în 
prezent nu a încetat s  uimeasc  oamenii de tiin , care g sesc 
aceast  „ma in rie” construit  perfect, pân  în cele mai mici detalii. 

În cele ce urmeaz , dorim s  v inem aten ia treaz , în leg tur
cu anumite caracteristici umane, dobândite în urma unor adapt ri la 
mediu, a unor exers ri necesare supravie uirii, dar i a unor fapte 
demne de cartea recordurilor sau intrate în aceasta. 
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Se tie c  organismul uman obi nuit poate rezista f r  unele 
resurse, astfel: 

- f r  aer: trei minute (maximum patru minute); 
- f r  ap : trei zile (maximum cinci, ase zile); 
- f r  mâncare: trei s pt mâni (maximum 30-40 zile, în unele 

situa ii chiar pân  la dou  luni); 
- f r  somn: maximum 11 zile; 
- la presiuni mici: în condi iile sc derii bru te a presiunii 

atmosferice se produc fenomenele de decompresie; în aceste 
cazuri apar dureri la nivelul urechilor, rupturi timpanice i
hemoragii în cavit i; rezisten a organismului este dat  de o 
multitudine de factori specifici fiec rei persoane în parte; 

- la presiuni mari: presiunea de patru atmosfere sau chiar mai 
mult, poate fi suportat  de organism f r  s  provoace st ri pato-
logice, fiind compensat  prin mecanisme interne de adaptare; 
la adâncimi de circa 200-250 metri se ajunge la limita capacit -
ii organismului de a se scufunda f r  aparatur  de protec ie; 

- la o în l ime de 4.500 de metri, o persoan  normal i nepreg -
tit  care se aventureaz  în mun i î i pierde cuno tin a;

- la o temperatur  intern  a corpului de 24° C, în mod normal 
inima înceteaz  s  mai bat i se produce moartea; 

- la o temperatur  de 4º C, o persoan  nu va supravie ui mai mult 
de 30 de minute; 

- la contactul cu energia electric :
- 30 mA este considerat  limita periculozit ii pentru un 

timp rezonabil de 0,2-0,5 secunde; 
- 200-500 mA – limita la care inima intr  în fibrila ie i

deseori e înso it  de stop respirator. 
- curentul maxim admis s  treac  prin corpul uman f r

a-l pune în pericol este de 10 mA în curent alternativ i
50 mA în curent continuu. 

Pentru oamenii care ies din tiparele obi nuite, îndemân rile fizice, 
performan ele nu sunt ob inute doar printr-o constitu ie puternic .
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Unii dintre ei s-au confesat, descriind experien ele antrenamentelor, 
în urma c rora au reu it s  ating  o capacitate care se credea c  este 
rezervat  yoghinilor sau altor astfel de adep i. To i ace ti indivizi 
vorbesc despre tatonarea resurselor mentale care justific  incredibila 
lor capacitate de a rezista la: temperaturi extreme, f r  mâncare, ap
sau somn, f r  a resim i eforturi prelungite. 

Acela i lucru este valabil i pentru mae trii artelor mar iale care 
dezvolt  o rezisten  de neîn eles la durere, dup  ani întregi de practic .
Se tie c  adep ii Kung Fu de in capacit i deosebite în a rezista la 
cele mai violente lovituri, f r  a suferi cea mai mic  zgârietur  sau 
leziune corporal . Din nou, antrenamentul min ii este cel care garan-
teaz  puterea i rezisten a enorm  a maestrului de arte mar iale, pe 
care doar antrenamentul fizic nu le-ar putea produce. 

Mâncarea, apa, somnul i respira ia sunt func ii indispensabile, 
necesare pentru supravie uirea oric rui organism uman, de i exist
exemple unde subiec i excep ionali au fost capabili s  întreac  cu mult 
a tept rile tiin ei. Când corpul nostru este supus la extreme care sfi-
deaz  rezisten a normal  uman , anumi i indivizi par s  fi ajuns la un 
t râm de dincolo. 

O s  analiz m unele tipuri de rezisten  – dar i alte curiozit i ale 
organismului uman – dând exemple de pe mapamond i, bineân eles,
sco ându-i în eviden  pe românii care se încadreaz  în aceste 
categorii, acolo unde am avut acces la datele necesare1.

Femeia care nu a mâncat i nu a b ut ap . Din anul 1922, Teresa 
Neumann a reu it s  tr iasc  40 de ani f r  s  m nânce nimic. Cazul 
a fost negat de cercet tori, îns  martorii oculari ai vremii au sus inut
contrariul. Între 1922 i 1962 (anul în care a murit), Teresa nu a mai 
consumat nici un fel de aliment, iar din anul 1926 nu a mai b ut nici 
o pic tur  de ap .

B rbatul care nu a mâncat i nu a b ut ap . Un alt exemplu, de 
aceast  dat  confirmat de c tre oamenii de tiin  – omologat i de 
,,Guinness Book” – este al lui Ram Bahadur Bomjon (foto 1), un 
                                                     
1 Men ionez c  majoritatea informa iilor i fotografiilor sunt preluate de pe Google. 
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tân r budist care în anul 2005 i-a început medita ia la umbra unui 
smochin i a continuat-o timp de 12 luni, f r  a consuma nici un fel 
de mâncare sau b utur . Ram Bahadur Bomjon devenise inta privirilor 
insistente ale tuturor celor care treceau s  se conving  de ,,minune”, 
chiar i ,,Discovery Channel” filmându-l timp de patru zile pentru a 
avea dovada veridicit ii situa iei.

Unii dintre cei care nu au mai reu it s  se odihneasc , au contactat 
diverse boli i, în urma acestora au suferit muta ii în comportament. 
Cel mai spectaculos caz este cel al lui Ngoc Thai - un fermier viet-
namez în vârst  de 66 de ani, care în anul 1973 s-a îmboln vit i nu a 
mai reu it s  doarm  deloc în ultimii 35 de ani. Ngoc Thai a fost 
declarat recordman, dar i o imposibilitate medical , dat fiind c
toat  lumea s-a întrebat cum poate supravie ui creierul uman f r
somn mai mult de o s pt mân .

B rbatul care nu simte oboseala. Se nume te Dean Karnazes, 
cunoscut de majoritatea ca „Omul Ultramaraton”. Limitele fizice care 
împiedic  o persoan  obi nuit  s  alerge f r  a obosi ore întregi nu 
par s -l afecteze i pe el. De fapt, Karnazes s-a dovedit a fi o ma in
de alergat. M nânc , urineaz i chiar doarme în timp ce fuge sute de 
mile f r  efort. 

B rbatul care nu simte frigul. Este un olandez, numit Wim Hof 
(foto 2), cunoscut i sub denumirea de ,,Iceman”. Acesta a înotat pe sub 
ghea i a stat timp de o or i 12 minute, în cadrul unei demonstra ii, 
într-un recipient plin cu ghea . A mai alergat peste 12 mile, la o 
temperatur  de -15° C. Tot el a escaladat vârful Mont Blanc îmbr cat
numai în pantaloni scur i, pe un ger cumplit i s-a declarat preg tit s
accepte noi provoc ri. Omenii de tiin  care i-au studiat corpul nu 
au putut explica anomalia, dar olandezul – în vârst  de aproape 50 de 
ani este capabil s  suporte, f r  a avea probleme, temperaturi fatale 
pentru o persoan  obi nuit . Hof a afirmat c  reu e te aceste lucruri 
prin puterea min ii sale. 
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1. Ram Bahadur Bomjon, meditând 

2. Wim Hof dup  o baie la copc

Longevitate. Dac  lu m în calcul faptul c  majoritatea fiin elor 
tr iesc de cinci pân  la opt ori vârsta maturit ii, care la oameni este 
21 de ani, putem considera c  avem un poten ial de via  de pân  la 
168 de ani. Faptul c  cea mai în vârst  persoan , înregistrat  pe baz
de dovezi, a fost Jeanne Calment (care a decedat în anul 1997, în sudul 
Fran ei), la 122 ani, iar cel mai în vârst  om din lume, Moloko Temo 
din Africa de Sud, are 134 ani (nedovedi i), precum i faptul c
numero i oameni au dep it vârsta de 110 ani, ne dovede te c  ceea 
ce am ar tat anterior nu este doar o simpl  afirma ie, ci o realitate posi-
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bil . L sând la o parte faptul de a nu mai men iona vârstele biblice, 
de 800 sau chiar 900 de ani. 

Conform cercet rilor efectuate de speciali tii în geriatrie, cel mai 
slab organ al omului este rinichiul, care are un poten ial de via  de 
aproximativ 300 de ani. Anumi i speciali ti consider  c  omul este 
atât de perfect încât, dac  nu ar exista bolile i alte afec iuni, nu ar fi 
nici un motiv pentru care ar trebui vreodat  s  moar .

Dintre rile dezvoltate, cea mai mare medie de vârst  din lume, 
80,1 ani în 2005, era în Canada, iar din lumea a treia era în Mozambic, 
cu o medie de vârst  de 40,3 ani în acela i an, 2005. 

Este dovedit statistic c  locuitorii rilor dezvoltate au o via
mai lung  cu 15-20 de ani decât în urm  cu un secol. Atunci, 
speran a de via  a francezilor abia ajungea la 49 de ani, acum fiind 
de aproape 84 de ani – pentru femei – i 77 de ani, pentru b rba i.
Speran a de via  in S.U.A., în anul 1900, era de aproximativ 49 ani, 
în timp ce, spre sfâr itul secolului, a crescut la 76 ani. Femeile 
nipone i-au p strat, în 2006 (pentru al 22-lea an consecutiv), titlul de 
cele mai longevive din lume, cu o speran  de via  record de 85,81 
ani. Speran a de via  a japonezilor a crescut pentru c  s-au 
înregistrat progrese extrem de importante privind prevenirea 
principalelor cauze de mortalitate din ar : cancerul, maladiile 
cardiace i atacurile cerebrale. Potrivit informa iilor furnizate de 
Na iunile Unite, femeile nipone tr iesc cel mai mult, urmate de 
femeile din Hong Kong (84,6 ani) i apoi de femeile din câteva ri
europene: Islanda, Spania, Fran a. Islandezii sunt cei care tr iesc cel 
mai mult (79,4 ani), fiind urma i de b rba ii din Hong Kong i
Japonia, cu 79 de ani. 

Biblia con ine suficiente referin e privind longevitatea oamenilor, 
cea mai în vârst  persoan  nominalizat  acolo fiind Methuselah 
(Matusalem), care a tr it 969 de ani. Sunt voci care apreciaz  c  acea 
relatare este o eroare, pornind de la interpretarea eronat  a ciclului 
lunar, care ar conduce la o scurtare de 12,5 ori a vârstei, îns  acest 
argument poate fi u or comb tut prin paragraful din Biblie conform 
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c ruia Mahalalel i Enoch ar fi devenit ta i la vârsta de 65 de ani, 
ceea ce ar însemna – aplicând criticile speciali tilor referitoare la ciclul 
lunar – la 5 ani si 3 luni1.

În anul 1839, ziarul de limb  maghiar , ,,Erdelyi Hirado” din 
Cluj, reproducea un articol despre un b trân din Pe tis, Ion Groza, în 
vârst  de 120 de ani, care ,,ar fi putut tr i înc  mult timp dac ,
împiedicându-se într-o buturug , nu s-ar fi r nit mortal la cap cu 
coasa ce o avea în mân . „B trânul Groza l sa în urma lui un fiu de 
100 de ani i un nepot de numai… 80 de ani ,,care de 50 de ani este 
jude domnesc…”. În m n stirea Kukus din Cehia, se g se te o 
pictur  în ulei care reprezint  un b rbat i o femeie, foarte b trâni.
Tabloul are urm toarea inscrip ie, în limba german : „Iovas Rovin, 
de 172 de ani i so ia sa, Sara, de 164 de ani, de rit grecesc, c s tori i
de 147 de ani, amândoi n scu i i domicilia i în Kodo(c), din 
districtul Caransebe ului, cu copii adev ra i, cel mai tân r b iat de 
116 ani i acesta are 2 str nepo i, unul de 35 de ani i altul de 27 de 
ani; zugr vit în 25 august 1728” (foto 3).2

Cel mai în vârst  român în via  este Tanase P. Tanase, de 117 
ani, din Stejaru, jude ul Tulcea, fiind n scut în anul 1894 (foto 4). 
So ia sa a tr it mai putin: 98 de ani3.

                                                     
1 http://www.alimentatienaturala.ro/oameni-longevivi-si-populatii-longevive/. 
2 http://www.horoscop-astrologie.ro/cei-mai-batrani-romani.htm. 
3 http://www.cerceteaza.com/curiozitati-oameni/cei-mai-batrani-oameni-din-lume/. 



287

3. Sara i Iovan Rovin 

4. Tanase P. Tanase, 117 ani 

Levita ia. În religiile orientale, se remarc  o diferen iere semni-
ficativ  între zei i oameni prin faptul c  primii de ineau darul zborului. 
Probabil, dorin a omului de a se ridica la nivelul celor pe care îi 
venera, a f cut posibil  apari ia, în urm  cu mii de ani, a unui 
fenomen misterios, neelucidat înc  de tiin  – levita ia. De i, aparent 
f r  nici o explica ie plauzibil , mul i dintre muritori au posedat, de-a 
lungul timpului, tehnicile artei unice a levita iei. Printre ace tia s-au 
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num rat: brahmani, yoghini, pustnici, magicieni i fachiri, unii dintre 
ei reu ind s - i impresioneze martorii (audien a) cu abilit ile lor, 
înfruntând gravita ia i înc lcând legile cunoscute ale fizicii. 

Aceast  practic  avea strict un sens religios, nu era utilizat
niciodat  pentru a crea un spectacol. Primele m rturii despre practi-
carea levita iei apar în zona Indiei i a Tibetului, în jurul anului 527 
î.Hr. Se spune despre fondatorul budhismului zen, Bodhidharma, c  a 
vizitat o m n stire tibetan  a shaolinilor, spre a-i înv a cum s - i
foloseasc  energia pentru a ob ine levita ia. Aceast  practic  îi era 
atribuit  atât lui Budha, cât i mentorului acestuia, Sammat, despre 
care se spune c  putea pluti în aer pân  la câteva ore. Practica 
levita iei nu s-a pierdut între c lug rii din zona Asiei, secretele ei 
fiind cunoscute i împ rt ite doar în cercuri închise (foto 5). 

Dintre europeni, cele mai cunoscute cazuri sunt ale: Sfintei
Tereza, o c lug ri  carmelit , Joseph Desa, canonizat dup  patru ani 
de la moartea sa sub numele de Sfântul Joseph din Cupertino. Cronicile
din Moscova pomenesc despre un anume Vasile cel Binecuvântat 
care, purtat de o for  necunoscut , a trecut pe deasupra râului Moscova,
în fa a unei audien e numeroase. Nu a durat mult pân  la transforma-
rea unui extaz religios în spectacol pentru curio i. Cel mai cunoscut 
performer al artei zborului din secolul al XIX-lea a fost Daniel 
Douglas Hewm (foto 6). Timp de 40 de ani, acesta a oferit spectacole 
prietenilor s i, în fa a mul imilor sau celebrit ilor, iar în toat  istoria 
reprezenta iilor sale nu a fost acuzat nici m car o dat  de în el ciune.

Unii dintre ini ia ii în arta levita iei au încercat s  se foloseasc  de 
abilit ile dobândite, pentru a intra în ,,Cartea recordurilor”. Uneori, 
acest demers le-a fost fatal. Acesta este i cazul englezului Maurice 
Wilson, care a început s  practice yoga i levita ia timp de câ iva ani, 
pentru a încerca – în final – s  escaladeze muntele Everest în salturi mari. 
La un an dup  tentativ , cadavrul s u înghe at a fost descoperit pe mun-
te, foarte aproape de locul în care trebuia s  se împlineasc  visul s u1.

                                                     
1 http://www.descopera.ro/fenomenele-paranormale/4621780-levitatia-stiinta-pura-sau-posedare-

demonica; http://www.descopera.ro/stiinta/2435755-levitatia-o-provocare-pentru-stiinta. 
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Dintre românii care au reu it s  leviteze îl men ion m pe celebrul 
yoghin N.C. Tufoi, personaj perseverent care a suferit în copil rie de 
poliomielit  dar, printr-un uria  efort de voin  s-a vindecat i perfec-
ionat în yoga. A avut ansa s  deprind  yoga în India, cu mari mae trii, 

la revenirea în ar  editând i o carte care a servit pentru practicarea 
acestui sport (art ) i în România. Respectiva lucrare a fost interzis ,
la pu in timp de la lansarea pe pia , nefiind acceptat  de autorit ile 
comuniste1.

5. Yoghin levitând 

                                                     
1 N.C. Tufoi, Yoga, Bucure ti, 1980. 
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6. Daniel Douglas Hewm 

Cuceritori ai în l imilor. Dintre nenum ra ii alpini ti care au 
escaladat Himalaya, un nepalez în vârst  de 51 de ani a reu it s
cucereasc  muntele Everest pentru a 21-a oar , dep indu- i propriul 
record pentru num rul de urc ri reu ite pe cel mai înalt munte din 
lume. Apa Sherpa (foto 7), poreclit i „Super Sherpa” pentru u urin a
cu care escaladeaz  vârful, a ajuns pe pisc în condi ii perfecte, împreu-
n  cu al i patru c r tori1. Dintre români, îi vom prezenta pe 
urm torii:

                                                     
1 http://www.descopera.ro/dnews/8265614-super-serpasul-a-cucerit-everestul-pentru-a-21-a-oara-

un-record-mondial. 
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A. Constantin L c tu u, primul român pe Everest (foto 8)1.

7. Apa Sherpa, recordmanul 

8. Constantin L c tu u

Constantin (Tic ) L c tu u s-a n scut la data de 21 februarie 
1961, în municipiul Piatra Neam . Cinci vârfuri cucerite în premier
mondial  de Ticu L c tu u:

- 2003, Himalaya: vârful virgin din Khumbu Himal, zona Gokio; 
- 2004, Himalaya: Rifil Peak (6.200) i Tsisima Peak (6.250 m); 

                                                     
1 http://ro.wikipedia.org/wiki/Constantin_L%C4%83c%C4%83tu%C8%99u; 

http://www.lacatusu.ro/; http://think.hotnews.ro/ticu-lacatusu-expeditionarul-care-merge-numai-
inainte.html; http://www.evz.ro/detalii/stiri/ticu-lacatusu-cea-mai-grea-expeditie-tinta-groenlanda-
892491.html. 
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- 2006, Himalaya: vârf virgin Peak Europa (6.403); 
- 2009, Groenlanda: vârful virgin Petra Peak (3.300 m). 

B. Un alt celebru alpinist, mândria Sibiului, este Fane Tulpan 
(foto 9), n scut la 14 iunie 19711. În anul 2003 va participa la prima 
expedi ie româneasc  în Himalaya, fiind primul dintre cei cinci 
alpini ti care va atinge vârful. De ine recordul mondial la lansarea cu 
parapanta, la altitudine (una dintre lans ri producându-i un grav 
accident care i-a afectat coloana vertebral ). El a condus prima expe-
di ie strict sibian  în 2009 în Caucaz. Teodor Tulpan este primul 
cet ean român care a reu it s  fac  dovada c  a ajuns pe vârful Everest 
(foto 10), având un palmares deosebit de bogat privitor la nenum -
rate cuceriri de altitudine. 

9. Teodor Tulpan în una dintre expedi ii 

                                                     
1 http://ro.wikipedia.org/wiki/Teodor_Tulpan;  http://www.sibiul.ro/stiri-locale/tulpan-mai-incearca-

odata-everestul/15126/; http://www.adevarul.ro/locale/sibiu/Sase_sibieni_cu_Tulpan_in_frunte_
vor_sa_escaladeze_cel_mai_friguros_varf_din_Alaska_0_413358767.html;http://www.marisibie
ni.ro/teodor--tulpan-210; http://sibiu100.ro/index.php?page=articol&sursa=articole&id=2966&titlu 
=Teodor_Tulpan_-_lupta_cu_%EEn%E3l%FEimile; http://www.roxy-world.ro/fane_tulpan.php; 



293

10. Fane Tulpan pe Everest 

C. La expedi ie va participa i gorjeanul - stabilit în S.U.A. - 
Gheorghe Dijm rescu, considerat „unul dintre cei mai buni alpini ti
în via  din lume” (everestnews.com). El a atins deja vîrful de patru 
ori consecutiv între 1999 i 2002, inclusiv f r  oxigen i erpa i.

În expedi ia „Everest 2003” au fost înregistrate mai multe 
recorduri:

1. Recordul mondial de durat  în zborul cu parapanta la o alti-
tudine de 7.000m; 

2. Recordul lui George Dijm rescu, alpinistul cu cinci escalad ri 
consecutive pe Everest; 

3. Prima femeie care a ajuns de trei ori pe Everest (Lakpo 
Sherpa - Dijm rescu);

4. Cea mai tân r  femeie care a escaladat Everestul. La numai 
15 ani i 8 luni (cumnata lui Gheorghe Dijm rescu);

5. Familia cea mai numeroas  în aceea i expedi ie (Gheorghe 
Dijm rescu cu so ia, cumnata i cumnatul).1

Uria i i pitici. Turcul Sultan Kösen, 27 de ani i 2,46 metri, cel 
mai înalt om din lume s-a întâlnit cu cea mai scund  femeie din Turcia, 
                                                     
1 http://www.armyacademy.ro/biblioteca/almamater/2003/a5.pdf; 
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Eli Kocama, 20 de ani, care m soar  pu in peste 40 de centimetri, de 
ase ori mai pu in decât marele gigant (foto 11)1.

În România cel mai înalt om a fost Gogea Mitu, din jude ul
Dolj, acesta având 2,45 metri i 183 kilograme. Manechinul s u, în 
m rime natural , a fost expus la Muzeul de Istorie a Medicinii i
Farmaciei din Craiova (foto 12). La acest moment, cel mai înalt 
român este Gheorghe Mure an (Big Ghi ), care are 2,41 m în l ime. 
El locuie te la Washington, unde este c s torit i are copii2.

11. Sultan Kosen si Elit Kocama 

                                                     
1 http://www.bzi.ro/cel-mai-inalt-om-din-lume-a-intalnit-o-pe-cea-mai-scunda-femeie-188701;
 http://www.sport.ro/stiri/foto-duelul-extremelor-cel-mai-mare-om-de-pe-planeta-si-cel-mai-mic-

fata-in-fata.html; 
 http://www.newz.ro/stire/92249/el-este-cel-mai-inalt-om-din-lume.html
2 http://www.ziare.com/vedete/stiri-mondene/ghita-muresan-scad-in-inaltime-si-iau-in-latime-863644. 
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12. Gogea Mitu, 2,45 m 

Lovit  de tr znet. În 1956, în preajma Anului Nou, Zoia 
Karnauhova din localitatea Kuibî ev (azi Samara), Rusia, a organizat 
o petrecere în timpul c reia casa a fost lovit  de tr znet, iar aceasta a 
r mas încremenit  în mijlocul camerei. La locul evenimentului a sosit o 
ambulan , medicii nereu ind s  o aduc  în starea normal . Zoia 
tr ia, inima îi b tea regulat, numai corpul îi era rece i rigid, ca de 
marmur . Când medicii au încercat s -i fac  injec ii, au constatat c
acele seringilor se rupeau. Au încercat s  o transporte la spital, dar nu 
au putut fiindc  picioarele îi erau lipite de podea. Vestea despre 
p ania Zoiei a dus la un pelerinaj la casa acesteia. Deoarece întâm-
plarea era considerat  un semn divin i risca s  ia propor ii, autorit ile
regionale sovietice au clasificat acest caz ca fiind de importan
major , mili ia împânzind zona i închizând accesul. Dup  patru luni 
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(128 zile) în care Zoia a r mas încremenit , f r  a consuma hran i
ap , în ziua de Bunavestire, în cas  a intrat un b trân care purta barb
i avea un chip luminos care i s-a adresat acesteia: ,,Ei, ai obosit de 

atâta stat, Zoicika?”. Dup  care a disp rut. Dup  aceea îns , fata i-a
revenit, începând s  respire vizibil i s  clipeasc . Oamenii de tiin
sovietici au clasificat fenomenul ca fiind ,,catatonie, un sindrom psiho-
motor al schizofreniei, caracterizat printr-o stare de rigiditate a corpului 
în anumite pozi ii, stupoare mental , amu ire, imobilitate i insensi-
bilitate complet ”, fapt infirmat de toate cazurile de acest gen care nu 
au durat decât de la câteva minute la câteva ore. Dosarul Zoiei a fost 
distrus de un incendiu – considerat de mul i suspect – odat  cu sediul 
Direc iei Afacerilor Interne din localitate. Despre tân r , se spune c
a decedat la câteva zile de la revenire, ori c  s-a c lug rit1.

Ocolul P mântului în opinci. În vara anului 1908, Touring Club 
de France, agen ie de sport i turism din Paris, lanseaz  o provocare 
nemaiîntâlnit : cine parcurge 100.000 de kilometri pe jos, ocolind 
P mântul cu mijloace materiale proprii, va primi 100.000 de franci 
francezi. Adic  aproape jum tate de milion de euro ast zi! În câteva 
luni, peste 200 de vis tori se vor înscrie, între ei fiind i patru români 
(foto 13): Dumitru Dan i Paul Pîrvu – studen i la geografie în capitala 
Fran ei – Gheoghe Negreanu i Alexandru Pascu, studen i la 
Conservatorul parizian. To i cei patru aveau câte 19 ani. Recordul 
vremii apar inea italianului Armando Louy, care str b tuse 50.000 
km într-un deceniu. Doar c  cei patru români î i propuneau dublul 
distan ei, în doar ase ani! Dintre toate itinerariile, cel al românilor e 
singurul acceptat. Dumitru Dan, liderul grupului, pune o singur
condi ie: doi ani s  fie l sa i s  se preg teasc  în ar . Întor i în 
România, cei patru se specializeaz  în cartografie, meteorologie i
etnografie. Fac studii geografice i deprind cuno tin e de medicin .
Vorbeau francez i german , a a c  fiecare se apuc  de înv at o alt
limb . Merg zilnic 45 de km pe jos, în zone de cîmpie, deal i munte, 

                                                     
1 Nata a Galche, Încremenirea Zoiei. Un miracol nedezlegat din epoca Rusiei comuniste, în 

Formula AS, XXI, nr. 972(22)/03-10.06.2011, p. 30-31 
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în toate anotimpurile. Exerseaz  diferite feluri de mers i m r luit i
aloc  dou  ore pe zi exerci iilor de for i gimnasticii. 

Singurul impediment r mâne sus inerea material . A a c  înva
sute de cântece i dansuri populare române ti i se experimenteaz  în 
cântatul la fluier i acordeon. Banii pentru hran , transport i taxe 
aveau s -i ob in  sus inând mii de spectacole folclorice, de la 
Teheran la Capetown i din satele eschimo ilor pîn  la Casa Alb .

Pe 1 aprilie 1910 începe c l toria impresionant  a celor patru. 
Pân  la final, trei din ei aveau s  moar  în condi ii dramatice: 
intoxica i cu opium în India, zdrobi i în pr p stiile din Mun ii Chinei, 
sau dup  lunga suferin  a unei cangrene dobândite de-a lungul 
miilor de kilometri parcur i prin frigul siberian. Dup  ce a str b tut
cinci continente, traversând de apte ori oceanele, i dup  ce a rupt 
aproape cinci sute de opinci, Dumitru Dan se întoarce neîmp cat în 
România lui 1916: primul r zboi mondial îi opre te aventura, când 
mai erau 10.000 de kilometri din itinerariu. În 1923, când comple-
teaz  traseul i e primit cu onoruri la Paris, cei 100.000 de franci 
francezi primi i nu mai înseamn  mare lucru: aproape 40.000 de euro 
ast zi, c ci r zboiul devalorizase moneda. Mormântul temerarului 
român Dumitru Dan e str juit de o cruce de metal, f r  nume, într-un 
cimitir din Buz u1.

                                                     
1 http://ramona-ingeriiexista.blogspot.com/2011/10/ocolul-pamantului-in-opinci-romanii.html; 
 http://www.gsp.ro/gsp-special/superreportaje/romanii-care-au-cucerit-lumea-povestea-

cutremuratoare-a-celor-4-studenti-care-au-pornit-sa-ocoleasca-pe-jos-pamintul-252230.html 
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13. Grupul celor patru globetroterri români 
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