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Predoslovie

Istoria ecleziastică este (încă) braţul prelungit al isto-
riei naţionale, indiferent dacă este vorba despre rolul 
Bisericii în formarea naţiunii, respectiv a statului na-
ţional sau despre felul în care comunităţile religioase 
au creat identităţi alternative la cea naţională, împiedi-
când consolidarea naţiunii. Iar dacă dimensiunea naţi-
onală lipseşte, cel puţin la prima vedere, ea este totuşi 
prezentă, indiferent dacă e vorba de istoriografia din 
Occidentul sau Estul Europei, prin stereotipurile care 
supravieţuiesc tuturor încercărilor de demistificare. 
Pentru istoricii din Franța, Marea Britanie sau Ungaria, 
norma protestantă este întotdeauna calvinismul, versi-
unea prevalentă a protestantismului în țările respecti-
ve, orice altceva reprezentând devieri de la normalitate. 
Oricât de iconoclastă ar fi abordarea, stereotipurile 
confesional-naţionale par a fi indestructibile.

Poate îndrăzni atunci o carte despre relaţia dintre 
cler şi ţărani în societatea românească din Transilvania 
secolelor XVIII-XIX - epoca modernizării şi a formării 
naţionale - să se „abată de la normă”? Pornind de la o 
istoriografie bogată, mai degrabă cantitativ decât cali-
tativ, şi repetitivă, din ultimii 30 de ani, dedicată istoriei 
ecleziastice a românilor ardeleni, Valer Simion Cosma 
încearcă o nouă abordare, folosindu-se de canonul sta-
bilit în ultimele decenii pentru a-l submina. Deşi nu este 
prima abordare care îmbină istoria ecleziastică cu cea 
socială (istoria socială a Bisericii poate fi foarte confor-
mistă) şi cu ştiinţele despre religie, Valer Simion Cosma 
a ales o abordare foarte critică. Orice abordare este sau 
cel puţin pretinde a fi critică faţă de cercetările premer-
gătoare, fără a fi însă întotdeauna consecventă. 

Trebuie să recunosc că în ultimul timp mi-e groa-
ză să citesc lucrări legate direct sau indirect de isto-
rie, deoarece întâlnesc acelaşi model: partea teoretică 



VALER SIMION COSMA

2

este excelentă, după care urmează marea dezamăgire, 
lucrarea propriu-zisă. După promisiunea capitolului 
teoretic, mă aştept la o lucrare curajoasă, dacă nu chiar 
revoluţionară, însă aceasta e scrisă adeseori cât se 
poate de conformist, cu o bibliografie cât se poate de 
cuminte, adică în concordanţă cu canonul în vigoare. 
După lectura unor asemenea lucrări, am ajuns să înţe-
leg de ce toate revoluţiile eşuează. 

Cartea de faţă însă mi-a redat încrederea în noile 
generaţii de istorici. Fără a promite o revoluţie istorio-
grafică, Valer Simion Cosma pune întrebări acolo unde 
alţii nu se gândesc s-o facă şi îndrăzneşte să fie echili-
brat, când „în tendinţe” este să laşi doar ruine în urmă. 
Tematica acestei cărţi este însă prea complexă şi ambi-
valentă pentru a folosi brutalismul metodologic. Locul 
şi rolul clerului de rit bizantin (ortodox şi greco-catolic), 
ca şi al ţăranilor români în procesul de modernizare nu 
pot fi tratate într-o propoziţie, la fel cum imaginea cle-
rului şi a ţăranilor nu poate fi redusă la extreme: factori 
şi multiplicatori ai modernizării vs adversarii moderni-
zării, primitivi şi barbari vs păstrătorii esenţei naţionale. 

Autorul prezintă convingător relaţia complexă 
dintre cler şi modernizare (statală şi nu numai), a cărei 
înţelegere a fost complicată, dacă nu chiar obturată, 
de istoriografia naţionalistă. Aş dori, în acest context, 
să remarc o problemă caracteristică istoriografiei 
Reformei din România, şi anume ignorarea istorio-
grafiei din spaţiul germanofon, unde relaţia dintre 
Reformă/protestantism şi consolidarea statului premo-
dern şi modern este extrem de controversată.

Din perspectivă naţionalistă, modernizarea poate 
fi văzută ca un atac împotriva „fiinţei naţionale”, mai 
ales dacă este legată de influenţe venite dinspre alte 
tradiţii religioase. Astfel se poate ajunge la contorsio-
nări istoriografice, prin care activitatea de consolidare 
a limbii literare poate fi interpretată drept un gest de 
trădare naţională (aici aş îndrăzni să-mi exprim o pă-
rere foarte personală: în manualul de Limba şi literatura 
română pentru clasele de liceu aş introduce Predoslovie 
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cătră Măria Sa, Craiul Ardealului, scrisă de/sau atribuită 
lui Simion Ştefan, nu doar datorită frumuseţii limbii, 
ci şi pentru lecţia de cultură politică din aceasta a doua 
prefaţă a Noului Testament de la Bălgrad).

Din perspectiva istoriografiei naţionaliste, clerul 
putea fi un catalizator al modernizării şi al formării 
naţionale, dar şi o piedică, datorită slabei pregătiri sau, 
dimpotrivă, a prea multei pregătiri, pentru că astfel se 
putea îndepărta de lumea ţăranilor şi astfel să ajungă, 
horribile dictu, un agent al deznaţionalizării. Însă, aşa 
cum reiese din lucrare, nici clerul de rit bizantin, nici 
ţăranii români din Transilvania nu pot fi trataţi uni-
dimensional, reduşi la utilitatea respectiv relaţia lor 
(adeseori conflictuală) în procesul modernizării şi/sau 
al formării naţionale. Cu alte cuvinte, chiar şi în secolul 
al XIX-lea, a existat o viaţă în afara modernizării şi a 
formării naţionale.

Cartea lui Valer Simion Cosma prezintă relaţiile 
complexe, ireductibile la concepte maniheiste, dintre 
cler şi ţărani: „preotul ca intermediar al sacrului” şi 
implicarea lui în religiozitatea populară, aşteptările 
ţăranilor faţă de cler, participarea ţăranilor la ceremo-
niile paraliturgice, relaţiile dintre religie şi magie, pre-
cum şi manifestarea concretă a acestor realităţi greu 
de delimitat cu precizie. Religiozitatea ţărănească, 
trăită cu sau fără participarea clerului, în concordanţă 
sau în contradicţie cu doctrina şi prescripţiile eclezi-
astice, este prezentată ca o realitate bogată, având 
propria logică după care funcţiona. Acelaşi lucru se 
poate spune însă şi despre celelalte comunităţi con-
fesionale din Transilvania: chiar dacă ţăranii luterani, 
reformaţi, catolici sau unitarieni par a respecta ordo-
nanţele ecleziastice şi doctrina diferitelor Biserici, 
din diferitele surse reiese diferenţa şi distanţa dintre 
teologia academică şi folclorul teologic. Mai mult, aşa 
cum reiese şi din cartea de faţă, în cazul în care pro-
pria confesiune nu dispunea de mijloacele necesare 
rezolvării unei stări de criză, membrii acesteia apelau 
la clerul de rit bizantin. 
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Raportul dintre carte, cunoaştere şi putere, pe care 
autorul l-a analizat pe baza unei documentaţii bogate 
şi variate (respingând în acelaşi timp „fetişismul față 
de documentul de arhivă”), este unul din exemplele re-
laţiei complexe dintre cler şi ţărani şi, mai ales, dintre 
premodern şi modern. Şi în celelalte ipostaze ale religi-
ozităţii populare se poate urmări cum tradiţii, credinţe 
şi practici premoderne au fost săvârşite cu metode şi 
mijloace moderne. Puterea conferită de carte şi cu-
noaştere are rădăcini medievale, însă „cartea” folosită 
este de cele mai multe ori tipărită, iar în dobândirea 
cunoaşterii (religioase/teologice) încep să se impună 
instituţiile moderne de formare teologică. Ritualurile 
practicate în lumea ţărănească arată o altă imagine de-
cât cea creată de apologeţii sau, dimpotrivă, detractorii 
ţăranilor, şi anume cea a unei societăţi flexibile faţă de 
propriile tradiţii, capabilă să preia elemente „străine” 
şi să se adapteze la schimbări. Astfel, chiar religia ţără-
nească din secolele XVIII-XIX relativizează imaginea 
creată de intelectuali.

Desigur, cartea de faţă are – ca orice carte – limitele 
ei. Ea va deveni însă bibliografie obligatorie pentru toţi 
cei care sunt interesaţi de istoria ecleziastică, istoria 
socială, istoria modernizării rurale, istoria culturii ţă-
răneşti, pentru a numi doar câteva domenii de cerceta-
re. Limitele acestei cărţi vor deveni puncte de pornire 
pentru viitoare cercetări. 

Edit Szegedi
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Introducere1

Faptul că am copilărit pe o uliță cu trei babe ghicitoare, 
lecturile pe care mama mea mă punea să le fac din aca-
tistiere şi din Psaltire, pentru cele mai variate trebuinţe, 
ţinerea de posturi (chiar negre) pentru soluţionarea unor 
probleme și cei aproximativ doi ani în care am cântat în 
strana bisericii din sat au cântărit considerabil în alege-
rea acestei teme de studiu pentru teza mea de doctorat. 
Nu ni s-a impus celor mici să postim în zilele și în peri-
oadele prevăzute în calendar, doar în niște situații spe-
ciale, cum a fost prădarea micului butic al familiei, când 
s-a făcut mobilizare generală în toată casa. În rest, mama 
ne-a vorbit ocazional despre cum poate folosi ținerea 
unui post, în special pentru îndeplinirea unei dorințe. În 
familia mea, postul Sfântului Anton era foarte popular, 
fiind exemplificator pentru popularitatea acestui sfânt 
catolic în rândul credincioșilor ortodocși, răspândit pe 
filieră greco-catolică în tot Ardealul. Tot în situații speci-
ale, la inițiativa mamei, se citeau rugăciuni către Sfântul 
Mina, se citeau psalmi şi se făceau mătănii. Aceste lecturi 
aveau loc în genunchi, seara, şi presupuneau o combina-
ţie de mătănii, sărutări de carte şi facerea semnului crucii. 
Întotdeauna mama mă avertiza să nu citesc cu gând rău 
faţă de cineva şi îmi spunea că cei care postesc cu astfel 
de gânduri, citesc sau plătesc slujbe la preot, dacă nu sunt 
„curaţi”, se întoarce totul asupra lor şi a familiei lor.

Toate acestea au fost încununate de participarea la 
un ritual de descoperire a făptaşului care prădase buti-
cul familiei: „cătatul în cofă”. Se întâmpla la începutul 
anului 2000, într-un sat de pe Valea Sălăuţei, în jude-
țul Bistrița-Năsăud. De dimineaţă s-a adus o găleată 
cu apă sfinţită de la biserică. La prânz, când s-au tras 
clopotele de ieşire de la biserică, întreaga familie, plus 
câteva vecine, era cu lumânările aprinse în mijlocul 
casei. Perdelele erau trase la geam. În centrul camerei, 
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lângă găleata cu apă sfinţită, îngenuncheaseră 12 fetiţe 
sub 12 ani (fecioria era o condiţie esențială a reuşitei 
ritualului), ținând în mâini lumânări aprinse. Fetițele 
au fost acoperite cu o cuvertură, iar în jur toată lumea 
a îngenuncheat și a început să rostească rugăciuni. Eu 
am repetat, extrem de emoţionat şi de tulburat, toate 
rugăciunile cunoscute. Fetiţele se rugau și ele în timp 
ce priveau în găleată, așteptând să „li se arate”. În ziua 
aceea, o fetiţă a avut viziunea şi a început să strige ce 
vede, provocând o stare de euforie, înfricoșare şi tensi-
une generală. Însă nu reuşea să vadă chipul răufăcăto-
rului. O bătrână ne-a explicat apoi de ce: dacă cel care 
este vinovat ştie despre desfăşurarea ritualului, este 
de ajuns să stea cu faţa către răsărit şi să citească din 
Psaltire cât timp se petrece ritualul, pentru a nu-i fi 
dezvăluit chipul.

La câteva zile după, în scenă a intrat preotul cu des-
chiderea Pravilei (în trecut, Păscălie), deci cu o practică 
divinatorie care implică deschiderea aleatorie a unei 
cărți sacre și interpretarea primului paragraf zărit. 
Era un preot vestit de pe lângă Beclean (satul Cociu), 
care lucrase prin anii ’50-’60 în Ministerul Culturii 
şi Cultelor. Circulau o mulţime de poveşti despre iz-
bânzile sale, despre harul său şi despre cum le spunea 
oamenilor de prima dată care era problema lor, despre 
cum îi certa, asemeni duhovnicilor din Pateric şi des-
pre cum şi-a scris el pe cruce data morţii, cu ani mulţi 
înainte. Pe un ton certăreț a primit-o și pe mama mea, 
care mi-a povestit de mai multe ori cât de tare a cu-
tremurat-o vizita și cum preotul știa ce necazuri are 
dinainte să-și deschidă ea gura și să-i dea detalii. Peste 
ani de zile aveam să regăsesc o parte bună din aceste 
trăsături în povestea păscălierului lui Ion Agârbiceanu 
și în alte materiale consultate, care ilustrau percepția 
la nivel popular a activității magico-religioase a unor 
clerici faimoși.

Dintr-o perspectivă autobiografică, acestea ar fi 
argumentele care m-au îndemnat să studiez activitatea 
preoţilor și puterea atribuită acestora de a binecuvânta 
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și blestema, precum și amestecul de teamă şi respect 
cu care sunt învăluiţi în lumea satului, chiar şi în pre-
zent. Acestora li se alătură numeroasele poveşti despre 
tămăduiri şi mai ales despre descoperiri de făptaşi şi 
cetanii cauzatoare de îmbolnăviri sau moarte, pe care 
am avut ocazia să le ascult mai ales în anii copilăriei și 
ai adolescenței. Reziliența acestor practici și credințe 
în ruralul post-socialist al anilor nouăzeci, aflat într-un 
proces accelerat de occidentalizare, m-a intrigat pro-
fund și m-a impulsionat să explorez modurile în care 
religiozitatea țărănească a evoluat ca parte integrantă 
a modernității rurale. Peste toate acestea s-au așternut 
mai târziu o serie de lecturi care m-au determinat să 
sondez acest domeniu generos al vieţii religioase din-
tr-o perspectivă științifică, care intersectează în anali-
ză istoria socială și antropologia istorică.

Am ales să mă concentrez în principal asupra lumii 
țărănești a românilor din monarhia habsburgică, cu 
precădere asupra secolului al XIX-lea, din cel puțin trei 
motive. În primul rând, este secolul în care în contextul 
construirii identităţii naţionale şi a euforiei specifice 
Romantismului, are loc naşterea folcloristicii româ-
neşti şi prin aceasta se purcede la descrierea şi muzei-
ficarea culturii ţărăneşti, preoților și vieții magico-reli-
gioase fiindu-le atribuite un loc central în acest proces. 
Construirea identității naționale a implicat și un proces 
de construire a țăranului ca exponent principal al ro-
mânității2 și model de pietate, prin lentilele etnice ale 
unui naționalism metodologic3, în care viața religioa-
să are alocată o partitură esențială4. Spre deosebire de 
Principatele Dunărene, în cazul românilor din monar-
hia habsburgică, procesul de construire a identității și 
a culturii naționale nu a fost și un proces de construire 
a statalității moderne, desfășurându-se într-un cadru 
imperial, multinațional și multiconfesional. În acest 
cadru imperial, cele două biserici românești, Unită și 
Ortodoxă, au asigurat osatura instituțională necesară, 
cel puțin până în a doua jumătate a secolului al XIX-lea, 
când lupta politică este preluată de o burghezie nați-
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onală dezvoltată în contextul reformelor liberale5. În 
plus, procesul s-a suprapus peste o strategie amplă de 
loializare dinastică și transformare a românilor în cetă-
țeni ai unei patrii în care coexistau mai multe națiuni6. 

În al doilea rând, faptul că acest secol este prezen-
tat, de regulă, ca o perioadă de modernizare a societăţii 
româneşti şi de maturizare politică, umbreşte într-o 
măsură covârşitoare realităţile din tăcuta lume ţără-
nească7, prizonieră a multor continuităţi în plan social 
și cultural. Construirea prin discurs a unei ruralități 
statice și atemporale, într-o opoziție cu o modernitate 
urbană și industrializată8, omite faptul că lumea țără-
nească este parte a modernității din chiar zorii aceste-
ia, fiind succesiv modelată și influențată, în ritmuri și 
forme diferite, de procesele și revoluțiile care au pro-
dus societatea capitalistă modernă9. În acest context, 
având în vedere că religiozitatea, înțeleasă ca fiind în-
castrată în societate, este o dimensiune fundamentală 
a lumii țărănești, a o examina prin instrumentele me-
todologice și teoretice ale antropologiei istorice și is-
toriei sociale, poate contribui la extinderea înțelegerii 
ruralității ca parte a modernității și a raportului dintre 
reziliență și schimbare, dintre dislocare și adaptare. În 
cuvintele Ancăi Pârvulescu și Manuelei Boatcă, „a pri-
vi lumea din perspectiva ruralității contestă viziunea 
convențională a capitalismului ca un proces liniar de 
urbanizare, industrializare și desțărănizare, pivotând 
în jurul orașelor ca motoare ale modernității, comerțu-
lui și comunicării sporite”10. În consecință, examinarea 
rolului preotului în cadrul sistemului magico-religios 
țărănesc reprezintă o cale de a privi lumea și moderni-
tatea din perspectiva ruralității, contribuind la depăși-
rea unor locuri comune ale istoriografiei bisericești și 
la o mai bună înțelegere a modernității rurale.

În al treilea rând, preotul joacă un rol fundamen-
tal în lumea satului, atât din perspectiva consensului 
istoriografic care-l plasează în poziția de lider al co-
munității și vehicul al multor transformări venite în 
special pe filiera administrației imperiale, cât și prin 
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prisma locului central pe care-l ocupă în sistemul ma-
gico-religios țărănesc. Pe parcursul secolului al XIX-
lea, în special în a doua jumătate, au loc transformări 
complexe în formarea preoților celor două biserici 
românești și în condiția lor socială și culturală, o bună 
parte din clerici devenind parte din burghezia româ-
nească emergentă. Imaginea preotului țăran, perfect 
integrat orizontului social-cultural al satului, care 
a dominat secolul al XVIII-lea și primele decenii ale 
secolului al XIX-lea, este concurată și dublată în tot 
mai multe comunități de imaginea unui preot trecut 
printr-o formare mai aprofundată în instituțiile de 
învățământ teologic și atins de misionarismul politic 
al epocii. Putem vorbi de o diversificare a profiluri-
lor preoțești, în primul rând în funcție de educație și 
de starea materială, multe parohii fiind dominate de 
veritabile dinastii de preoți greu de controlat chiar și 
de către figuri ierarhice autoritare, precum Șaguna, 
după cum reiese din volumele de corespondență ale 
acestuia și din alte documente bisericești. Dar toate 
aceste profiluri și tipologii, de la preotul țăran și se-
mianalfabet, până la preotul descris în istoriografie ca 
un agent modernizator și civilizator al unei populații 
țărănești, au în comun activitatea liturgică sacerdotală 
prin care este constant reafirmată și reiterată o viziune 
premodernă asupra lumii și universului, care susține și 
se întrepătrunde în multe aspecte cu o mitologie popu-
lară profund modelată de literatura religioasă apocrifă. 
Prin urmare, am considerat oportun să focalizez anali-
za mea pe figura și rolul preotului, încercând o carto-
grafiere care să treacă dincolo de discursul normativ 
bisericesc în care se cantonează atât de multe lucrări 
de istorie a vieții religioase. 

Tradiția apostolică și scrierile patristice despre 
preoție evidențiază patru ipostaze majore ale preotu-
lui, prin care puterea pastorală este construită și per-
petuată la nivelul comunităților: 

1. ipostaza de păstor, de lider al comunității;
2. ipostaza de liturg, de oficiant al cultului sacru;
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3. ipostaza de taumaturg, de intermediar al vindecă-
rii trupești și sufletești prin mijlocirea sacrului; 

4. ipostaza de învățător, de om al cărții și posesor al 
unei cunoașteri sacre.

Examinarea acestor ipostaze și a evoluției acestora, în 
contextul modernizării și al laicizării lente a societății 
românești, este esențială pentru a înțelege coordonate-
le religiozității țărănești și reziliența mitologiei popu-
lare în plină modernitate. Pe de altă parte, explorarea 
acestor ipostaze și a modurilor în care puterea pasto-
rală se construiește și se exercită la nivelul comunității 
necesită un efort de analiză a conceptului de preot și a 
istoriei preoției în tradiția iudeo-creștină. 

Decupajul cronologic, ca și cel spațial, este unul 
flexibil, facilitând o perspectivă în durată lungă asupra 
religiozității țărănești. De la încorporarea Transilvaniei 
și a Banatului în monarhia habsburgică și până la 
dezmembrarea acesteia la finalul primului război 
mondial, o succesiune de evenimente și procese au 
modelat societatea transilvăneană și, în grade și ritmuri 
diferite, lumea țărănească a românilor ardeleni. Conflicte 
militare, revolte țărănești, reorganizări administrative, 
vânătoarea de vrăjitoare, organizarea graniței 
imperiale, edictele iosefine de toleranță religioasă, 
decriminalizarea vrăjitoriei, revoluția de la 1848, 
desființarea iobăgiei, desființarea privilegiilor feudale, 
dezvoltarea rețelei feroviare și a industriei, desființarea 
Principatului Transilvaniei prin încorporarea în partea 
maghiară în contextul dualismului austro-ungar 
(1867), integrarea economiei transilvănene în sistemul 
capitalist global, apariția partidelor politice și a mișcării 
muncitorești sunt doar câteva dintre acestea, însă ocupă 
un loc secundar în economia acestei lucrări. Focusul 
asupra religiozității țărănești și asupra rolului preoților 
în sistemul magico-religios rural a implicat mutarea 
atenției de pe evenimentele și schimbările cu caracter 
disruptiv asupra structurilor și continuităților.

Ipoteza de la care am pornit, fundamentată şi pe 
parcurgerea unor lucrări despre religiozitatea populară 
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a altor spaţii europene, este că lumea satului şi activi-
tatea preoţilor îşi păstrează pe întreg parcursul secole-
lor al XVIII-lea și al XIX-lea coordonatele şi aspectele 
majore specifice unei lumi ţărăneşti premoderne, în 
pofida discursului despre modernizare şi schimbare 
care caracterizează cea mai mare parte a producţiei 
istoriografice. Fără a pune la îndoială efectele procesu-
lui modernizării asupra lumii româneşti şi asupra unei 
bune părţi a clerului, am pornit de la premisa că schim-
bările petrecute n-au modificat structurile de bază 
ale acelei lumi, religiozitatea ţărănească, cu întregul 
cortegiu de credinţe şi practici, păstrându-şi vigoarea. 
Pe lângă rezistenţa arătată de majoritatea comunităţi-
lor ţărăneşti şi de către o mare parte a clerului în faţa 
multor măsuri specifice disciplinării şi modernizării, 
capacitatea de amalgamare şi de integrare a noului, 
specifică mediilor populare, a avut o mare contribuţie 
la prezervarea unei viziuni premoderne, magico-reli-
gioase, asupra lumii. În acest sens, este reprezentativ 
modul în care tiparul și evoluția sa au influențat viața 
religioasă, textele religioase canonice și apocrife, ală-
turi de alte corpusuri de texte de astrologie (cărți de 
zodii, Rojdalnice, Gromovnice etc.) circulând mai in-
tens, ceea ce a contribuit într-o manieră substanțială la 
prezervarea universului magico-religios premodern și 
a mitologiei populare până târziu, în secolul al XX-lea. 

O altă ţintă a acestui demers este testarea împămân-
tenitei dihotomii dintre cler, ca exponent (în sensul de 
trăitor şi actor) al religiei prescrise, oficiale, şi mediile 
populare (ţărăneşti, în cazul de faţă), ca exponente ale 
unei religiozităţi folclorizate, îmbibată în superstiții. 
Multă vreme integrat deplin în orizontul social și cul-
tural al satului, începând cu a doua jumătate a seco-
lului al XIX-lea clerul rural se diferențiază treptat la 
nivel de condiție socială și univers cultural, în multe 
cazuri transformându-se într-o veritabilă burghezie 
în sutană. Această transformare este în primul rând 
o consecință a dezvoltării sistemului educațional și a 
schimbărilor în plan social și economic care au afec-
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tat societatea transilvăneană în ansamblul ei11. Pe de 
altă parte, în siajul acestor procese, un rol esențial în 
propulsarea multor clerici în rândul clasei de mijloc, în 
calitate de elită a satelor, l-a avut arhaica întrepătrunde-
re dintre sfera economică și cea religioasă în activitatea 
preotului, în condițiile în care majoritatea serviciilor soli-
citate de către enoriași erau remunerate în diferite forme. 

Studiul vieții religioase, al practicilor și credințe-
lor care o structurează, a suscitat în ultimele decenii 
numeroase discuții care au evidențiat genealogia occi-
dentală a religiei în calitate de categorie istorică ajunsă 
la statutul de concept universal și filtru de înțelegere 
și organizare a cunoașterii despre viața spirituală a al-
tor culturi12. Dar mai important pentru această lucrare 
este lungul șir de dezbateri și contribuții despre reli-
gie, așa cum este înțeleasă și trăită, dincolo de doctrine 
și prescripții, impunându-se concepte precum religie 
populară, folk-religion, religie trăită, religie țărănească 
sau religie vernaculară. Această preocupare pentru de-
limitare, clarificare și nuanțare s-a desfășurat în siajul 
succesivelor discuții despre cultura populară, evidenți-
ind o serie de niveluri sociale și culturale, cu trăsături 
specifice, dar aflate deopotrivă într-o relație de opozi-
ție și de influențare reciprocă13. După cum subliniase 
Natalie Zemon Davis într-un studiu de referință pe 
acest subiect, istoricii care au studiat religia populară 
în Europa lăsau impresia că sarcina lor principală era 
„alegerea grâului de neghină”, fixarea unei granițe cât 
mai precise între superstiție și religia sacramentelor și 
spiritului a continuat să fie o preocupare importantă 
pentru școala franceză de studiere a istoriei religiei14, 
care a exercitat și continuă să exercite o influență con-
siderabilă asupra istoriografiei religioase din România. 

Robert W. Scribner, în studiul „Ritual and Popular 
Religion in Catholic Germany at the Time of the 
Reformation”, face o trecere în revistă a conceptului de 
religie populară în diferitele interpretări atribuite. În ge-
neral, este definit prin utilizarea unor opoziţii polare, în 
termeni precum religie oficială şi religie populară, prima 
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fiind religia instituţională, iar a doua fiind ceea ce de-
viază de la normele instituţionale. Altă definiţie invocă 
o opoziţie între teorie şi practică, aici religia populară 
fiind religia practică, întruchipând viziunea religioasă a 
enoriaşului ordinar. Opusul acesteia este religia filosofică 
a unei elite intelectuale a cărei înţelegere a religiei este 
fundamentată pe teorie şi/sau învăţătură. A treia defini-
ţie, una de tip socio-istorică, vede religia populară ca cea a 
marii mase a populaţiei în comparaţie cu cea a straturilor 
superioare ale societăţii, adică a acelora care participă la 
cultura înaltă. A patra perspectivă vede religia populară ca 
fiind o variantă inferioară şi distorsionată a unei forme 
înalte şi superioare de religie, fiind tipul de definiţie care 
de obicei cataloghează religia populară drept superstiţie15. 
Definiţia avansată de istoric în finalul studiului său, mai 
mult o evidenţiere a complexităţii religiei populare rezulta-
tă din analiza cuprinsă în studiul său, sună aşa:

„Religia populară nu este o categorie fixă sau un set 
de practici, ci ceva ce are o continuă dinamică ce se 
desfășoară pe două căi: atât ca dezvoltare a practi-
cii cât și în relație cu instituția bisericii. În primul 
rând, forme ale devoțiunii populare sunt continuu 
create, fie ca expresii ale bucuriei de a împărtăși 
viața ritualică, sau ca mijloace instrumentale de a 
utiliza puterea sacră conferită de o acțiune rituală. 
În al doilea rând, este un proces continuu de evalu-
are și reevaluare a acestor forme, de către instituția 
bisericii. Unele sunt considerate acceptabile și sunt 
ʻoficializateʻ, altele sunt considerate dubioase și pot 
fi chiar interzise. Religia populară acoperă atât religia 
oficială cât și pe cea neoficială. În același mod, nu 
poate exista o delimitare rapidă și precisă a grani-
ței dintre religia clericală și cea a laicilor. Clerul și 
laicii împărtășesc aceeași religie oficială, poate nu 
întotdeauna cu același grad de participare, în timp 
ce, fără dubiu, mulți clerici împărtășesc religia neo-
ficială a laicilor”16.

Fragmentul prezentat mai sus, în prelungirea radiografi-
ei făcute de către acelaşi istoric, evidenţiază dinamismul 
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religiei populare sau al religiei ţărăneşti, concept pentru 
care optez în lucrarea de față și care nu poate fi privită 
ca un sistem de practici şi credinţe „îngheţat”, static și în 
opoziție cu sistemul oficial de practici și credințe17 sau 
cu procesele și transformările care afectează societatea 
în ansamblul său. După cum formulase istoricul Leonid 
Heretz cu referire la țărănimea rusească, poporul a men-
ținut astfel de credințe, pentru că au continuat să aibă re-
levanță și le-au adaptat pentru a putea face sens cu noile 
informații și cu continuele schimbări18. O altă precizare 
esenţială ţine de delimitarea fermă față de abordările unei 
şcoli folcloristice autohtone cu rădăcini în secolul al XIX-
lea şi extrem de viguroasă încă, promotoare a unui mito-
logism de esenţă precreştină19. Caracterizată de preocu-
parea pentru evidenţierea şi demonstrarea păgânismului 
religiei populare/ţărăneşti, această şcoală folcloristică vede 
în ţărani singurul grup social care a conservat o cultură 
„autentic” populară. Acest tip de abordare descrie lumea 
rurală ca depozitară a unei culturi dintr-o altă epocă, sau, 
mai precis, a unor rămăşiţe ale acelei culturi20. Fie că exal-
tă aceste „rămăşiţe” drept semne ale unei continuităţi, fie 
că minimalizează „creştinismul” religiei ţărăneşti, acest 
curent accentuează păgânismul ca şi caracteristică fun-
damentală a religiei şi culturii populare.

Alături de istorici, folcloriștii au urmat de aseme-
nea acest model dualist al celor două niveluri, propus 
de istorici, antropologi și sociologi cu cercetări în do-
meniul studiilor religioase, separând religia folclorizată 
(folk religion) sau populară a credincioșilor de religia 
„oficială”, instituționalizată, gestionată de elita ierar-
hică21. În fond, indiferent de disciplină, studiul religiei 
și al vieții religioase a fost profund marcat de paradig-
ma weberiană a „dezvrăjirii lumii”22. În aceste condiții, 
este extrem de importantă nu doar examinarea critică 
a contribuțiilor științifice tributare acestui model du-
alist, ci și specificarea de la bun început a conceptelor 
folosite în acest demers de reconstituire a unor aspec-
te majore din viața religioasă a țăranilor români din 
Transilvania secolului al XIX-lea.
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Folosesc conceptul de religie țărănească ca variantă 
specifică a religiei vernaculare, în locul religiei populare, 
nu doar pentru că cel din urmă a fost îndelung contes-
tat în ultimele trei decenii, ci și pentru a face o diferen-
țiere clară față de abordarea dualistă, în direcția evi-
dențierii caracterului multipolar, plurivoc și dinamic al 
religiei înțeleasă ca „fenomen cultural” și întotdeauna 
încorporată într-un context social specific23. 

Conceptul de religie vernaculară, așa cum l-a definit 
folcloristul Leonard Norman Primiano, nu înseam-
nă doar o înlocuire a termenului popular, ci implică o 
corectare a înțelesurilor perpetuate printr-o întreagă 
tradiție academică și un imbold necesar înspre refle-
xivitate și analiză. În plus, oferă un instrument me-
todologic util studierii conjuncției/melanjului dintre 
religie, folclor și studiile de viață populară24. Inspirat 
de utilizarea termenului vernacular25 în registru arhi-
tectural - arhitectura vernaculară - conceptul de religie 
vernaculară descrie religia așa cum e trăită, înțeleasă, 
interpretată și practicată de oameni. Din moment ce 
religia implică prin definiție interpretare, e imposibil 
pentru religia unui individ să nu fie vernaculară, ceea 
ce obligă la o abordare interdisciplinară în cercetarea 
vieții religioase a unor indivizi, cu o atenție specială 
la procesul de credință religioasă, la expresiile verbale, 
comportamentale și materiale ale credinței religioase 
și la obiectul acestei credințe religioase26. Închei aici 
acest scurt excurs teoretic necesar pentru înțelegerea 
abordării care fundamentează această lucrare și a con-
ceptelor folosite în capitolele următoare. Asupra unor 
aspecte de ordin teoretic voi reveni constant, atât în 
paginile unde voi examina critic o serie de contribuții 
istoriografice, cât și în cele în care voi radiografia viața 
religioasă și religiozitatea țărănească prin intermediul 
relației cu clerul și al ipostazelor care compun figura 
preotului român în cultura țărănească din Transilvania 
secolului al XIX-lea. 

În elaborarea acestei lucrări mi-am propus să de-
pășesc fetișismul documentului de arhivă bisericească, 
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atât de caracteristic istoriografiei ecleziastice autohto-
ne, captivă de multe ori într-un discurs normativ speci-
fic acestui tip de sursă. Acest tip de sursă nu a lipsit în 
acest demers, cercetarea în arhive fiind o parte impor-
tantă a muncii de documentare, în completarea explo-
rării materialelor documentare disponibile în colecții 
de documente publicate în volume sau sub forma unor 
anexe la diverse lucrări. În contextul studiilor doctorale 
și mai ales al proiectelor postdoctorale derulate ulteri-
or, am explorat o serie de colecții de documente biseri-
cești disponibile la arhivele județene din Deva, Cluj și 
Oradea, precum și în arhivele Mitropoliei Ortodoxe din 
Sibiu. Cea mai mare parte a documentelor la care am 
avut acces și pe care am reușit să le examinez confirmă 
într-o mare măsură locurile comune ale istoriografiei 
ecleziastice, evidențiind hegemonia caracterului nor-
mativ și prescriptiv al discursului bisericesc. Am căutat 
în special documente referitoare la probleme de disci-
plină ale preoților, mai ales care privesc acuza de im-
plicare sau săvârșire a unor practici cu caracter magic, 
cele mai frecvente fiind acuzele de „deschidere a Cărții” 
(bibliomanție), participarea la ritualuri de destrigoire a 
unor cadavre înhumate sau colaborarea în diferite for-
me cu persoane (femei, în cea mai mare parte) acuzate 
de vrăjitorie. Documentele la care am avut acces, deși 
menționau cazuri de bibliomanție, nu m-au ajutat în 
înțelegerea modului în care se desfășura o astfel de ope-
rațiune cu caracter magic, despre care știam mai multe 
din interviurile de istorie orală sau poveștile actuale au-
zite în contextul unor munci de teren. Când vine vorba 
de disciplina preoților, așa cum reflectă și majoritatea 
lucrărilor de istorie a vieții religioase a românilor arde-
leni, predomină preocuparea pentru sancționarea unor 
abateri care implică violențe și conflicte, infracțiuni 
economice, consum de alcool, absența de la slujbe, ne-
îngrijirea lăcașului de cult și neîndeplinirea sau înde-
plinirea defectuoasă a îndatoririlor de ordin birocratic. 
Pe lângă faptul că acuzațiile de vrăjitorie care duceau 
la procese erau rezolvate în instanțele civile, o posibilă 
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explicație pentru atitudinea aparent îngăduitoare față 
de multe practici încadrabile în categoria magiei ține și 
de perspectiva răsăriteană asupra acestora și în general 
asupra pietății populare, aspect care va fi discutat în 
cuprinsul lucrării. O altă fațetă a vieții magico-religi-
oase dezvăluie documentele civile, în special cele care 
documentează procesele vrăjitorești, după cum reiese 
dintr-o serie de studii publicate de istorici și etnologi 
maghiari, care vor fi menționate pe parcursul lucrării. 
Explorarea mult mai riguroasă a arhivelor, pentru a 
infirma, confirma, nuanța sau completa observațiile și 
concluziile acestei lucrări reprezintă o temă de cerceta-
re deschisă și ofertantă. 

În consecință, pentru această lucrare care asumă un 
caracter exploratoriu, mi-am concentrat atenția spre alte 
categorii de surse, dintre care un loc fundamental îl ocu-
pă culegerile de folclor și materialele etnografice reali-
zate în perioada vizată și în primele decenii ale secolului 
al XX-lea. Atenția sporită acordată acestor materiale are 
de-a face și cu dorința de a sonda, chiar dacă mediat pe 
filiera intelectualității, orizontul popular al vieții magi-
co-religioase. Am considerat oportună această direcție 
din dorința de a încerca o schimbare de perspectivă și de 
a propune o abordare metodologică diferită de maniera 
clasică specifică istoriografiei religioase. O altă categorie 
esențială o reprezintă presa și literatura vremii, alături 
de memorialistică și diaristică, în special cu referire la a 
doua jumătate a secolului al XIX-lea.

Nu în ultimul rând, literatura liturgică și teologică, 
fundamentală pentru înțelegerea conceptului de preot 
și a vieții liturgice. a cântărit considerabil în economia 
acestei lucrări. Analiza critică a acestor tipuri de dis-
curs a fost completată de o serie de interviuri de istorie 
orală și notații în baza observației participative despre 
practici magice și viața religioasă în comunități rurale 
din ultimele două decenii. Pe de altă parte, urmărind 
deopotrivă o perspectivă de ansamblu și una de adân-
cime asupra temei, am încercat de-a lungul timpului să 
acopăr o literatură secundară vastă și diversă, pe teme 
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precum lumea țărănească, istoria magiei și a vrăjitori-
ei, modernizare și modernitate sau istoria folcloristicii 
și a științei. Numeroase titluri nu se regăsesc în lista 
bibliografică, deși au fost utile în înțelegerea unor as-
pecte mai mult sau mai puțin relevante pentru subiec-
tul lucrării.

Lucrarea este organizată în două părți inegale ca 
dimensiuni, însumând șase, respectiv trei capitole. 
Prima parte se deschide cu un capitol amplu dedicat 
istoriografiei bisericești, într-un efort de sinteză criti-
că menit să încadreze contribuția de față și să eviden-
țieze necesitatea revizitării unor teme precum religia 
populară/țărănească cu instrumentele metodologice 
specifice antropologiei istorice și istoriei sociale. Al 
doilea capitol propune o arheologie a conceptului de 
preot și totodată o istorie a preoției în tradiția crești-
nă, încercând să degajeze coordonatele principale ale 
puterii sacerdotale și rolul vieții liturgice în comuni-
tățile premoderne. Al treilea capitol abordează rapor-
tul dintre magie și religie în context liturgic în lumea 
țărănească a românilor ardeleni, direcție de analiză 
continuată în următorul capitol, care analizează rolul 
cărții în construirea puterii sacerdotale pornind de la 
ipostaza de tămăduitor a preotului. Al cincilea capitol 
vizează două rituri de trecere fundamentale pentru 
individ și comunitate: botezul și înmormântarea, mo-
mente esențiale în afirmarea rolului de intermediar al 
preotului și în cartografierea viziunii țărănești asupra 
lumii și vieții. Ultimul capitol al primei părți eviden-
țiază legătura dintre mitologia populară, învățăturile 
bisericești și viața liturgică și modurile în care acestea 
reiterează constant o viziune pre-copernicană asupra 
lumii și cosmosului în plină modernitate. A doua parte 
cuprinde trei studii de caz care examinează într-o ma-
nieră aprofundată ipostazele de bibliomant, folclorist 
și vindecător ale preotului, având în centru trei figuri 
sacerdotale: vicarul unit Ioan Halmaghi, preotul fol-
clorist Simion Florea Marian și preotul-călugăr Elie 
Domșa de la Blaj. 



MOLITVE, CETANII ȘI AFURISENII

19

Lucrarea de față reprezintă la bază o teză de doc-
torat, finalizată în 2013 sub îndrumarea profesorului 
Toader Nicoară, cercetarea fiind continuată ulterior 
în două proiecte de cercetare, între anii 2015-201727 și 
2019-202028, pentru a ajunge în această formă finală.
Variante și părți ale unor capitole au fost publicate 
de-a lungul anilor sub forma unor studii în reviste de 
specialitate sau volume colective, fiind revizuite și ac-
tualizate pentru lucrarea de față. 

Oricât de ambițioasă s-a dorit această lucrare, 
după mai mult de un deceniu de lucrat cu intermiten-
țe pe acest subiect a trebuit să pun capăt cercetării și 
procesului de redactare și revizuire, asumând o serie 
de limite ale demersului, la care sigur se vor adăuga 
alte limite despre care voi deveni conștient în urma 
întâlnirii lucrării cu publicul specializat. Criticile, su-
gestiile și observațiile sunt binevenite în perspectiva 
unei eventuale reeditări care să integreze într-o nouă 
versiune ceea ce merită și poate fi integrat. O limită 
importantă, pe care țin să o subliniez, ține de diversi-
tatea și complexitatea lumii țărănești, care nu a putut 
fi redată foarte clar pe parcursul lucrării. Diferențele 
și particularitățile dintre satele de munte și cele de 
deal sau câmpie, particularitățile sociale, economice și 
culturale cauzate de diferențele de ordin administrativ 
și de evoluția socială și juridică a țărănimii, necesită 
o discuție amplă separată, la pachet cu o altă discuție 
despre locul lumii rurale în ordinea economică imperi-
ală și impactul acestora asupra vieții religioase. 
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Capitolul 1 
„Lupta clerului cu mentalitățile satului”. 
Paradigma Popa Tanda în istoriografia ecleziastică 
românească

În tinda bisericii era zugrăvit iadul cu toate 
pedepsele lui de un zugrav naiv. Era un 
balaur cu o gură enormă, deschisă, vărsând 
foc, în care dracii cu furcere țineau și chinuiau 
oamenii goi, conținînd multe scene naive din 
închipuitele chinuri ale iadului. Ca om matur 
m-am dus să revăd aceste plăsmuiri ale fante-
ziei primitive, dar am găsit tinda văruită alb. 
Unul din protopopii mai noi dase ordinul să se 
suprime aceste icoane ale literaturii apocrife. 
Valeriu Braniște, Amintiri din închisoare, 1972

În România postcomunistă, un personaj popular în 
mediile religioase a fost faimoasa `babă a lui Ţuţea`, 
un simbol al pietăţii ţărăneşti, prezentat drept contra-
pondere a laureatului Nobel deştept, dar ateu şi a cu-
noașterii laice care îndepărtează omul de ordinea sacră 
a lumii. Acest personaj reprezintă o exemplificare au-
tohtonă recentă a unui curent intern vieţii religioase şi 
specific modern, conform căruia „ţăranul este socotit 
tipul specific de om evlavios şi plăcut lui Dumnezeu”29. 
Această viziune asupra evlaviei ţărăneşti este specifică 
mai întâi luteranismului şi altor confesiuni protestante, 
iar ulterior şi religiozităţii ruse moderne sub influenţă 
slavofilă, avându-şi originea în opoziţia luteranismu-
lui modernizat faţă de raţionalismul intelectualist şi 
liberalismul politic. Revalorizarea pietății țărănești are 
legătură și cu curentele culturale și ideologice care, în-
cepând cu Romantismul, descoperă „țăranul” și cultu-
ra țărănească, învestindu-l cu un plus de autenticitate 
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și cu funcția de depozitar al „ființei neamului”, cultura 
țărănească devenind cultura națională prin excelență, 
în procesul de construire a identității naționale30.

Însă, dacă privim dincolo de acest curent specific 
modernității europene, observăm că în trecut ţăranul 
nu s-a bucurat de aceeaşi idealizare, în creştinismul 
timpuriu fiind de multe ori perceput ca păgân, `agri-
cultor` fiind în latină paganus, iar în creştinismul me-
dieval occidental ţăranii fiind văzuţi ca nişte creştini de 
rang inferior, prea puţin preţuiţi31. În cultura română, 
această perspectivă asupra țăranilor, văzuți și descriși 
ca „primitivii/barbarii” din interior, și mai ales a religi-
ei țărănești ca variantă inferioară, chiar degradată până 
la nivelul de „superstiție” a unei forme superioare de 
religie, are o vechime considerabilă. Scrieri de referin-
ță precum Descriptio Moldaviae a lui Dimitrie Cantemir 
sau scrieri de istorie bisericească și „națională” ale lui 
Gheorghe Șincai, Petru Maior sau Damaschin Bojincă, 
considerate lucrări care au contribuit la fundamenta-
rea culturii românești, cuprind descrieri ce reflectă o 
astfel de perspectivă. 

Aceste două perspective asupra vieții religioase a 
țăranilor români din secolele XVII-XIX sunt strâns le-
gate de procesul de modernizare a societății românești 
și, deși opuse, converg în figura preotului descris de o 
întreagă tradiție istoriografică și culturală ca intelec-
tual al satului, agent al modernizării, precum și păstră-
tor și propovăduitor al tradiției, culturii și identității 
naționale. Această imagine se fundamentează pe faptul 
că vreme îndelungată preotul a fost singura sau printre 
puţinele persoane alfabetizate ale satului, chiar dacă 
până târziu în a doua jumătate a secolului al XIX-lea 
era el însuși țăran, în cele mai multe cazuri. El mânuia 
puţinele cărţi de cult, fapt ce-l propulsa în faţa comu-
nităţii în postura de om învăţat, persoană ce are acces, 
datorită `Cărţii`, la o cunoaştere totală a lumii văzute 
şi nevăzute32. În plus, unii preoţi și călugări copiau și 
răspândeau cărți încadrabile literaturii religioase apo-
crife și literaturii populare şi învăţau pe alţii tainele 
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buchiilor33, iar în timp, mai precis în secolul al XVIII-
lea, odată cu înfiinţarea Bisericii Greco-Catolice, se 
profilează din rândul clerului o serie de veritabili căr-
turari, întemeietori ai culturii române moderne34.

Între aceste două imagini arhetipale există o le-
gătură strânsă, generatoare de romanţări, tensiuni şi 
paradoxuri, încât se poate spune că trăiesc în simbioză. 
Atât imaginea țăranului evlavios și depozitar al „ființei 
neamului”, cât și a preotului intelectual și agent mo-
dernizator au fost create şi puse în circulaţie de către 
cărturarii români din a doua jumătate a secolului al 
XIX-lea şi prima jumătate a secolului al XX-lea, ca 
parte din procesul de construire a identității și culturii 
naționale. Dintre cărturarii implicaţi în procesul de 
elaborare şi mai ales de validare şi perpetuare a acestor 
imagini, un rol major l-au jucat istoricii și folcloriștii35, 
aportul lor în consolidarea şi răspândirea acestora pre-
lungindu-se consistent până în zilele noastre. Deloc 
neglijabilă în acest proces este și contribuția unor scri-
itori și publiciști, mai ales în procesul de diseminare și 
naturalizare a acestei perspective paternaliste asupra 
relației dintre cler și țărani. Prin presa și literatura 
care se dezvoltă puternic în ultimele decenii ale mo-
narhiei habsburgice, precum și prin manuale școlare și 
evenimente publice, această perspectivă și discursurile 
aferente pătrund în lumea satului și în conștiința po-
pulației rurale, influențând semnificativ modul în care 
țăranii se percep și se descriu, ca parte din națiunea ro-
mână. Dar să ne oprim puțin asupra câtorva romanțări, 
simplificări și contradicții care acompaniază apariția 
și marșul istoriografic al acestor două imagini. 

Inerție și înnoire în istoriografia vieții religioase
Încă de la începuturile istoriografiei românești, bise-
rica și viața religioasă au beneficiat de atenția sporită 
a istoricilor, elaborarea unor studii istorice fiind parte 
din procesul de construire a identității și a culturii nați-
onale. Prin descriere, analiză și interpretare, producția 
istoriografică a contribuit substanțial la „cucerirea” 
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unor segmente masive din trecutul și prezentul româ-
nilor, impunând un sens comun și un canon istorio-
grafic care, cu niscaiva ajustări și adaptări, domină și 
astăzi perspectiva asupra istoriei naționale. În timpul 
regimului comunist, subiecte precum istoria bisericii și 
a vieții religioase au fost puternic marginalizate, însă 
perioada imediat următoare revoluției din 1989 a fost 
marcată de o veritabilă efervescență a studiilor legate 
de istoria bisericească a românilor. Un segment impor-
tant al acestor cercetări a vizat restituirea trecutului is-
toric al Bisericii Greco-Catolice, care fusese desființată 
și interzisă odată cu instalarea regimului comunist36. 
Majoritatea acestora s-au ocupat de istoria instituți-
onală a celor două biserici românești și de biografiile 
unor ierarhi, urmărindu-se cu precădere eforturile de 
consolidare instituțională și demersurile de reformare 
a activității clericilor și a vieții religioase a celor păsto-
riți, în acord cu principiile specifice unei viziuni tot mai 
moderne, desprinse sau influențate de principiile tri-
dentine ale reformei catolice. Aceste lucrări au recupe-
rat părți esențiale din istoria bisericească a românilor, 
dar au impus și o imagine a vieții religioase, a preotului 
român și a activității sale, care, din păcate, reflectă mai 
mult discursul normativ al celor două biserici istorice, 
ortodoxă și unită, și prea puțin realitățile complexe ale 
religiei trăite de către populația acelor timpuri.

Prin prezenta contribuție nu îmi propun o inventa-
riere a acestor scrieri sau o analiză exhaustivă a ideilor 
vehiculate, ci doar o privire critică asupra imaginii pre-
otului și a activității acestuia în sânul lumii țărănești 
din Transilvania secolelor XVIII-XIX, așa cum reiese 
din canonul istoriografiei ecleziastice. Îmi voi centra 
analiza critică pe câteva lucrări influente și contribuții 
recente, urmărind modul în care este descris și analizat 
raportul dintre biserică și societate prin prisma rolului 
atribuit preoților în procesul de modernizare și civili-
zare a societății românești. Aplecarea asupra imaginii 
de „civilizator” a preotului, profilată prin numeroase 
scrieri de istorie bisericească, lămurește și utilizarea 
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formulei „popa Tanda”37 în denumirea paradigmei care 
domină majoritatea scrierilor de istorie ecleziastică 
din școala clujeană (și nu numai) a ultimelor decenii.

Contribuţia substanţială a celor două biserici româ-
neşti (mai precis a cărturarilor ridicaţi din rândul cleri-
cilor) în procesul de construire a identităţii naţionale, 
precum şi rolul atribuit religiei în economia identităţii 
naţionale38, se reflectă în scrisul istoric şi-l influențează 
semnificativ. Astfel că istoria bisericii, în cazul româ-
nilor ardeleni, se confundă în istoriografia canonică cu 
istoria naţiunii, bisericile Ortodoxă și Greco-Catolică fi-
ind până târziu, în secolul al XIX-lea, singurele instituţii 
care au reprezentat și gestionat interesele românilor39.

O serie de lucrări de istorie bisericească au pre-
zentat, pe lângă dezvoltarea instituţională a celor două 
biserici româneşti şi biografiile diferiţilor ierarhi, 
„starea culturală şi materială”40 a preoţimii româneşti 
din Transilvania. Pionieri ai acestui demers au fost 
cărturarii iluminişti ai Şcolii Ardelene, urmaţi de alţi 
cărturari precum George Bariţiu, Timotei Cipariu sau 
Ioan Micu Moldovan, care au scos la iveală întâile 
materiale documentare şi care au conturat o primă 
imagine asupra preoţimii româneşti, greco-catolice şi 
ortodoxe. Efortul acestora a fost continuat și intensi-
ficat în interbelic și postcomunism de alte generații 
de istorici, consolidând un canon istoriografic în care 
clerul și cele două biserici românești sunt forțe esenți-
ale în articularea identității naționale și în moderniza-
rea societății românești. 

De departe, organizarea şi consolidarea instituţio-
nală ocupă un spaţiu întins în astfel de cercetări. Trei 
probleme majore au atras atenţia a numeroşi istorici 
şi cercetători, devenind teme centrale ale unor lucrări 
sau articole:

1. evoluţia instituţională a bisericilor, cu accentul 
pus pe măsurile şi presiunile făcute în vederea 
disciplinării clerului şi a sporirii controlului 
ierarhilor asupra clerului parohial şi, mai ales, a 
protopopilor;
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2. dezvoltarea sistemului de învăţământ, cu eviden-
ţierea creşterii numărului de şcoli, a îmbunătă-
ţirii pregătirii clerului, analizarea programelor 
şcolare, creşterea numărului celor şcoliţi etc.;

3. îmbunătăţirea stării materiale a clerului prin 
obținerea de scutiri de taxe şi fixarea unor taxe 
stolare, porţiuni canonice, obligaţii ale credin-
cioşilor faţă de preoţi etc.

Fundamentate în cea mai mare parte pe materiale do-
cumentare din arhive bisericeşti (circulare, protocoale, 
manuale, procese-verbale etc.), aceste lucrări reflectă 
preocupările diferiţilor ierarhi şi ale administraţiei 
laice, măsurile pe care căutau să le implementeze şi 
poticnelile și limitele amplului proces de discipli-
nare41 a lumii româneşti, în contextul modernizării 
Transilvaniei și tranziției către o economie capitalistă, 
ca parte a monarhiei habsburgice.

Procesul în cauză debutează în contextul reformei 
protestante şi al constituirii statului modern, întin-
zându-se pe parcursul câtorva secole42. În acest proces, 
slujitorii altarului au jucat un rol central, după cum este 
evidențiat în numeroase lucrări istorice, însă maniera 
de interpretare a acestor demersuri reformatoare și dis-
ciplinatoare este, în multe cazuri, tributară unor teze 
naționaliste, afectând profund demersul de restituire 
a unor fapte și fenomene socio-culturale din trecut. 
Presiunile venite dinspre forurile ierarhice ale confesi-
unii calvine și dinspre diferiții principi ai Transilvaniei, 
pe parcursul secolelor XVII-XVIII, care urmăreau „pu-
rificarea” vieții religioase a populației românești prin 
înlăturarea „vechilor şi, uneori, frumoaselor obiceiuri 
populare, pe care calvinii le credeau «păgâneşti» şi 
necuviincioase”43, sunt descrise ca eforturi ce vizau nu 
doar calvinizarea românilor, ci și deznaționalizarea lor, 
pentru că identitatea confesională și cea națională sunt 
descrise ca întrețesându-se într-o manieră aparent or-
ganică, greu de delimitat. Dacă dorința de a-i converti la 
calvinism pe români nu poate fi combătută, fiind vizibi-
lă și prin faptul că acest demers a dat roade parțiale prin 
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înființarea unei episcopii calvine românești, condusă 
într-o primă fază de episcopul Gheorghe de Sângeorz 
și prin impunerea în cultul ortodox a unor traduceri de 
cărți liturgice sau catehisme cu un puternic suflu pro-
testant44, a vorbi despre încercări de deznaționalizare a 
românilor în secolele XVI-XVII reprezintă un anacro-
nism greu de digerat. 

În lucrarea sa despre ipostazele identității confe-
sionale a românilor ardeleni din secolele XVI-XVII, 
Ana Dumitran face un binevenit rechizitoriu al acestei 
„atitudini limitative față de subiect prezentă la ge-
nerația de istorici de la începutul secolului XX, care 
exploataseră fenomenul religios transilvănean din 
secolele XVI-XVII doar prin prisma unor principii 
înguste, obsedați de spectrul deznaționalizării, de cel 
al avantajelor materiale pierzătoare de suflete pe care 
le-ar fi presupus convertirea, de situația tristă în care 
se zbătea Biserica românilor, toleranța la care era su-
pusă fiind obligatoriu sinonimă cu persecuția, acesta 
fiind singurul gen de raporturi care se putea stabili în-
tre oficialitățile laice și ecleziastice maghiare și umilii 
supuși valahi”45. Paradoxal, presiunile venite dinspre 
menționatele foruri maghiare în vederea introducerii 
slujirii în limba română, pentru ca enoriașii să poată 
înțelege mesajul Evangheliei și minimele principii ale 
doctrinei creștine, alături de traducerea unor cărți bi-
sericești sau înființarea unor așezăminte educaționale, 
sunt descrise de către Nicolae Iorga și alți istorici din 
generația sa, tot ca un pericol al pierderii identității 
confesionale și, implicit, a celei naționale. Astfel că un 
ierarh precum Sava Brancovici, ulterior canonizat pen-
tru apărarea credinței strămoșești în fața pericolului 
calvinizării și deznaționalizării, e descris ca un martir 
al creștinismului românesc, pentru că „deşi luase în-
datorirea de a aşeza o tipografie şi de a deschide şcoli, 
învăţătura românească nu se dădea nicăieri copiilor, 
iar în loc de noi cărţi pe înţeles, se întrebuinţau, în 
bisericile din eparhia lui, tipărituri slavone, aduse din 
Ţara Românească, din Moldova şi din Moscova”46.
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În contrapondere, Simion Ștefan, un ierarh care 
a căutat să pună în aplicare aceleași puncte reforma-
toare pe care era nevoit să le asume în fața forurilor 
ecleziastice calvine și a celor laice ale principatului 
transilvănean, este portretizat de influentul istoric 
ca fiind, „pentru guvernul «eretic» al Ardealului, un 
Vlădică [...] ascultător, supus, îndeplinitor conștiincios 
al «punctelor» ce jurase, răspânditor zelos al adevărului 
calvin”47. Restituirea trecutului într-un registru națio-
nalist determină registrul terminologic și conceptual 
prin care sunt cartografiate religiozitatea țărănească 
și relația comunităților rurale cu clerul și bisericile, 
rezultând cele două imagini simbiotice și variantele 
lor. Dinamica dintre cler și țărani este strâns legată de 
identitatea națională și de procesul de construire (în 
epocă, deșteptare) a națiunii, fie că populația e descrisă 
ca fiind ignorantă și superstițioasă, deci necesitând 
luminarea și păstorirea de către avangarda intelectuală 
alcătuită din clerici, fie că e descrisă ca fiind mult mai 
autentică și mai aproape de Dumnezeu într-o religio-
zitate ferită de influențele reformelor religioase și ale 
ideilor moderne. 

Descriind preoţimea românească din Transilvania 
secolelor XVII-XIX în lucrări de referință, precum 
Sate şi preoţi din Ardeal sau Istoria românilor din Ardeal 
şi Ungaria, marele istoric Nicolae Iorga deplânge şi de-
scrie totodată, pe parcursul a numeroase pagini, slaba 
pregătire a multor clerici români, protopopi sau simpli 
preoţi de ţară. Narațiunea croită de acesta îi prezintă 
pe preoți ca fiind covârşiţi de sărăcie şi de asuprirea de 
către popoarele conlocuitoare, până târziu în secolele 
al XVIII-lea pentru greco-catolici şi al XIX-lea pentru 
ortodocşi. Într-un astfel de cadru, e de la sine înțeles 
că preoţii nu au unde să se şcolească, nu are cine să-i 
şcolească şi, mai ales, nu prea au vreme să se şcolească, 
fiind extrem de ocupaţi cu diferitele munci necesare 
asigurării subzistenţei. Transmiterea preoţiei şi a învă-
ţăturii necesare din tată în fiu, prezentă până târziu în a 
doua jumătate a secolului al XIX-lea, a fost prezentată 
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şi documentată de mulţi istorici48. Descinderea dintr-o 
familie de preoţi era şi în a doua jumătate a secolului 
al XIX-lea una dintre „condiţiile esenţiale, recunoscute 
şi acceptate unanim, atât de episcop cât şi de comuni-
tăţile bisericeşti”49 pentru accederea la funcţia sacer-
dotală. Îmbunătăţirea nivelului de pregătire a preoţilor 
reprezintă o preocupare constantă a ierarhilor celor 
două biserici şi a intelectualității laice (dezvoltată în 
secolul al XIX-lea) pe întreaga durată a secolului al 
XIX-lea, după cum se poate observa parcurgând lucră-
rile de istorie bisericească și istorie a elitelor românești 
din monarhia habsburgică. Există un anumit consens 
istoriografic în privinţa slabei pregătiri profesionale a 
preoţilor până târziu, în prima jumătate a secolului al 
XIX-lea. Astfel că despre „formaţia teologică” a preo-
ţilor se spune că era în general superficială. „Formaţia 
intelectuală a preotului, în ultimele decenii ale seco-
lului al XVIII-lea şi primele din secolul al XIX-lea, se 
limita la câteva clase primare şi, în cea mai fericită si-
tuaţie, la absolvirea cursului de morală, numit «scurt» 
întrucât consta în doar câteva luni de studiu”50. Sau, 
mai explicit formulat, „preot ajungea, de obicei, fiul 
preotului decedat «dacă ştia scrie, citi şi zbiera în bise-
rică», situaţie întâlnită în întreaga Transilvanie, atât la 
greco-catolici, cât şi la ortodocşi. În lipsa urmaşilor de 
preoţi, era aleasă o altă persoană din sat care ştia ceva 
cântări bisericeşti, absolvise şcoala normală şi eventu-
al beneficia de o stare materială prosperă”51. Descriind 
situaţia învăţământului la instalarea în funcţia de epi-
scop ortodox a lui Andrei Şaguna, la mjilocul secolului 
al XIX-lea, Nicolae Popea spune că „Invěţămêntul se 
afla mai tot în starea primitivă. Afară de scólele din 
Blaj şi de cele poporale de prin comunele mărginene 
din fundul regiu, altele nu mai esistau. [...] În comi-
tate, partea cea mai intrégă de români, nu era nici o 
scólă, ómenii cresceau fără de a fi sciut cel puţin ceti 
şi scrie. Despre vreo cultură mai inaltă, despre bărbaţi 
de specialitate, despre profesori şi invěţători cu o cali-
ficaţiune scientifică pedagogică, afară de prea puţini, 
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nici vorbă nu putea fi. Pentru aceea şi cărţile scolastice 
erau tot cele vechi, azi-buchile părintelui Ciril, usitate. 
Literatura română, afară de cea bisericéscă, era aprópe 
nulă in tóte ţěrile locuite de români”52.

Pe de altă parte, se mai impune un aspect de care 
mulţi istorici și alte categorii de cărturari au ţinut cont 
în discuțiile despre istoria învățământului și culturii ro-
mânești ardelene. Învăţătura, atunci când este, poate fi 
şi periculoasă, mai ales când vorbim de viaţa bisericeas-
că. Această atitudine faţă de „prea multa învăţătură” 
este un motiv recurent, prezent în discursul mediilor 
clericale încă din perioada patristică şi caracteristic 
cu precădere mediilor monahale53, având reverberaţii 
consistente chiar şi în contemporaneitate. Tot Nicolae 
Iorga, completat şi/sau confirmat de alţii precum Ioan 
Lupaş, Zenovie Pâclişanu, Dumitru Furtună ş.a., pre-
zintă pe larg încercările administraţiei principatului 
Transilvaniei şi ale autorităţilor bisericeşti reformate, 
din secolele XVI-XVII, de îmbunătăţire a pregătirii 
clericilor şi de introducere a limbii române în slujirea 
bisericească. Sunt accentuate riscurile calvinizării şi 
căderii în erezie, cuprinse în subsidiarul acestui de-
mers al principilor transilvăneni, precum şi reticenţa 
poporenilor şi a unei bune părţi a clerului faţă de aceste 
înnoiri şi încercări de „stricare” a legii strămoşeşti54. 
La aceasta se adaugă şi ataşamentul clerului şi enori-
aşilor faţă de anumite rânduieli şi obiceiuri cataloga-
te de către reformaţi şi unii ierarhi drept „rătăciri” şi 
„superstiţii”55. În pofida unor „cedări”, precum e cazul 
vlădicăi Simion Ştefan, căruia, așa cum am menționat 
anterior, Iorga îi face un portret uşor înnegrit, acest tip 
de măsuri au avut un efect limitat, asta şi datorită unor 
ierarhi precum Sava Brancovici, de asemenea trecut în 
sinaxar, despre care acelaşi Iorga ne spune că „cu toată 
supunerea ierarhică faţă de episcopul «ortodox» calvin 
Tiszabecsy, el nu credea că trebuie să ceară vreodată 
părerea acestuia, precum ar fi făcut, desigur, Ştefan 
Simion. Deşi luase îndatorirea de a aşeza o tipografie 
şi de a deschide şcoli, învăţătura românească nu se dă-
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dea nicăieri copiilor, iar în loc de noi cărţi pe înţeles, se 
întrebuinţau, în bisericile din eparhia lui, tipărituri sla-
vone, aduse din Ţara Românească, din Moldova şi din 
Moscova”56. Astfel că la începutul secolului al XVIII-lea, 
limba cultului „în bisericile Ardealului era încă, în cea 
mai mare parte, slavona”, după cum afirmă un alt istoric 
al începutului de secol XX57. Din scrierile lui Iorga, ale 
contemporanilor şi continuatorilor săi, se profilează, cu 
referire la clerul românesc transilvănean anterior seco-
lului al XIX-lea, imaginea unei preoţimi „foarte săracă, 
foarte incultă şi aproape fără nicio împărtăşire la viaţa 
culturală superioară, însufleţită de un ideal”58.

Apariţia unui sistem educaţional în cadrul Bisericii 
Greco-Catolice şi deschiderea şcolilor occidentale pen-
tru tinerii români, urmate de îmbunătăţirea lentă a pre-
gătirii clericilor şi de apariţia unor generaţii de cărturari 
etichetaţi de către posteritate drept „Şcoala Ardeleană”, 
sunt descrise de către Iorga ca realizări importante 
pentru neamul românesc şi pentru cultura acestuia, dar 
„aceşti fii de ţărani, aceşti învăţători de fii ai ţăranilor, 
care se grămădeau la şcoala din Blaj, erau prea puţin ţă-
rani ei înşişi pentru ca în cugetul lor să se poată înfiripa 
visul ardelean al naivilor şi simplilor, la 1780”59. 

Desprindem din acest fragment şi din altele mai 
explicite, pericolul înstrăinării şi îndepărtării de neam 
văzut de mulţi istorici în şcolile Blajului şi în cele din 
Imperiu. Acest pericol al înstrăinării şi al alterării ca-
lităţii morale şi religioase a preotului, din cauza înde-
părtării de condiţia de ţăran și din cauza prea multei 
„învăţături”, este o temă aprig dezbătută în Gazeta de 
Transilvania din ultimele decenii ale secolului al XIX-
lea de către o parte a intelectualităţii şi intellighentsiei60 
româneşti, nostalgică după „timpurile patriarchale, în 
cari nu aveam mulţi înveţaţi doctori în sfînta teologie, 
ci mulţi preoţi, cari abia puteau ceti şi scrie”. Aceştia îl 
critică pe mitropolitul Ioan Vancea pentru că „au in-
trodus «un curent absolutistic în sînul bisericii române 
unite, care tinde a înăbuşi glasul poporului şi a ignora 
drepturile lui», «un spirit reu şi pernicios, care tinde 
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a separa clerul de popor», «un spirit de esclusivitate 
clerical-absolutist al catolicismului modern»”61. Iorga 
vede în condiţia de ţăran a multor preoţi superioritatea 
ortodoxiei faţă de catolicism62, datorită unei integrări 
organice a acestuia, ca elită conducătoare, în rândul po-
porului purtător al identităţii naţionale63. Această ima-
gine patriarhală a preotului-ţăran, muncindu-şi ogorul 
şi povăţuind cu blândeţe pe cei păstoriţi, se prelungeşte 
şi în scrisul istoric contemporan, Simion Retegan de-
scriind preoţii ortodocși şi greco-catolici din satele 
trecutului ca fiind „mai mult decât duhovnici spirituali, 
conducătorii sufletelor spre lumea de apoi, veghetorii 
moralităţii turmei lor, protectorii săracilor”64.

După ce sunt prezentate lipsa pregătirii multor 
clerici (de multe ori chiar analfabeţi)65, corupţia şi lă-
comia multora66, comportamentul imoral şi agresiv67, 
deplângându-se înapoierea acestei lumi, clericilor li se 
descoperă circumstanţe atenuante fiindcă „situaţia lor 
era a unor oameni nu prea intelectuali, [ci a unor n.a.] 
ţărani trăind în mediul ţărănesc, influenţaţi de tendin-
ţele şi moravurile acestea ţărăneşti”68.

Sunt două idei majore care se desprind din tabloul 
dezolant elaborat de către istoricii parcurşi. Pe de o 
parte, „înapoierea” lumii româneşti, moravurile şi com-
portamentul acesteia şi al clerului aferent ar avea drept 
cauză, în mare măsură, lipsa educaţiei sau precaritatea 
ei. Acest determinism de sorginte iluministă ține loc 
de analize şi explicaţii inclusiv în multe din lucrările 
de istorie bisericească elaborate în prezent. Pe de altă 
parte, reiese că învăţătura poate duce la înstrăinarea de 
lumea ţărănească şi, în conformitate cu tezele etniciste 
care fundamentează arhitectura identităţii naţionale, 
înstrăinarea de propria naţiune, al cărei „suflet naţi-
onal” este cel mai bine conservat în cadrul poporului 
needucat, al țăranilor69. Reconstituirea profilului „in-
telectual” al preotului român, în pofida descrierilor 
necruţătoare bazate pe documente, este profund con-
diţionată de angajamentele ideologice ale autorilor, în 
pofida pretenției de obiectivitate. Educaţia preotului 



MOLITVE, CETANII ȘI AFURISENII

35

nu poate fi desprinsă de chestiunea identitară, iposta-
zele sale de învăţător sau păstor fiind subsumate ipos-
tazei sale de purtător şi propovăduitor al identităţii na-
ţionale. Rezistenţa faţă de înnoirile de ordin doctrinar, 
liturgic şi de organizare bisericească este prezentată ca 
o luptă pentru prezervarea identităţii naţionale, într-o 
bună parte din producția istoriografică și publicistică 
apărută într-o perioadă în care intelectualitatea şi inte-
llighentsia românești militau pentru o „biserică naţio-
nală”, cât mai naţională70. Această teză a legăturii din-
tre educaţie sau cultură şi moralitate, comportament, 
disciplină, se va instala comod în istoriografia autohto-
nă, devenind o explicaţie la îndemâna multor istorici, 
inclusiv în contemporaneitate. În acest context, apare 
preotul în ipostaza sa de învăţător, enunţată de scrie-
rile teologice și de o întreagă tradiție patristică71, doar 
că funcția sa de „învățător” al celor păstoriți începe 
să comporte un sens tot mai puţin spiritual, învăţătu-
ra laică devenind tot mai importantă, mulţi ierarhi ai 
secolului al XIX-lea promovând „o educaţie clericală 
adaptată cerinţelor timpului sub aspectul conţinutului 
şi valorii actului de învăţământ”72.

O continuitate între abordarea specifică primei ge-
nerații de istorici „profesioniști” și generațiile recente 
este vizibilă la nivelul perpetuării atât a preocupării 
pentru dezvoltarea instituțională a celor două biserici 
românești, situația materială și educațională a clerului 
și pentru ipostaza de aufkläreri73 a clericilor, cât și prin 
cantonarea într-un pozitivism îngust, cu accente ilumi-
niste și evoluționiste pe alocuri. O generoasă producție 
științifică recentă a contribuit la întărirea imaginii pre-
oților ca „principali agenţi ai modernizării lumii rurale 
şi civilizării enoriaşilor”74 și ai consolidării identității și 
culturii naționale75. În multe cazuri, această narațiune 
colectivă, despre evoluția și dezvoltarea clerului româ-
nesc, lasă impresia unui veritabil bildungsroman, în 
care preotul generic se transformă, pe parcursul câtor-
va secole, prin instruire și disciplinare, din primitivul 
sărac sau ținut în sărăcie datorită vitregului context po-
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litic, cu o educație precară și îngropat sub povara unor 
superstiții ancestrale și a unui comportament și morală 
îndoielnice, într-un veritabil intelectual cu rezidență 
rurală, luminat datorită binefacerilor unui învățământ 
tot mai modern, pătruns până în cele mai ascunse vi-
brații ale sufletului său de înalte simțăminte patriotice 
și aflat într-o continuă zbatere pentru „asanarea vieţii 
religioase şi morale a credincioșilor”76 sau, mai apăsat 
formulat, „asanarea culturală și morală”77 și instruirea 
unei comunități încă bântuită de demonii obscurantis-
mului și ai îndărătniciei, din rândul căreia s-a ridicat.

Obiecțiile exprimate în această lucrare nu vizează 
negarea existenței acestei ipostaze a clericilor români, 
ci maniera în care aceasta este construită și mai ales 
eludarea, minimalizarea sau chiar distorsionarea unor 
aspecte și nuanțe esențiale pentru o reconstrucție 
verosimilă a activității preoțești și a vieții religioase 
din secolele trecute, prin intermediul unor abordări re-
ducționiste și a unui limbaj tributar avântului iluminis-
to-romantic specific secolului al XIX-lea. Dacă în cazul 
generațiilor de istorici din prima jumătate a secolului 
al XX-lea putem vorbi de o ancorare a eforturilor lor 
interpretative într-o paradigmă naționalistă dominantă 
în epocă, în cazul multora dintre istoricii din genera-
țiile mai recente putem vorbi de o raliere la o grilă in-
terpretativă concentrată pe procesul de modernizare a 
lumii românești și de construire a identității naționale. 
Acest proces este reconstituit prin analiza sau mai de-
grabă descrierea evoluției instituționale a structurilor 
ce guvernau societatea românească a acelor timpuri și 
a eforturilor de circumscriere și popularizare a identi-
tății naționale, totul încununat în ultimele decade ale 
monarhiei habsburgice de lupta pentru drepturi nați-
onale. Dacă în cazul românilor din celelalte provincii o 
astfel de analiză a modernizării și construirii identității 
naționale urmărește, pe lângă militantismul ideologic 
și cultural, eforturile de consolidare instituțională a 
statului modern, scoțând la iveală aspecte esențiale ce 
sugerează dificultățile, limitele și particularitățile unui 
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astfel de proces78, pentru românii ardeleni, structurile 
instituționale bisericești sunt principalele forme or-
ganizatorice ce se pretează la o astfel de analiză, până 
târziu spre sfârșitul secolului al XIX-lea. 

În ultimele trei decenii, o serie de lucrări ancorate 
într-o astfel de abordare, au adus contribuții solide în 
câmpul istoriografiei bisericești, evidențiind trase-
ul sinuos al dezvoltării instituționale, dificultățile și 
limitele procesului de reformare a clerului și a vieții 
religioase a unor comunități, precum și temele recu-
rente ale discursului normativ bisericesc. În acest sens 
menționez trei contribuții majore: Nașterea unei bise-
rici: biserica greco-catolică din Sătmar în primul ei secol 
de existentă (1667-1761) (2001), de Ovidiu Ghitta, «...
porunceşte, scoală-te, du-te, propovedueşte...» Biserica 
Greco-Catolică din Transilvania. Cler şi enoriaşi (1697-
1782), (2004) de Greta Monica-Miron, Un timp al refor-
melor. Biserica Greco-Catolică din Transilvania sub condu-
cerea episcopului Ioan Bob (1782-1830), (2007) de Daniel 
Dumitran și Elitele românești din Transilvania veacului al 
XVIII-lea (2008) de Remus Câmpeanu. La acestea pot fi 
alăturate și alte titluri care au adus contribuții substan-
țiale în acest domeniu, dintre care unele vor fi menți-
onate în cuprinsul acestei lucrări. Pe de altă parte, un 
întreg cortegiu de scrieri monografice, dedicate unor 
ierarhi sau unor episcopate și vicariate, au configurat 
o veritabilă rețetă în materie de scris istoric, bazată pe 
aducerea în lumină a unui bogat material documentar 
din arhivele bisericești, prin prelucrarea căruia s-au 
consolidat sau, pe alocuri, nuanțat tezele deja existente 
în acest domeniu de cercetare. Lucrări ambițioase, care 
au țintit, dincolo de restituirea unor detalii legate de 
dezvoltarea instituțională, eforturile de îmbunătățire a 
educației și disciplinei clerului și chestiunile legate de 
starea materială a clerului și bisericilor, s-au cantonat 
în redarea și comentarea discursului normativ al bise-
ricii, contribuind la impunerea unei imagini incomple-
te și, în unele cazuri, reductive a comunităților rurale 
românești în sânul cărora activau clericii. 
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Una dintre imaginile tari ale preotului, configurată 
prin astfel de scrieri și, mai ales, prin utilizarea unor 
concepte precum „intelectual” și „modernizare” fără o 
definire clară a înțelesurilor atribuite, este cea a preo-
tului ca „intelectual” și principal agent modernizator 
al satelor și al lumii rurale românești. În paginile ur-
mătoare, privirea critică se va apleca asupra unei pro-
bleme cheie pentru orice analiză a raportului dintre bi-
serică și societatea românească transilvăneană, anume 
rolul atribuit preoților în amplul proces de „anihilare 
[a] comportamentului arhaic, întemeiat pe superstiţii 
şi prejudecăţi, întâlnit în epocă în formă manifestă şi 
în lumea transilvăneană încă puternic ancorată în tra-
diţionalism”79. Cu alte cuvinte, analiza vizează ipostaza 
preotului de agent modernizator și civilizator al lumii 
satului, angrenat într-un amplu efort de combatere a 
superstițiilor și iluminare a celor păstoriți, cu referire 
în mod predilect la secolul al XIX-lea. 

De la preotul țăran la preotul intelectual
Etalonul utilizat în evaluarea activității clerului în 
această perioadă de profunde prefaceri socio-cultura-
le, mai ales la vârful societății românești transilvănene, 
pare a fi „popa Tanda”, ambițiosul personaj prezentat 
de prozatorul Ioan Slavici în nuvela cu același titlu. Iar 
firul pe care se țes narațiunile istoricilor îl reprezintă 
discursul normativ bisericesc. Acest profil idealizat 
este deplin evidențiat în studiul „«Un tată între fiii săi»: 
Locul preotului în satul românesc din Transilvania de 
la mijlocul secolului al XIX-lea” (1994) al istoricului 
Simion Retegan sau schematic și cu tușe mai tempe-
rate în studiul „Puterea modelului. Preotul în viața sa-
tului ardelean” (2011) al istoricului Cornel Sigmirean. 
Preotul generic apare ca un element extras din lumea 
satului, format în instituțiile de învățământ ale celor 
două biserici, pus în temă în privința prerogativelor, 
obligațiilor și obiectivelor sale și-apoi trimis în lumea 
satului spre a o transforma în acord cu cele învățate. 
Întreg acest proces, cu profunde reverberații religioase 
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și socio-culturale, este monitorizat și direcționat de 
un complex mecanism instituțional, tot mai bine con-
solidat și descris în amănunt în numeroase lucrări de 
istorie bisericească80. Din acest proces nu lipsesc nici 
discuțiile despre continuități - perpetuarea practicii 
moștenirii din tată în fiu a preoției81, „dacă știa ceti și 
sbiera în biserică”82 și despre tensiunile generate de 
încăpățânarea unor comunități de a-și păstra preroga-
tivele în materie de alegere a preotului83.

Firește, ar fi tendențios să afirm că astfel de lucrări 
ar propulsa o imagine profund idealizată a preotului 
român din secolul al XIX-lea, pentru că prin bogatul 
material documentar scos din întunericul arhivelor 
sunt evidențiate numeroase cazuri de indisciplină, 
abateri de la normele prescrise și abuzuri ale clericilor, 
precum și dificultățile și limitele acestui proces de dis-
ciplinare și instruire a clerului. Însă, de multe ori, astfel 
de cazuri sunt descrise ca „devieri de comportament”, 
„evenimente regretabile” datorate „nivelului scăzut al 
instrucției”84, ca fiind cauzate de „obișnuințele [care] 
s-au lăsat, însă, greu înlăturate și corectate”, oferind 
uneori „o imagine reală asupra comportamentului, 
uneori aproape areligios, al unora dintre preoți, apar-
ținând mai ales vechii generații”85. Astfel de lămuriri 
asupra unor fapte sau comportamente ale preoților se 
referă, de exemplu, la cazuri de participare alături de 
săteni la un ritual de destrigoire a unui mort, în a doua 
jumătate a secolului al XIX-lea, la modul neconform 
canoanelor în care se presta uneori serviciul divin și 
diferitele „funcții religioase” sau la ignorarea de către 
unii preoți a anumitor norme bisericești, precum in-
terdicția lucrului în timpul sărbătorilor. Acest tip de 
explicații expediază sumar într-un registru îngust de 
înțelegere și cunoaștere a modernității rurale fapte și 
situații care reflectă atât împărtășirea de către clerul 
rural a unui orizont socio-cultural magico-religios 
specific lumii țărănești premoderne, cât și rezistența 
în fața unor transformări specifice integrării lumii ru-
rale românești pe orbita modernității capitaliste.
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Descrierea preotului pe care bisericile se străduiau 
să-l „construiască”, apt să „înlăture cutumele și obișnu-
ințele, de multe ori împovărătoare prejudecăți, înrădă-
cinate în conduita comunităților românești și să ridice 
gradul de cultură al acestora” insistă asupra misiunii 
clericilor de a produce „schimbarea mentalității socie-
tății românești, preponderent țărănească și prin urmare 
cu puternice accente arhaice”86. Astfel de abordări im-
pun nu numai o imagine reductivă asupra lumii și reli-
giozității țărănești, bazată pe descrieri stereotipare de 
sorginte iluministă, ci și o falsă dihotomie între un cler 
sau o parte a clerului ce tinde spre un model de preot 
„cu o reală cultură, educat, capabil să fie un factor de 
civilizare a maselor”87 și o lume țărănească cantonată în 
superstiții și „credințe eronate” ce trebuiau combătu-
te88, un „receptor colectiv (enoriașii), primul având mi-
siunea de a mula existența cotidiană a celor din urmă pe 
directivele dogmei și disciplinei bisericești. Sau, după 
cum formulase istoricul Ciprian Ghișa, într-o manieră 
sugestivă pentru acest tip de analiză și reconstituire a 
vieții religioase, „preoţii au în faţa lor oameni cu un 
grad de cultură scăzut, care ţin cont în viaţa zilnică de 
un număr mare şi variat de superstiţii, cu reticenţă faţă 
de noutate şi a căror viaţă spirituală se desfăşoară influ-
enţată în cel mai înalt grad de elementele exterioare ale 
cultului, de rit, tradiţii şi obiceiuri străvechi”89.

Această manieră de interpretare a raporturilor din-
tre cler și comunitate, în termenii unei „lupte a clerului 
cu mentalităţile satului”90, ne aduce în minte dimen-
siunea eshatologică a creştinismului primelor secole 
şi implicit a slujitorilor săi. Proximitatea apocalipsei, 
dimensiunea cosmică a confruntării dintre Hristos, 
urmaşii săi şi diavol, au amprentat profund misio-
narismul creştin şi slujirea preoţească, transformarea 
lumii şi eliberarea acesteia de sub domnia luciferică 
fiind un imperativ major91. O legătură între cele două 
confruntări şi încercări ambiţioase de transformare a 
lumii există pentru că „toate străduinţele moderne de 
îmbunătăţiri şi progrese [...]” se înrădăcinează în acel 
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unic progres creştin de la care conştiinţa modernă s-a 
emancipat pe sine92. Aşa cum creştinismul antic a cău-
tat să disloce păgânitatea lumii antice şi să producă o 
transformare profundă a societăţii, în lumea ţărăneas-
că a românilor ardeleni din secolul al XIX-lea trebuiau 
„anihilate” arhaismul şi „superstiţiile” spre a civiliza 
poporul și spre a îmbunătăți calitatea practicii reli-
gioase în acord cu prevederile emise de către ierarhi 
și teologi și în concordanță cu provocările epocii și, 
într-o mare măsură, ale directivelor venite dinspre ad-
ministrația laică.

Privilegierea unei perspective bisericești în privin-
ța vieții religioase, prin care ceea ce nu se încadrează în 
prescripțiile oficiale în materie de exprimare a pietății 
religioase sau raportare la serviciile cultice este catalo-
gat drept superstiție, prejudecată sau păgânism, contu-
rează o imagine distorsionată a religiozității țărănești. 
În lucrarea Russia on the Eve of Modernity. Popular reli-
gion and traditional culture under the last tsars, istoricul 
Leonid Heretz menţionează trei tipuri de abordare a 
culturii populare tradiţionale din Rusia, care au gene-
rat confuzii şi controverse. În opinia sa, în încercarea 
de a înţelege lumea, pătura educată a ruşilor a încercat 
să-şi însuşească moduri europene, occidentale de a 
gândi. În privinţa modului în care elita a privit cultura 
și religia populare se pot observa distorsionările cu-
mulative produse de aplicarea la o societate ţărănească 
premodernă şi ne-occidentală a unor interpretări suc-
cesive, de factură occidentală. Primul tip de distorsi-
onare, şi cel mai important, este ceea ce a identificat 
istoricul britanic Keith Thomas în context occidental, 
adică definiţia protestantă a creştinismului adevărat 
ca şi credinţă pură fundamentată pe Scriptură, prin 
care toate ritualurile şi credinţele care nu sunt men-
ţionate explicit în Biblie sunt considerate păgâneşti şi 
diavoleşti93. Această definire a religiei în termeni de 
credinţă individuală, izvorâtă din reformismul calvin, 
a contribuit la formarea conceptului modern de religie 
care era diferit de creştinismul medieval popular sau 
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de alte culturi tradiţionale în care „religia a fost o me-
todă rituală de a trăi, nu un set de dogme”94. Reforma 
protestantă a creat premisele pentru modul modern de 
apreciere a fenomenelor religioase prin preocuparea 
pentru distingerea între elementele esenţiale şi cele 
considerate superficiale în cadrul religiei, iar acest 
proces a subminat cultura tradiţională, „holistică” a 
Europei Medievale95.

Al doilea tip de distorsionare a fost produs de către 
Iluminism în atitudinile sale generale faţă de religia 
organizată, chiar şi în versiunile sale oficiale creştinis-
mul tradiţional fiind considerat superstiţios şi tot ceea 
ce influenţează un cler corupt şi obscurantist e privit 
ca slujind doar la ţinerea celor păstoriţi în ignoranţă. A 
treia distorsionare a survenit prin Romantism, despre 
care Heretz accentuează că a declanşat studierea de că-
tre intelectuali a populaţiei ruseşti. Acesta evidențiază 
obsesiile romantice pentru „antichităţi” reale sau ima-
ginate, convingerea că credinţele şi practicile folclori-
ce/populare oferă urme şi dovezi unice şi nepreţuite în 
marea căutare a unei autenticități acum pierdute, dar 
care a existat odată, înainte de creştinism. Ultimul tip 
de distorsionare prezentat ţine de momentul în care o 
mare parte din păturile educate ruseşti s-au avântat în-
tr-o confruntare radicală cu autocraţia care era, fireşte, 
aliata bisericii, elementele ortodoxe observate în viaţa 
şi credinţele ţărănimii fiind privite ca servind cauza 
opresiunii. Toate aceste patru tipuri de distorsionare 
au operat, în viziunea istoricului, în aceeaşi direcţie, 
accentuând păgânismul/credinţa dublă şi ascunzând 
vederii Ortodoxia96.

Aplecându-ne asupra lumii ţărăneşti a românilor 
ardeleni din veacul al XIX-lea, consider că tipurile de 
distorsiune menţionate pot fi întâlnite şi în producţia 
ştiinţifică autohtonă. Nu mă voi opri asupra ultimului 
tip de distorsiune, specific cu precădere discursului 
ştiinţific din perioada comunismului internaţionalist. 
În privinţa distorsionării cauzate de gândirea iluminis-
tă, consider necesară o adaptare, lumii româneşti tran-
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silvănene fiindu-i specific un iluminism de sorginte 
germană, ceea ce în istoriografie s-a împământenit ca 
Aufklärung, care, spre deosebire de „luminile” france-
ze, a fost mult mai puţin sever în criticarea bisericii97. 
Totuşi, dinspre discursul iluminist despre pietatea şi 
religiozitatea populară s-au păstrat până în zilele noas-
tre privirea şi descrierea, dintr-o perspectivă moder-
nă, a multor aspecte ale religiozităţii înaintaşilor din 
perioada premodernă sau chiar din epocile modernă 
şi contemporană, ca fiind „superstiţioase” sau „iraţi-
onale”. Acest tip de catalogări, care izvorăsc dintr-o 
manieră specifică zilelor noastre de a înţelege viaţa şi 
credinţa, sunt neproductive în demersurile de recon-
stituire a trecutului, fiind catalogate de către istoricul 
Kaspar von Greyerz drept dogmatism98, pentru că, așa 
cum formulase istoricul Patrick J. Geary, „în examina-
rea religiei țărănești este mult mai adecvat să ne con-
centrăm pe practici, decât să ne lăsăm seduși de o grijă 
anacronică față de credința corectă”99. În plus, după 
cum voi încerca să demonstrez în capitolele următoare, 
insistența pe o diferențiere în termeni calitativi între 
religiozitatea laicilor și cea a clerului maschează faptul 
că în multe aspecte, inclusiv privitoare la practici și 
credințe catalogate drept magice, ilicite, de către doc-
trina și ierarhia bisericească, cele două categorii de su-
biecți religioși împărtășeau în mare aceeași viziune100.

Societatea românească din Transilvania din secolul 
al XIX-lea era încă una profund ţărănească, în pofida 
desprinderii în a doua jumătate a secolului precedent 
din rândul clerului greco-catolic a unor cărturari cu un 
orizont cultural mai larg, racordaţi la mişcarea ideilor 
contemporane datorită educaţiei în şcolile occidenta-
le101. O societate ţărănească – peasant society – se deo-
sebeşte structural atât de societatea primitivă tribală 
(tribal society), cât şi de societatea industrială modernă 
(industrial society), ţăranii formând grupul principal al 
unei societăţi bazate pe diviziunea muncii, în care nu 
toţi oamenii se ocupă de agricultură, existând şi profe-
sii meşteşugăreşti şi comerciale. Segmentul ţărănesc al 
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unei societăţi în ansamblu se caracterizează printr-o 
constrângere puternică exercitată de cutume şi, spre 
deosebire de cea industrială modernă, prin legături 
locale de grup solide102. Constrângerile exercitate de 
cutume și legăturile de grup solide caracteristice so-
cietăților țărănești sunt fundamentate în opinia lui 
James C. Scott pe o etică a subzistenței, care structu-
rează practicile economice și schimburile sociale103 și 
care reverberează și în plan religios. Spre deosebire de 
viaţa modernă, cu variatele sfere şi „compartimente” 
independente, în societăţile tradiţionale toate aspecte-
le legate de credinţe şi comportamente formează un în-
treg, culturile premoderne având o natură „holistică”. 
Vechiul mod de a trăi oferea un ghid comprehensiv de 
gândire şi acţiune, dovedindu-se şi foarte elastic în faţa 
diferitelor provocări104. Însă cunoașterea și înțelegerea 
acestei lumi este filtrată printr-o vastă producție ști-
ințifică care, dincolo de unele informații și observații 
prețioase, au impus o perspectivă reductivă, extrem de 
trainică. După cum observase Judith Devlin, cu referire 
la spațiul francez, etnologii și istoricii au considerat 
multă vreme țăranii secolului al XIX-lea (și nu numai) 
prinși în chingile unei perspective medievale asupra 
lumii, caracterizată printr-o pietate intensă și o cre-
dulitate nelimitată și complet rupți în preocupările 
și sensibilitatea lor, de pozitivismul secular modern. 
Aceștia sugerau că omul modern este unul realist, 
preocupat de lumea materială, de ceea ce este, pe cînd 
omul trecutului trăia într-o lume exotică, plină de 
fantezie, aspect care este cel mai ușor de observat în 
devotamentul său față de religie105. Secolul XX și reviri-
mentul mistico-spiritual din ultimele decenii probează 
cât se poate de clar limitele unei astfel de opoziții și 
capacitatea de adaptare și metamorfozare a câmpului 
religios și spiritual într-o epocă a triumfului rațiunii 
tehnologice, economice și științifice106.

Dacă în cazul a numeroase lucrări de istorie bise-
ricească, mai vechi sau mai proaspete, avem de-a face 
cu o istorie instituțională asumată, această categorie 
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de scrieri istorice, din care am selectat câteva titluri 
reprezentative, are ambiția de a cuprinde mai mult de-
cât sfera instituțională sau educațională, țintind anali-
za raportului dintre biserică și societate, a raportului 
dintre preot și comunitate sau a vieții religioase și a 
sentimentului religios. Această ambiție este subliniată 
în unele cazuri încă din titlul lucrării107 sau se regăseș-
te în cuprinsul lucrărilor, prin capitole sau subcapitole 
sugestiv intitulate „Preotul în comunitate”108, „Biserică 
și societate”, „Comunitate rurală hațegană”, „Preotul 
în mijlocul comunității”109, „Preotul și comunitatea”110, 
„Preotul și comunitatea rurală – modalități de comuni-
care și aspecte disciplinare”111 și lista poate continua. 
Însă, în cele mai multe cazuri, ceea ce descoperim par-
curgând astfel de fragmente, denotă tot o împotmolire 
a analizei și interpretării în registrul discursului nor-
mativ bisericesc sau constatarea unor comportamente 
clericale inadecvate statutului preoțesc și rezistența 
comunităților țărănești în fața eforturilor de disciplina-
re și „civilizare”. Contribuțiile se reduc la prezentarea 
îndatoririlor preoților, a misiunii acestora și a trăsătu-
rilor schematice ale unei lumi țărănești greu de strunit 
pe poteca civilizării și a bunelor moravuri. Cu tristețe 
constatăm că în multe cazuri, în lucrările croite după 
această rețetă, aportul autorilor se limitează la poves-
tirea documentelor scoase de sub praful arhivelor sau 
la încropirea unor fraze de legătură între lungi citate 
menite să lase sursele să vorbească. Oricât de pitorești 
ar fi informațiile din unele documente sau oricât de re-
prezentative pentru realitățile descrise, considerăm că 
munca istoricului presupune o analiză mai profundă, 
utilizarea unor concepte clare și lămurite în prealabil, 
precum și evitarea unor judecăți cu iz de rechizitoriu 
în care anumite manifestări ale religiozității laice sau 
clericale sunt evaluate în termeni de superstiții sau de-
vieri de la un ideal religios112. Nedepășirea discursului 
despre bunele intenții ale celor două biserici, în raport 
cu societatea în sânul căreia activau, obturează reali-
tăți mult mai complexe și mecanisme socio-culturale 
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care nu pot fi înțelese fără a recurge la un instrumentar 
metodologic specific sociologiei și antropologiei și 
care implică și o încercare de privire de jos în sus a 
vieții religioase. 

Un pas înainte în cazul acestei categorii de lucrări 
îl face istoricul Ion Cârja prin subcapitolul „Religie 
prescrisă-religie trăită. Repere pentru o istorie a senti-
mentului religios în dieceza mitropolitană” din lucra-
rea „Biserică şi societate în Transilvania în perioada 
păstoririi mitropolitului Ioan Vancea (1869-1892)”. 
Însă, așa cum ne lămurește și titlul subcapitolului, 
avem de-a face cu o incursiune frugală în domeniul 
religiei trăite, fundamentată tot pe discursul norma-
tiv bisericesc. Sunt subliniate diversele surse docu-
mentare, potențialul și limitele lor într-o astfel de 
sondare, fără a se pătrunde cu adevărat în hățișurile 
acestei complexe problematici, fundamentală pentru 
orice lucrare de istorie bisericească, care-și propune 
să analizeze raportul dintre biserică și societate sau 
manifestările populare ale religiozității. Spre deosebire 
de alte lucrări, contribuția profesorului Cârja oferă și 
câteva repere de ordin teoretic și conceptual, sublini-
ind diferența dintre religia prescrisă și religia trăită, 
experimentată de indivizi, precum și necesitatea unor 
abordări mai sofisticate113.

Deschiderea către istoriografia occidentală, în spe-
cial cea franceză, vizibilă mai ales după căderea regi-
mului comunist în rândul multor istorici români, n-a 
depășit în unele cazuri citarea unor lucrări influente 
sau preluarea de-a gata a unor termeni și concepte pre-
cum mentalitate colectivă, sensibilitate colectivă, sen-
timent religios etc. Numeroasele studii și lucrări dedi-
cate vieții religioase, religiei populare sau procesului 
modernizării, care au reușit să impună de multă vreme 
interpretări noi și nuanțe semnificative în analiza vieții 
religioase, nu par să fi provocat schimbări notabile în 
istoriografia bisericească autohtonă. Excepțiile, oricât 
de notabile ar fi, rămân încă în situația de voci disonan-
te într-o polifonie a fetișismului față de documentul de 
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arhivă bisericească. Critica acestei maniere de restitu-
ire a trecutului are ca țintă raportul biserică-societate 
exprimat într-un mod insistent în numeroase scrieri 
de istorie bisericească prin profilarea imaginii preo-
tului ca agent modernizator și civilizator al societății 
românești, aflat într-o continuă „luptă cu mentalitățile 
satului”. Fără a pune la îndoială încercările forurilor in-
stituționale ecleziastice și laice de a transforma preotul 
într-un astfel de agent al schimbării și fără a diminua 
rolul unor clerici în impunerea unor schimbări speci-
fice procesului modernizării, această examinare criti-
că a vizat sesizarea unor reducții și distorsionări care 
încă domină producția istoriografică. O altă direcție a 
observațiilor cuprinse în acest prim capitol a vizat ter-
minologia folosită de către unii istorici din generațiile 
recente și cramponarea acestora într-o paradigmă ilu-
minist-romantică în analiza acelor aspecte ale istoriei 
bisericești și religioase care depășesc sfera istoriei in-
stituționale. Meritele incontestabile ale multora dintre 
cei vizați în rândurile de față sunt legate de scoaterea în 
lumină a unui bogat material documentar, inedit, însă 
interpretarea și valorificarea acestuia nu depășește de 
multe ori nivelul de povestire a documentelor, asortate 
în unele cazuri cu judecăți moralizatoare. 
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Capitolul 2
Preoţia în tradiţia iudeo-creştină

Tu eşti preot în veac după rânduiala lui 
Melchisedec

(Psalmii, 109:4)114

Cuvântul preot îşi are originea în grecescul presbytéros, 
comparativ al lui présbis, care înseamnă „înaintat în 
vârstă”. Presbytéros se folosea pentru a desemna mai 
multe categorii, de la veterani ai sportului până la vete-
rani ai armatei, accentul pus pe vârsta înaintată a celor 
desemnaţi evidenţiind anumite calităţi: experienţa, 
înţelepciunea şi maturitatea. Acestea sunt calităţi con-
siderate necesare pentru a îndeplini diferite responsa-
bilităţi colective, iar termenul presbytéros glisează în-
spre un sens tot mai tehnic între secolele III î.Hr. – III 
d. Hr., ajungând să desemneze membrii unui consiliu 
care se ocupa de chestiunile de ordin administrativ 
ale unei comunităţi, după cum vom observa în cazul 
iudaismului şi al creştinismului primelor trei secole. 
Dar cuvântul preot înglobează încă un sens pornind de 
la termenul grecesc iereus, care denumea sacrificatorul 
cultual. Termenul preot poate acoperi funcţiuni relativ 
diferite de la o tradiţie religioasă la alta și, pe altă par-
te, în cursul timpului, chiar în cadrul unei tradiţii reli-
gioase, funcţiunile acoperite de acest termen, precum 
şi simbolistica aferentă, se schimbă lent115. 

Această privire asupra originilor termenului preot şi 
ale instituției preoției relevă un aspect extrem de impor-
tant pentru ceea ce se doreşte lucrarea de faţă. Anume, 
faptul că acest concept (preot), asemeni altor concepte 
majore ale civilizaţiei creştine (şi nu numai), are o isto-
rie, s-a dezvoltat în timp, asumând diverse semnificaţii 
şi acoperind „realităţi” diferite. Instituția sacerdotală, 
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de asemenea, are o istorie și este produsul acesteia, ca 
orice instituție, de altfel, fiind imposibil de înțeles fără 
a cunoaște procesul istoric prin care ea a apărut116. De 
aceea consider necesară parcurgerea, în prima parte a 
acestei lucrări, a istoriei „preoţiei” în tradiţia iudeo-creş-
tină, pentru a putea observa modul în care s-a construit 
şi cum a evoluat în timp. Această privire retrospectivă 
ne poate ajuta să înţelegem complexitatea funcţiunilor 
preoţeşti, multiplele faţete şi dimensiuni ale legăturilor 
cu societatea şi o serie de practici şi acţiuni preoţeşti.

La o privire generală asupra acestui termen, discer-
nem două componente majore: ideea de intermediere 
între credincioşi (fideli) şi o lume invizibilă, suprana-
turală, pe de o parte, şi ideea de sacrificiu, în sensul 
că preotul este responsabil cu aducerea de sacrificii 
şi ofrande divinităţii (divinităţilor), pe de altă parte. 
Intervenţia preotului este de tip liturgic, fiind consi-
derată un mijloc de mediere între oameni şi divinitate. 
Sacrificiul executat de către preot reprezintă o formă 
extrem de răspândită de comunicare între lumea pro-
fană şi lumea sacră. Prin sacrificiu se satisfac nevoile 
divinităţii/divinităţilor şi se restabileşte o formă de ar-
monie şi plenitudine caracteristică originilor117. În ca-
drul creştinismului, pe măsură ce instituţia preoţiei se 
dezvoltă, căpătând un rol tot mai pronunţat în cadrul 
societăţilor păstorite, ideea de sacrificiu, specifică pre-
oţiei, este interpretată în scrierile Părinţilor Bisericii 
într-o manieră mistică, preotul fiind cel care, asemeni 
modelului întruchipat de Hristos – Mielul (prima men-
ţiune neotestamentară ce-l profilează pe Hristos ca 
preot şi sacrificiu este în Evrei 7:26-37)118, se sacrifică 
pentru mântuirea comunităţii creştine.

1. Preoţia vetero-testamentară
Ideea şi instituţia preoţiei sunt prezente în aproape 
toate marile religii, în general legate de concepţia sa-
crificiului. Preoţii erau cei care oficiau practicile de 
cult, jertfă, rugăciune şi ofrande. Despre preoţi avem 
informaţii în cărţile apodictice ale Vechiului Testament, 
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în special Leviticul, care a primit această denumire, în 
tradiţia greacă, tocmai de la tribul sacerdotal, dar şi în 
celelalte, cu precădere cele narative. În Geneza nu întâl-
nim preoţi ai lui Yahweh, ci doar preoţi egipteni sau ca-
naneeni, precum regele preot El Elyon, Melchisedec din 
Salem. Începând cu cartea Exodului, întâlnim în rândul 
poporului israelit „specialişti pentru practicile sacer-
dotale”119. Conform cărţilor Vechiului Testament, pre-
oţia înainte de Moise era patriarhală, tatăl sacrificând 
pentru familie120, şeicul pentru tribul său121 şi principele 
pentru poporul său (Melchisedec, Geneza 14:18). În con-
formitate cu tradiţia timpurie, Moise însuşi a fost preot. 
În acelaşi timp e menționată o categorie separată a pre-
oţilor122, dar nu pe ei îi punea Moise să ofere sacrificiile, 
ci pe tineri sau pe el însuşi123. Mai târziu, o preoţie mult 
mai formalizată a fost stabilită. Pe Muntele Sinai, Moise 
a consacrat pe Aaron şi pe cei trei fii ai săi ca „slujitori 
în oficiul preoţesc”124, iar din Exodul 32: 26-9 aflăm că 
tribul lui Levi este ales pentru a fi consacrat Domnului. 
Leviţilor li se dau sarcini de a sluji Tabernaculul şi doar 
fiii lui Aaron exersau funcţiile preoţeşti125.

Cu cât sfinţenia Israelului se centrează mai mult 
pe Sanctuar, importanţa preoţiei, în special a Marelui 
Preot, creşte, sporind şi locul templului în Iudaismul 
Târziu. Odată cu al Doilea Templu, se creează premisa 
ca instituţiile restaurate să dobândească repede impor-
tanţă, impunându-se o direcţie clerico-teocratică ce 
determină şi revigorarea unor tradiţii mai vechi. După 
prăbuşirea monarhiei, templul nu mai este o proprieta-
te regală, templu de stat, ci este finanţat de către popor. 
Tocmai prin acest aspect clerul a câştigat o importanţă 
sporită. Poporul nu mai este condus de către un rege 
căruia i se subordonează preotul suprem, ci de către 
un „mare preot”, care este considerat locţiitorul lui 
Yahweh şi a cărui autoritate şi influenţă vor creşte în 
mod substanţial în perioada următoare126.

În această perioadă (postexilică) are loc o concen-
trare asupra Legii, ale cărei fundamente fuseseră stabi-
lite în timpul exilului, în spiritul Deuteronomului, adi-
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că îndurarea se obține prin respectarea acesteia. Legile 
conţinute în Levitic, „Legea Sfinţeniei”, probabil că 
dobândiseră, deja, forma finală. Alături de indicaţii 
de ordin religios şi etic, sunt menţionate îndeosebi 
regulamente de ordin cultic, prescripţii rituale: despre 
sacrificarea animalelor şi consumarea cărnii lor; des-
pre relaţiile sexuale şi păcatele de acest gen; despre 
sfinţenia Templului, a preoţilor, a jertfelor, a dărilor şi 
a sărbătorilor; despre Sabat ş.a. Poate fi considerată, 
pe urmele teologului elveţian Hans Küng, o veritabilă 
Magna Charta menită înnoirii vieţii populare israeli-
te127, „nu în sensul profetic al unei reconstrucţii din 
spirit, ci prin organizare şi lege”128. „Legea Sfinţeniei” 
tinde să ritualizeze funcţiile vieţii şi comportamentele 
sociale. Aceasta are menirea de a păstra curăţenia lui 
Israel, fapt observabil şi în cadrul cultului care, alături 
de venerarea lui Dumnezeu, se concentrează tot mai 
mult asupra „sfinţeniei” poporului ales, adică pe puri-
tatea sa ritualică, ameninţată constant de păcate129.

Pentru o lungă perioadă de timp, până la a doua dis-
trugere a Templului de către romani în anul 70 d. Hr., 
care aduce instaurarea paradigmei rabinico-sinagoga-
lă, se impune în iudaism o nouă paradigmă, a teocra-
ţiei iudaismului postexilic, după cum o numeşte Hans 
Küng din dorinţa de sistematizare. Aceasta este impusă 
de clerul care avansase în postura de primă putere în 
cadrul statului iudeu. Caracteristicile decisive ale aces-
tei paradigme sunt: modelul fundamental nu mai este 
monarhia, ci este format din Templul din Ierusalim şi 
ierarhia aferentă, pe de o parte, şi din corpusul scriptu-
rilor sfinte devenite acum Lege obligatorie, pe de altă 
parte. Yahweh îşi exercită domnia asupra comunităţii 
celor care cred în El prin intermediul clerului (hierocra-
ţie) şi a Legii dumnezeieşti (nomocraţie), într-un sistem 
ce poate fi numit teocratic. Yahweh nu mai domneşte în 
mod nemijlocit, în această perioadă post-monarhică, ci 
în mod mijlocit şi instituţionalizat130.

În acest cadru se conturează încheierea procesu-
lui de canonizare a scrierilor ebraice, fundamentat în 
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Deuteronom. Diverse tradiţii, mituri şi legende (face-
rea lumii, decăderea omului, marele potop, legământul 
lui Dumnezeu cu omenirea din vremea lui Noe, vremu-
rile patriarhale, eliberarea din Egipt, primirea legilor, 
cucerirea ţării făgăduite etc.) vor fi definitiv fixate în 
scris de către diferiţi redactori, în spirit monoteist. 
La acestea se adaugă materialul legislativ acumulat 
în timp, literatura profeţilor şi cronicile. Aceste scri-
eri (cărţi), împărţite în trei grupe – Lege/Instrucţiune 
(Tora), Profeţii (Newiim), Scriitorii (Ketuwim) – formează 
Biblia, Cartea prin excelenţă, care cuprinde scripturile 
canonice în care este conţinută revelaţia divină: „Sfânta 
Scriptură”, deoarece însuşi Dumnezeu este considerat 
autorul. În mod direct sau indirect, în conformitate cu 
credinţa religioasă, în aceste cărţi se exprimă cuvântul 
şi voinţa lui Dumnezeu. Toate aceste scrieri trebuie 
cercetate, studiate, iar cele mai importante trebuie să 
fie şi citite cu glas tare în cadrul serviciului divin. Din 
acest moment se poate vorbi, pe lângă religia centra-
lizată a Templului, despre o religie evreiască scrisă, 
livrescă. Încep să apară, pe lângă rugăciunile persona-
le, şi rugăciuni comune, fixate în scris: imnuri, psalmi, 
mărturisirea păcatelor şi rugăciuni invocatoare, care 
compun serviciul divin vorbit şi acompaniază cultul 
sacrificiului. Modificările sunt radicale pentru întrea-
ga viaţă religioasă evreiască. Odată cu canonizarea 
scrisului, are loc şi un fel de canonizare a liturghiei, 
rezultând o religie mult mai omogenă, conformistă, în 
cadrul căreia sunt considerate suspecte discursurile 
profetice ale diferiţilor indivizi131. Pe măsură ce scade 
influenţa profetică, creşte pioşenia faţă de Lege, aspect 
pe care-l vom observa şi în cadrul creştinismului înce-
pând cu sfârşitul secolului al II-lea132.

Coordonatele preoţiei iudaice
După această scurtă prezentare a evoluţiei vieţii şi 
organizării religioase a poporului israelit, cu focali-
zarea perioadei în care instituţia preoţiei şi Templul 
capătă proeminenţă în viaţa comunităţii, perioadă ce 
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cuprinde şi existenţa lui Hristos şi implicit întemeie-
rea creştinismului, mă voi apleca asupra preoţiei iudai-
ce, încercând să-i surprind caracteristicile esenţiale. 
Consider acest demers necesar pentru a putea observa 
continuităţile preoţiei vetero-testamentare în cadrul 
preoţiei creştine şi pentru a surprinde rolul sacerdotu-
lui în cadrul societăţii iudaice.

Preotul era esenţialmente gardianul locului sfânt.133 
Sfinţenia templului trebuia păzită, protejată, menţinută. 
Dacă nu este menţinută, integritatea locului sfânt este 
stricată şi haosul rezultă. Nu este permis unui ne-preot 
să intre şi să oficieze serviciul într-un loc sfânt. Locul 
trebuie ferit de impuritate şi pângărire134. Acest aspect 
îl investea cu un anumit tip de autoritate, dar şi respon-
sabilitate. Deşi toţi oamenii erau chemaţi să urmeze 
tôrâ şi li se poruncise să fie sfinţi135, preoţii reprezentau 
paradigma sfinţeniei, după cum reiese din Ezra 8:28136.

Funcţiunile liturgice cele mai importante erau 
prezidarea numeroaselor tipuri de sacrificiu la altarul 
principal. Numerii 28-29 le enumeră pe cele mai im-
portante. Chestiunile legate de mâncare au devenit 
parte a sustenanţei lor. O datorie majoră era aceea de a 
se ruga, conform 1 Samuel 7:5, deşi rugăciunea nu era 
atribuţia lor exclusivă. Acţiuni fizice ale preotului sunt 
descrise în psalmi: slujirea în aria sacră – templu137, ri-
dicarea mâinilor138, îngenuncherea139, dansul140, cânta-
tul141, suflatul în „corn”142. Alte activităţi cultice inclu-
deau arderea tămâiei143, păstrarea uleiului în candele144, 
frângerea pâinii145, să presare sare pentru jertfă146 sau 
să stropească altarul cu sânge animal pentru arderile 
de tot, conform Levitic 3:2147.

În afara altarului, datoriile preotului includeau di-
vinaţia, „judecata Dezvăluirilor înaintea Domnului”148, 
în cazul unor decizii dificile. Aceasta era o practică 
răspândită în Israelul antic149. Numeroase texte atri-
buie preoţilor un tip specific de divinaţie sacerdotală: 
este cazul cărţilor apodictice şi a câtorva povestiri de 
la începuturile monarhiei, perioada lui Samuel. Un 
astfel de tip de divinaţie constă în tragerea la sorţi a 
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unui obiect sau a unor obiecte păstrate într-un săculeţ 
ţinut în pieptarul preoţesc. Întrebările adresate divini-
tăţii printr-o astfel de metodă erau formulate ca alter-
native între două posibilităţi, cea dintâi fiind asociată 
extragerii unui obiect numit urim, iar cealaltă asociată 
extragerii la întâmplare a unui obiect numit turim150. 
Această îndatorire divinatorie e legată şi de faptul că 
preotul avea anumite atribuţii judiciare alături de cei 
numiţi judecători151. Cazurile greu de desluşit necesi-
tau utilizarea ordaliilor, un act cultic performat „în faţa 
lui Yahweh, în faţa altarului”. Numerii 5:11-31 descriu 
cazul unei femei suspectată de adulter152.

Vechiul Testament nu prezintă într-o lumină bună 
activitatea tămăduitorilor153, atât cât este prezentată, 
astfel că preotul apare adeseori în rolul vindecătoru-
lui154. Această ipostază de vindecător a preotului se va 
perpetua şi în cadrul preoţiei creştine, iar în cursul 
acestei lucrări se va putea observa cât de important 
este acest aspect în activitatea preoţească.

Preotul avea responsabilitatea de a distinge între 
curat şi necurat155. Printre numeroasele acte care pu-
teau „murdări” o persoană era contactul cu anumite 
animale, păsări şi insecte156. Însă aceste norme de pu-
ritate, asupra cărora preotul avea datoria să vegheze, 
îl vizau în primul rând pe el, categoria preoţilor fiind 
supusă unor norme stricte în privinţa curăţeniei, ali-
mentaţiei, abstinenţei sexuale etc.157. Preotul avea şi 
responsabilităţi administrative. Banii care veneau la 
templu intrau în grija lor. Preotul opera adesea şi în 
sfera politicului, după cum arată exemplul preotului 
Zadok, care îl unge pe Solomon rege158. În Deuteronom 
17:18-19 apare şi situaţia în care regele citeşte Tora, 
monitorizat de către preoţii leviţi. Se poate spune că 
preoţia împărtăşea anumite aspecte sacerdotale cu 
regele, precum în Mesopotamia, unde unul dintre ti-
tlurile regelui era cel de „preot”, asta cel puţin până în 
perioada iudaismului celui de-al doilea templu, adică 
în perioada monarhiei. În acest sens, putem pomeni câ-
teva exemple elocvente: cazul regelui David care aduce 
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daruri159, Solomon se roagă în altar160 şi binecuvântează 
oameni, iar Jeroboam arde tămâie161. Oficiul preoţesc 
are şi funcţiuni pedagogice162, un rol pe care îl împăr-
tăşea cu profetul163, fiind responsabil pentru transmi-
terea Torei, după cum reiese din Deuteronom 33:10164. 
Pentru Maleahi (2:71), preotul este păstrătorul ştiinţei, 
adică al dreptei interpretări a acesteia165. Preoţia era 
asociată din cele mai vechi timpuri nu doar cu slujirea 
sacrificială, ci şi cu interpretarea Torei şi cu disciplina 
judiciară. După dărâmarea templului, cărturarii farisei 
au preluat responsabilitatea interpretării Torei, iar 
executarea de către rebeli a marilor figuri preoţeşti, au 
subminat profund bazele şi influenţa preoţească166.

Poziţia sa, exemplificată în Codul Preoţesc al 
Pentateuhului167, de mediator între Dumnezeu şi om, 
ajunge să fie ideea predominantă în preoţia evreiască 
din timpul lui Isus168. Această ipostază de mediator va 
deveni un element central al preoţiei creştine, pe mă-
sură ce aceasta se dezvoltă şi i se fixează coordonatele 
prin scrierile Părinţilor Bisericii.

Viziunea preoţească asupra lumii şi ritualurile preoţeşti
Un aspect esenţial pentru înţelegerea rolului preotului 
în societate şi a funcţiunilor preoţeşti ţine de legătura 
acestuia cu ritualul, act social care are loc într-un context 
socio-cultural specific169. Contextul socio-cultural presu-
pune un univers de semnificaţii care dau formă ritualului 
şi căruia ritualul îi dă, de asemenea, formă170. Ajungem, 
astfel, la „viziunea asupra lumii”, Weltanschauung, care 
este un element fundamental al contextului socio-cultu-
ral ce are legătură cu credinţele şi ritualurile religioase. 
Mai precis, este modul în care o societate încearcă să 
structureze lumea şi existenţa umană, încearcă să pună 
ordine în existenţă/viaţă/univers171.

Într-o lucrare fundamentală despre ideologia ritua-
lului, Frank H. Gorman Jr. scrie despre Viziunea asupra 
lumii că este o noţiune dinamică şi se sprijină pe trei 
elemente interrelaționate:
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1. Un set de cunoștințe „care servesc identifi-
cării şi categorizării lumii «de aici» şi «de din-
colo» - această latură cognitivă şi lingvistică a 
Weltanschaung-ului încearcă în primul rând să 
identifice elementele cosmosului şi să le organi-
zeze într-o viziune sistematică a structurii lumii;

2. Un set de semnificaţii relaţionate structurii lu-
mii, care servesc localizării existenţei umane în 
cosmos şi-i dau un sens;

3. Un sistem de practici care dau direcţie acţiunilor 
specifice într-o lume cu semnificaţii particulare. 
Acţiunile rituale, ca element major al sistemu-
lui de practici, servesc ca mijloc important prin 
care individul localizează sinele în lume şi prin 
care participă la ea; realizează ordinea lumii. 
Aici ajungem la problema ritualului, care aju-
tă la menţinerea şi susţinerea ordinii lumii172. 
Anumite tipuri de acţiune sunt considerate ne-
cesare pentru prezervarea ordinii lumii, în timp 
ce anumite acţiuni, considerate nepotrivite sau 
interzise, sunt privite ca disrupţii ale ordinii lu-
mii. Ritualurile sunt mijloace prin care indivizii 
şi comunităţile restabilesc şi prezervă ordinea 
lumii, aşa cum o percep ei.

Viziunea asupra lumii, ca mijloc prin care o cultură se 
defineşte şi defineşte lumea, presupune nu doar un as-
pect cognitiv, ci şi unul performativ. Ambele sunt ele-
mente importante în definirea şi instaurarea ordinii şi 
a sensului în existenţa umană173. Altfel formulat, pe ur-
mele antropologului Victor Turner: „Weltanschauung-
ul trebuie performat.”174

Viziunea preoţească asupra lumii este religioasă. O 
astfel de viziune asupra lumii nu este preocupată doar 
de structurarea lumii, ci şi de modul potrivit de a trăi în 
lume. O caracteristică esenţială a „viziunii asupra lumii 
din perspectivă preoţească” este preocuparea pentru 
ordine175. Ordinea lumii este creată, i-a dat fiinţă însuşi 
Yahweh. În inima teologiei preoţeşti este credinţa că 
Yahweh a dat fiinţă unei lumi ordonate şi că în inima 
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acestei ordini create este o ordine ritualică. Pentru 
„teoreticienii” veterotestamentari ai preoţiei, creaţia şi 
cultul nu pot fi separate. Sunt aspecte dinamic interre-
laționate, ale viziunii preoţeşti asupra lumii. Elementul 
din viziunea preoţească asupra lumii, care ţine împreună 
teologia preoţească a creaţiei şi ritualul preoţesc, este 
dorinţa de a aduce ordine existenţei umane176.

Inerentă acestei conceptualizări a creaţiei este ide-
ea că ordinea creaţiei a fost instaurată prin separarea 
şi clasificarea elementelor de bază ale creaţiei. Ordinea 
este instaurată prin diviziuni, separări şi delimitări 
între un element şi altul. Doar când aceste linii de de-
marcaţie sunt stabilite, ordinea este realizată. Aşa că 
aceste separări trebuie recunoscute şi păstrate dacă se 
doreşte prezervarea ordinii create şi nu prăbuşirea în 
confuzie şi haos177.

Cele spuse aduc o importantă probă a modului în 
care scriitorii veterotestamentari ai preoţiei au vă-
zut nu doar creaţia, ci şi întreaga existenţă umană. 
Ordinea creată, care include şi ordinea stabilită în 
care existenţa umană capătă formă, există numai cât 
sunt menţinute linii clare de distincţie între diferite 
categorii conceptuale. Aceste delimitări sunt stabilite 
în creaţie, dar pot fi deteriorate din diferite motive. 
În scrierile preoţeşti din Vechiul Testament, cele mai 
importante ameninţări la adresa ordinii sunt păcatul şi 
profanarea. Astfel că sunt necesare anumite mijloace 
prin care ordinea creată să fie menţinută sau, după caz, 
restaurată. Cultul preoţesc este mijlocul cel mai bun 
pentru aceasta. Credinţa că ordinea cultică este stabi-
lită de către Dumnezeu însuşi, ca o parte integrală a 
ordinii create şi este un mijloc fundamental prin care 
ordinea creaţiei se păstrează, poate fi observată în po-
vestea implicării directe a lui Dumnezeu în edificarea 
ordinii cultice a tabernaculului178.

Tradiţia preoţească veterotestamentară vede o 
ordine cultică corect structurată ca element central 
al ordinii cosmice. Aceasta este indicată în Exodul 
29:41-46 la concluziile conţinute în instrucţiunile 
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dumnezeieşti date pentru ordonarea preoţiei şi a 
„establishment-ului” cultului tabernaculului179. Un 
element central al acestui complex teologic este ideea 
că Dumnezeu dă fiinţă şi stabileşte ordinea prin lim-
baj. Precum ordinii cosmologice180, Dumnezeu vorbeş-
te şi dă fiinţă ordinii cultice a tabernacului în Exodul 
25-31. Tabernaculul rezidă în mijlocul triburilor isra-
elite. Este o ordine stabilită cu graniţe definite, între 
care poporul trebuie să trăiască. Societatea israelită 
reprezintă o ordine stabilită, care are ca element cen-
tral prezenţa lui Yahweh în mijlocul poporului într-un 
loc sfânt şi include, ca parte a acestei ordini, prescrip-
ţii specifice despre cum trebuie oamenii să trăiască 
pentru a menţine ordinea creaţiei. Această ordine a 
fost stabilită de însuşi Yahweh prin legile înmânate 
lui Moise. Se poate spune că Dumnezeu a dat fiinţare 
ordinii societale israelite prin limbaj181.

Viziunea despre lume a autorilor scrierilor vetero-
testamentare despre preoţie presupune trei ordini dis-
tincte ale creaţiei: 1. cosmologică; 2. societală; 3. cultică. 
Toate trei au fost stabilite prin vorbirea lui Dumnezeu 
și sunt conectate. Tabernaculul în mijlocul pustietă-
ţii este o reflecţie a ordinii sociale care este şi ea, la 
rândul ei, o reflecţie a ordinii cosmologice. Ordinea 
cultică şi cea socială sunt parte a ordinii cosmologice, 
pe care o reflectă şi o susţin simultan. Această înţele-
gere tripartită a ordinii create de Dumnezeu reflectă 
structura viziunii asupra lumii: ordinea cosmologică 
reflectă un sistem de identificare, ordinea socială re-
flectă un sistem de semnificaţii şi valori, iar ordinea 
cultică reflectă un sistem de practici. Elementul con-
ceptual care le ţine împreună este principiul ordinii prin 
separaţie. Aşa cum ordinea cosmologică este obţinută 
prin acte de separare – stabilirea delimitărilor între 
diferitele categorii de lucruri create – aşa şi ordinile 
societală şi cultică se dobândesc prin distincţii ca-
tegoriale. Sarcina lui Aaron ca preot este „să separe 
între sfânt (sfinţit) şi comun şi între curat şi necurat”, 
conform Leviticului 10:10182.
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Separarea categoriilor conceptuale evidenţiază trei 
arii ale ritualului preoţesc - spaţiu, timp şi statut – şi 
funcţiile acestuia în contextul unor categorii de spaţiu, 
timp şi statut clar definite şi demarcate. Fiecare dintre 
aceste categorii conceptuale primeşte expresie concre-
tă printr-o imagine fondatoare a separaţiei: spaţiul, în 
separarea „sfintei sfintelor” de celelalte arii; timpul, 
în separarea Sabatului de celelalte zile; statutul, în 
separaţia preoţilor de celelalte persoane. Astfel, ele-
mentul conceptual central al Viziunii Preoţeşti asupra 
Lumii, care este prezent în elementele cosmologice, 
existenţiale şi praxeologice ale acelei viziuni asupra lu-
mii, şi este operativ în schema ordinilor cosmologică, 
societală şi cultică, este ideea că ordinea se stabileşte 
prin observarea atentă a diviziunilor categoriale, prin 
recunoaşterea şi menţinerea delimitărilor183.

În Israel, ordinea creaţiei – cosmice, societale, culti-
ce – era ameninţată de păcatul oamenilor şi de impuri-
tatea care izvora din acel păcat şi pângărea sanctuarul. 
Confuzia categoriilor atrăgea colapsul ordinii. Acest co-
laps al ordinii era reflectat în posibilitatea ca Yahweh să 
plece din tabernacul, o imagine clară a haosului şi a dez-
ordinii184. Teama de a fi abandonaţi de către Dumnezeu 
şi mai ales explicarea unor crize şi dezastre colective 
prin acest tip de abandon reprezintă un laitmotiv ex-
trem de popular şi răspândit în tradiţia creştină.

Sistemul ritualic preoţesc este preocupat într-un 
grad înalt de „starea”/statutul locului (locul sfânt185) al 
oamenilor (preoţi, curaţi/necuraţi) şi al obiectelor (al-
tarul). Problema statutului joacă un rol major în trei 
tipuri de ritualuri preoţeşti: fondatoare – consacrarea 
unui preot sau a unui loc sfânt; menţinerea statutului 
– menţinerea sfinţeniei templului şi a purităţii; resta-
urarea statutului – trecerea de la pângărit la puritate, 
purificarea186. Multe principii specifice sistemului ri-
tualic preoţesc iudaic se vor prelungi în cadrul preoţiei 
creştine, pe măsură ce ordinea instituţională se întă-
reşte şi biserica devine locul central al vieţii religioase 
şi sociale a comunităţilor creştine. Preocuparea pentru 
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păstrarea „sfinţeniei” lăcaşului de cult, pentru evitarea 
unor gesturi sau acţiuni profanatoare, este o constantă 
a religiozităţii creştine, iar acţiunile ritualice de purifi-
care a unor locuri, obiecte etc. de către preoţi ocupă un 
loc central în activitatea acestora.

2. Preoţia în creştinism
Mărturiile primului secol nu atestă nici măcar o ele-
mentară diviziune între cler şi laici. Primele comuni-
tăţi creştine nu erau organizate în jurul unor oficianţi 
profesionişti, care să aibă o pregătire şi un statut spe-
ciale, în conformitate cu misiunea sacerdotală. Aceste 
adunări ale creştinilor erau comunităţi charismatice, 
adică grupuri de credincioşi care considerau că au fost 
(toţi) dăruiţi cu un dar spiritual (gr. Charisma) care să le 
permită să slujească nevoilor spirituale şi fizice ale în-
tregii congregaţii. Astfel de daruri ar fi: înţelepciunea, 
învăţarea celorlalţi şi vindecarea187. Aceste daruri erau 
conferite de către Sfântul Duh prin intermediul bote-
zului şi erau menite înălţării şi edificării bisericii în 
perioada interimară dintre învierea lui Isus - începutul 
sfârşitului - şi întoarcerea sa din Rai - consumarea sfâr-
şitului. Se pare că Pavel şi congregaţiile sale credeau că 
acest interimat va fi foarte scurt şi că Hristos se va în-
toarce în timpul generaţiei lor188. Aceste comunităţi nu 
aveau lideri „oficiali”, nu se întâlneau în clădiri publice 
construite special pentru astfel de scopuri, climatul 
apocaliptic specific acelor vremuri determinându-i să 
nu se concentreze prea mult asupra lumii prezente189. 
Prima biserică ridicată despre care avem mărturii lite-
rare datează din 201 d. Hr., iar prima biserică descope-
rită de către arheologi a fost construită – în afara unei 
locuinţe private – la aproape o jumătate de secol după. 
Creştinii primelor două secole se întâlneau în locuin-
ţele membrilor mai înstăriţi, care aveau un spaţiu su-
ficient de încăpător pentru reuniunea congregaţiei190.

La o privire succintă, pe urmele lui Bart D. Ehrman, 
am putea spune că cel mai probabil datorită haosului 
care putea apărea din cauza absenţei unei structuri ri-
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guroase, aceste comunităţi harismatice s-au transfor-
mat treptat în grupuri sociale tot mai structurate, cu 
lideri având anumite calificări şi funcţiuni specifice191. 
Istoricul catolic Jean Daniélou consideră că, datorită 
expansiunii bisericii şi influenţei sale, necesitatea unei 
organizări mai stricte s-a impus treptat192. La aceste 
explicaţii se pot adăuga observațiile lui Jacob Taubes, 
conform cărora pălirea speranţelor escatologice din al 
II-lea şi până în al IV-lea veac au determinat schimbări 
în cadrul teologiei creştine, aceasta intrând „în câmpul 
de forţă al gnozelor speculative”193, fapt ce a determinat 
şi/sau acompaniat transformările de ordin organiza-
toric. Deja spre sfârşitul primului secol, în bisericile 
fondate de către Pavel cu câteva decenii în urmă, este 
vizibilă o organizare în jurul „episcopului” (literal: su-
praveghetor) şi „diaconilor” (literal: slujtori)194.

Aceste dezvoltări pot fi observate în epistolele pas-
torale din Noul Testament195, despre care cei mai mulţi 
cercetători consideră că ar fi scrise în numele lui Pavel 
de către un membru al bisericilor sale, undeva spre sfâr-
şitul primului secol. Către mijlocul celui de-al doilea 
secol, o mare parte din structura care mai târziu se va 
dezvolta în ierarhia bisericii imperiale (recunoscută ofi-
cial) era deja prezentă, cel puţin ca nucleu, în comunită-
ţile proto-ortodoxe din bazinul Mediteranean. Au fost 
rânduite proceduri pentru a determina care persoane 
sunt potrivite să slujească de episcopi. Cel mai adesea, 
aceşti episcopi erau consideraţi descendenţi spirituali 
ai apostolilor şi ai lui Hristos însuşi, după cum se poate 
observa din scrierile apologeţilor şi Părinţilor Bisericii. 
Episcopul era înconjurat de câţiva subalterni, un con-
siliu al „înţelepţilor” (literal: presbiteri), care îl asistau 
în administrarea şi instruirea congregaţiei. Pe lângă 
prezbiteri, şi cu un rang inferior, erau „diaconii”, cei 
care ajutau în cadrul ritualurilor, la colectarea şi dis-
tribuirea pomenilor, donaţiilor. Mai sunt şi alte oficii 
menţionate, dintre care amintim pe cel al „văduvelor”, 
al femeilor singure care se îngrijeau de rugăciunile şi 
actele de caritate pentru săraci şi bolnavi196.
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Trebuie specificate câteva chestiuni legate de dez-
voltarea organizării şi utilizarea unor termeni în cadrul 
primelor comunităţi creştine. Pentru că creştinii s-au 
delimitat de politeismul specific religiilor greco-roma-
ne, ei au evitat să folosească termenul păgân „preot” 
(gr. hieros) pentru a denumi clerul lor. Au folosit o se-
rie de termeni împrumutaţi din afara sferei religioa-
se, precum: diakonos (slujitor), apostolos (misionar), 
presbyteros (bătrân), episcopos (supraveghetor), profet 
şi învăţător. Titlurile atribuite episcopului (episcopos), 
preotului (presbyteros) şi diaconului (diakonos) ajung să 
fie identificate drept oficiile principale ale bisericii 
creştine. Termenul creştin „prezbiter” (bătrân), care se 
referă la o persoană în vârstă, respectabilă, este împru-
mutat din Sinagoga evreiască. Aceasta era guvernată 
de către un grup de prezbiteri, de bătrâni consideraţi 
înţelepţi, autoritatea prezbiterială fiind una dintre cele 
mai puternice tradiţii ale societăţii evreieşti. Odată cu 
emergenţa oficiului episcopal ca şi cap al congregaţi-
ei, prezbiterii guvernează sub îndrumarea şi suprave-
gherea acestuia197. Dacă pe parcursul primului secol 
creştin erau slujitori în diferite locuri, dar nu aveau o 
autoritate notabilă, în secolul următor, aceşti slujitori 
dobândesc o importanţă majoră. În prima fază erau 
mai mult administratori, nu lideri. În a doua fază, con-
ducerea lor a călăuzit biserica prin unele din cele mai 
dificile încercări198. În acest context, slujitorii rânduiţi, 
care au înlocuit treptat „harismaticii” ca autorităţi de-
cisive în cadrul comunităţilor creştine199, capătă un rol 
tot mai bine definit. În rândul apologeţilor şi teologilor 
creşte preocuparea pentru definirea raporturilor în sâ-
nul comunităţii creştine şi a atribuțiilor sacerdoţilor, 
în conformitate cu „voinţa divină”.

Apariţia şi dezvoltarea preoţiei în creştinism. 
Perioada apostolică
În Noul Testament, ideea de Isus ca Mare Preot îşi gă-
seşte expresia în Evrei 2:17; 3:1; 4:14. Preoţia iudaică 
este văzută ca model al preoţiei sale, sacrificiul iudaic 
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era sacrificiul său. Prin sacrificiul său ca Preot el re-
conciliază oamenii cu Dumnezeu. Ideea unei preoţii 
aparţinând slujirii creştine s-a dezvoltat gradual, izvo-
rând din interpretarea sacrificială a euharistiei şi s-a 
fundamentat pe ideea veterotestamentară de preoţie. 
Termenul de preot nu apare ca fiind aplicat slujitorilor 
creştini până la sfârşitul secolului al II-lea. Prezbiterii 
Noului Testament nu sunt numiţi sacerdoţi până în 
vremea Sfântului Ciprian. La început, acest termen era 
atribuit episcopilor. Sfântul Ciprian vorbeşte despre 
împărtăşirea de către preoţi a sacerdoţiului episcopal, 
putând săvârşi sacrificiul euharistic şi prin impunerea 
mâinilor să ofere iertarea. Aceste funcţiuni erau exer-
citate numai în absenţa episcopului şi par a fi delegate 
de acesta. Prin răspândirea creştinismului şi înfiinţa-
rea de noi parohii, prezbiterii adoptă treptat pe deplin 
funcţiunile preoţeşti ale episcopului. Când preotul pri-
meşte puterea de a consacra independent Euharistia 
şi de a administra alte Taine/Sacramente, se deschide 
drumul către doctrina medievală a preoţiei200.

Cea mai timpurie formă de organizare a bisericii 
creştine în Palestina imită sinagoga evreiască, fiecare 
fiind administrată de un colegiu de „bătrâni”. Faptele 
11: 30 şi 15:22 mărturisesc despre acest sistem în 
Ierusalim, iar Faptele 14:23 pomenesc de numirea de 
către Pavel a unor prezbiteri pentru bisericile pe care 
le-a fondat. La început, prezbiter pare a fi fost identic 
cu „supraveghetor” (episcop), iar unele fragmente bi-
blice, precum Fapte 20:17 şi Tit 1:5,7, arată că aceşti 
termeni erau interşanjabili. Dar din secolul al II-lea 
titlul de episcop este atribuit liderilor consiliilor de 
prezbiteri şi aşa „episcop” ajunge să se distingă de 
prezbiter, atât în onoruri cât şi în prerogative, prez-
biterii derivându-şi autoritatea prin delegare de la 
episcopi. Prezbiteratul, în forma sa dezvoltată, posedă 
atât autoritatea în materie de administraţie şi învăţă-
mânt, cât şi funcţiunile sacerdotale specifice preoţiei 
iudaice201. Fiecare biserică locală ajunge sub totala au-
toritate a episcopului ei, ales pe viaţă de către clerul şi 
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reprezentanţii laicatului, având şi acordul episcopilor 
vecini, dintre care unul îl hirotonise pentru ca în acest 
mod să se păstreze principiul succesiunii apostolice202.

Episcopi, prezbiteri şi diaconi
În scrierile neotestamentare şi ale primilor scriitori 
creştini este prezentă ideea de prezbiterat, însă, în 
privinţa titlurilor, a funcţiunilor şi a sensului exact, 
aplicaţiile concrete şi precise sunt neclare203. Secolul 
al III-lea marchează o turnantă în istoria ierarhiei 
ecleziastice. Vocabularul sacerdotal veterotestamentar 
este aplicat constant în legătură cu „slujirile” Bisericii. 
Formulările ordinaţionale menţionează distincţia între 
trei ranguri: episcop, prezbiter şi diacon. Rolul specific 
al prezbiterului apare tot mai clar în scrierile Părinţilor 
Bisericii204. Terminologia veterotestamentară şi cea a 
cultelor păgâne, care desemnau clasa sacerdotală, este 
introdusă în vocabularul autorilor creştini205.

Karen Jo Torjesen consideră că funcţia episcopului 
a fost modelată după modelul capului familiei, atât de 
important în societatea greco-romană a acelor timpuri. 
În acest sens este vorba despre importanţa administră-
rii bunurilor comunităţii, despre autoritatea acestuia 
asupra comunităţii şi despre rolul de supraveghetor. 
În epistolele pauline se foloseşte metafora capului 
de familie care trebuie să dovedească aptitudinea de 
a coordona o casă, avuţiile şi locatarii ei, pentru a fi 
îndreptăţit să ocupe funcţia episcopală206.

Didascalia Apostolilor, scrisă în Siria, undeva în 
prima jumătate a secolului al III-lea, prezintă pe larg 
caracteristicile, datoriile şi misiunea celor care deţin 
diferite oficii în biserică, în special episcopul, dar şi 
prezbiterii, diaconii, văduvele şi cititorii, căutând să 
consolideze autoritatea episcopală. În acest sens, un 
aspect extrem de important ţine de impunerea discipli-
nării ca atribut al episcopului, alături de alte „slujiri” 
precum: evanghelizarea, catehizarea şi botezarea207. 
Conţine şi instrucţiuni adresate creştinilor în legătură 
cu modul în care trebuie să se raporteze la liderii lor208. 
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Episcopul este prezentat ca un „seigneur absolut” în bi-
serica sa. În Epistola către Magnesieni a lui Ignaţiu din 
Antiohia, „misiunea episcopului este, înainte de toate, 
de a asigura unitatea comunităţii”209. Alte documente 
din epocă fac consens în recunoaşterea pentru prezbiter 
a unui rol fără îndoială subordonat, dar autonom şi deja 
diversificat. Prezbiterul se pare că avea, în primul rând, 
un rol liturgic. Tradiţia Apostolică, atribuită lui Hippolit 
al Romei și redactată la sfârşitul secolului al II-lea, în-
ceputul secolului al III-lea, vorbeşte de o concelebrare 
de către prezbiteri a Euharistiei pentru instituirea epi-
scopului. Mărturii diverse indică faptul că prezbiterii 
puteau sluji singuri, asistați doar de un diacon.210

O altă funcţie importantă în activitatea prezbite-
rului este cea de învăţător. Origen asociază frecvent 
prezbiterii misiunii doctrinale a episcopului. Sfântul 
Ciprian vorbeşte de Presbyteri doctores. Aceștia exerci-
tau această funcțiune pedagogică când catehizau noii 
convertiți. Deși predicarea era în mod normal rezer-
vată episcopului, un prezbiter ”savant”, spune Origen, 
putea de asemenea predica în cadrul liturghiei211. Un 
alt aspect esenţial, pe care mărturiile creştinismului 
primar îl relevă în legătură cu oficiul prezbiteriului, 
este rolul de consiliere a episcopului. Numeroase tex-
te prezintă ansamblul prezbiterilor ca pe un consessus 
pe lângă episcop, un grup de consilieri212.

Grigore de Nyssa descrie preotul/prezbiterul în re-
laţie cu comunitatea ca un ambasador sau reprezentant 
al lui Dumnezeu şi al lui Hristos: ghid, şef, maestru al 
pietăţii, liturg. El exercită aceste funcţiuni în virtutea 
unei transformări interioare sau a consacrării invizibile 
ce decurge din harul hirotonirii213. În această descriere 
este cuprinsă ipostaza de „păstor” – lider – a preotului, 
ipostaza de învăţător, de pedagog al pietăţii şi ipostaza 
de liturg, ritualurile săvârşite de către slujitorul altaru-
lui având un rost central în susţinerea vieţii creştine şi 
a creaţiei dumnezeieşti, precum în cazul sacerdoţilor 
veterotestamentari. De reţinut este accentul pus pe 
transformarea interioară a slujitorului în urma hiroto-
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nirii, pentru că aceasta va deveni o temă recurentă în 
scrierile teologice ale Părinţilor Bisericii. 

Dionisie Pseudo-Areopagitul tratează pe larg riturile 
ordinatoare şi sensul lor mistic în perspectiva sa ierarhică. 
Rolul episcopului (archiereus) este de „perfecţionare”, de 
sfinţire deplină a fidelilor; cel al preotului (hiereus) este de 
iluminare, prin învăţături şi prin funcţiunile sale liturgi-
ce, de pregătire a credincioşilor pentru sacramente/taine 
şi pentru înţelepciunea Scripturilor (revelaţia plenară este 
rezervată episcopului); preotul trebuie să purifice. Hristos 
este sursa directă a întregii ierarhii. Viziunea lui Dionisie 
Pseudo-Areopagitul a exercitat o influenţă imensă asupra 
autorilor medievali214. Descrierea pseudo-areopagitică, 
cu puternice accente mistice, accentuează ipostazele de 
învăţător – iniţiator/iluminator – şi de liturg ale sacerdo-
ţilor. Un rol extrem de important al preotului este legat 
de ideea de „purificare” a credincioşilor şi a creaţiei, slu-
jitorul altarului, episcop sau prezbiter, contribuind prin 
acţiunile sale rituale la desăvârşirea creaţiei divine. Acest 
aspect surprinde vitalitatea unor principii veterotesta-
mentare care se prelungesc viguros în cadrul teologiei 
preoţiei creştine.

Slujirea bisericească şi organizarea comunităţilor 
creştine în primele secole
La fundamentul instituţiei sacerdotale creştine, conform 
scrierilor patristice, alături de dimensiunea sacrificială, 
păstrată din sacerdoţiul iudaic şi actualizată și reseman-
tizată prin sacrificiul hristic aşa cum este interpretat în 
Epistola către Evrei, şade ideea de slujire. Preotul este 
atât slujitorul lui Dumnezeu cât, mai ales, slujitorul co-
munităţii creştine. În Noul Testament termenul minister 
(ministerium în latină) este folosit pentru a desemna: 
serviciul cultual al preoţilor Vechiului Testament215, ser-
viciul cultual al lui Isus în sanctuarul celest216 şi misiuni/
atribuţii/servicii ale autorităţilor civile, cum reiese din 
Romani 13, 6217. Diakonia, diakonos, diakoneîn sunt cores-
pondenţii cei mai frecvenţi ai ministerium, minister, mi-
nistrare. Sensul fundamental este cel de slujire, servire218.
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O serie de scrieri din primele două secole ale creş-
tinismului dezvoltă această temă a slujirii în cadrul 
comunităţilor creştine. Didahiile, descoperite în 1873 
în biblioteca unei mănăstiri din Constantinopol, au 
avut un impact major asupra înţelegerii vieţii sociale şi 
a practicilor rituale din biserica timpurie. Este primul 
„manual bisericesc” care a supravieţuit din creştinis-
mul timpuriu. Cartea oferă instrucţiuni în legătură cu 
ritualurile şi interacţiunile sociale ale comunităţii creş-
tine219. În cuprinsul acestora, (15,1-2), sunt menţionaţi 
„episcopi şi diaconi” (diacres) aleşi de către comunitate 
şi care exercită un „minister” (leitourgia) ce se distin-
ge de cel al „profeţilor şi vindecătorilor”220. Scrisoarea 
lui Clement, al treilea episcop al Romei, de asemenea 
importantă pentru problema slujirii, vorbește de slu-
jirile stabilite în cadrul comunității creștine, în con-
formitate cu voința divină și cu prefigurările Vechiului 
Testament. Acestea continuă slujirile apostolilor, ur-
mând regulile fixate de ei221. Scopul acestei scrisori este 
aplanarea unei schisme apărute în sânul bisericii din 
Corint, unde prezbiterii au fost îndepărtaţi din poziţii-
le lor. În această scrisoare întâlnim una dintre primele 
expresii ale ideii de „succesiune apostolică”. Despre li-
derii bisericilor creştine se consideră că au fost numiţi 
de către succesorii apostolilor aleşi de Hristos cel tri-
mis de Dumnezeu, astfel că oricine se opune autorităţii 
acestora se răzvrăteşte împotriva lui Dumnezeu însuşi. 
Cei mai mulţi cercetători plasează această scrisoare 
spre finalul primului secol, undeva în jurul anului 95 d. 
Hr., în timpul domniei lui Domitian222.

Cu Scrisorile lui Ignaţiu al Antiohiei către Efeseni, 
Magnesieni şi Smirneni şi ale lui Polycarp, redactate în 
anii 110-117 d. Hr., se poate constata o veritabilă evo-
luţie a vocabularului. Termenul diakonos desemnează 
un tip de slujire inferior celui al episcopului sau al 
prezbiterilor. Avem de-a face cu o schimbare decisivă, 
ierarhia celor trei ranguri - episcop, prezbiter, diacon – 
constituindu-se223. Scrisorile ignaţiene tratează cu pre-
cădere temele ereziei şi sciziunii în cadrul bisericilor 
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din Asia Minor. Pentru ambele probleme, Ignaţiu are 
o singură soluţie: fiecare biserică trebuie să se supu-
nă autorităţii episcopului secondat de consiliul său de 
prezbiteri şi de grupul diaconilor slujitori. Episcopul 
are autoritatea lui Dumnezeu însuşi, iar prezbiterilor 
le trebuie arătată aceeaşi supunere şi obedienţă pre-
cum apostolilor. Nimic nu trebuie să se facă în bise-
rică fără aprobarea episcopului. Cei care eşuează în 
urmarea episcopului cad în afara bisericii, deci în afara 
posibilității de a se mântui, biserica fiind singura sferă 
posibilă pentru mântuire. Noţiunea sa de „episcopat 
monarhic”, care presupune autoritatea unică a episco-
pului, a devenit un standard pentru cercurile creştine 
proto-ortodoxe ale sfârşitului de secol al II-lea şi ale 
celui de-al III-lea secol, pe măsură ce se loveau de pro-
blemele ereziilor şi schismelor224.

Tradiţia Apostolică, atribuită lui Hippolit al Romei 
a avut o influenţă considerabilă asupra legislaţiei ca-
nonice şi asupra liturghiei, fixând această triadă a epi-
scopilor, preoților și diaconilor, precum și atribuțiile 
specifice fiecăruia225. Tradiţia Apostolică oferă sfaturi 
şi recomandări pentru conducerea afacerilor biseri-
ceşti. Mulţi cercetători consideră că aceasta reflectă 
organizarea bisericii romane din timpul lui Hippolit 
şi, probabil, de mai devreme. În orice caz, tratatul ofe-
ră o formă particulară de structură bisericească: sunt 
date instrucţiuni ferme pentru hirotonirea episcopilor, 
prezbiterilor şi diaconilor şi pentru numirea altor ofici-
ali: văduvele bisericii, cititori, fecioare şi subdiaconi226.

Didascalia apostolilor (literal: învăţătura): e un manu-
al bisericesc scris în numele celor doisprezece apostoli. 
Redactat la începutul secolului al III-lea în greceşte, 
doar fragmente au supravieţuit din original. Versiunile 
moderne se bazează pe o traducere siriacă dintr-o pe-
rioadă apropiată de anul redactării originalului. Cartea 
prezintă pe larg calificările, datoriile şi misiunea celor 
care deţin diferite oficii în biserică, în special episcopul, 
dar şi prezbiterii, diaconii, văduvele şi cititorii. Conţine 
şi instrucţiuni adresate creştinilor în legătură cu modul 
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în care trebuie să se raporteze la liderii lor227. Redau în 
cele ce urmează un fragment din această scriere, pentru 
a oferi cititorului o scurtă privire asupra organizării 
bisericeşti din primele secole ale creştinismului, prin 
intermediul unei surse primare, evident mediată de tra-
ducerea personală din limba engleză:

„Preoţii şi leviţii sunt acum prezbiterii şi diaconii [...], 
levitul şi marele preot este episcopul. El este slujitor al 
cuvântului şi mediator, dar pentru tine este învăţător 
şi părinte/tată după Dumnezeu care te-a creat/făcut 
prin apă. (referire la botez). El este conducătorul tău şi 
este un rege puternic pentru tine. El călăuzeşte în lo-
cul Atotputernicului. Onorează-l precum Dumnezeu 
este cinstit, pentru că episcopul stă pentru tine în lo-
cul lui Dumnezeu Atotputernicul. Iar diaconul stă în 
locul lui Hristos şi tu ar trebui să-l iubeşti. Diaconița 
trebuie cinstită în locul Duhului Sfânt. Prezbiterii 
trebuie să fie pentru tine precum apostolii, iar vă-
duvele şi orfanii precum altarul. [...] oferă, aşadar, 
ofranda ta episcopului, direct sau prin mijlocirea 
diaconilor. Pentru că ceea ce primeşte, el distribuie 
just. [...] porţia păstorului să fie separată pentru el în 
acord cu regula, la agape sau în daruri, chiar dacă el 
nu este prezent, în cinstea Atotputernicului. Mult se 
dă unei văduve, să se dea dublu oricărui diacon în 
cinstea lui Hristos şi de două ori dublu conducăto-
rului pentru slava Atotputernicului. Dacă cineva vrea 
să-i cinstească şi pe prezbiteri, lasă-l să dea dublu, 
ca şi pentru diaconi, pentru că ei trebuie cinstiți ase-
meni apostolilor, şi ca sfătuitori ai episcopului, şi ca 
podoabă a bisericii, căci ei sunt cei care modelează şi 
consiliază biserica.”228.

Sunt numeroase teorii despre cum s-au dezvoltat aceste 
oficii, dar în general se acceptă faptul că creştinii au ur-
mat modelele organizatorice care le erau familiare, pre-
cum sinagoga evreiască, cu al său consiliu al înţelepţilor, 
sau modelele variatelor asociaţii voluntare răspândite în 
întreg imperiul229. Din al doilea secol, întâlnim creştini 
proto-ortodocși care consideră necesar ca episcopul să 
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aibă controlul suprem asupra congregaţiei şi să fie res-
pectat precum Dumnezeu însuşi, iar prezbiterilor care îl 
înconjoară şi îi slujesc să li se acorde acelaşi respect pre-
cum apostolilor lui Hristos. Tratate autoritative menți-
onează calificările fiecărui oficiu şi datoriile pe care le 
implică, precum şi instrucţia necesară. Episcopii din 
anumite localităţi au o autoritate recunoscută în chesti-
uni bisericeşti, care se extinde în întreaga creştinătate, 
nu doar în comunitatea lor230.

Aceste scrieri, la care am făcut referire în rândurile 
de mai sus, ne dezvăluie modul de organizare al biseri-
cilor creştine în primele trei secole. O serie de lucrări şi 
descoperiri din ultimele două secole, Manuscrisele de 
la Marea Moartă, scrierile gnostice de la Nag Hammadi, 
Egipt, sau manualul bisericesc numit Didahiile arată că 
primele comunităţi creştine, şi implicit modul lor de 
organizare, erau de o remarcabilă diversitate231. Există, 
totuşi, o tendinţă de uniformizare în privinţa organi-
zării ierarhiei. Documente precum Tradiţia apostolică, 
Didascalia Apostolilor sau scrierile pseudo-clementine 
evidenţiază răspândirea în lumea creştină a trei ran-
guri principale: „episcopatul, prezbiteriatul şi diacona-
tul. Episcopul este ales de către popor. El este hirotonit 
de către episcopii prezenţi. Preoţii [prezbiterii] sunt 
hirotoniți de către episcop, împreună cu ceilalţi preoţi. 
Diaconul este hirotonisit numai de către episcop, deoa-
rece este hirotonisit în slujba episcopului şi nu pentru 
preoţime. Alături de cele trei ordine principale, se vede 
apărând în aproape toate ordines, lectorul (anagnostes).
[...] Se găsesc peste tot „vindecători” sau exorcişti.”232.

În legătură cu diversitatea organizatorică a prime-
lor comunităţi creştine şi cu absenţa unei ierarhii so-
lide şi foarte bine structurată, apare chestiunea slujirii 
femeilor în primele două secole. O serie de cercetări 
probează, cu argumente şi dovezi arheologice şi scrip-
turistice tot mai solide, existenţa unor femei care au 
ocupat funcţii importante în ierarhia şi organizarea 
ecleziastică, precum femei prezbiter şi femei-episcop. 
În acest sens recomandăm celor interesaţi consultarea 
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lucrării When women were Priests. Women’s leadership in 
the Early Church and the scandal of their subordination in 
the rise of Christianity de Karen Jo Torjesen. În paginile 
acestei lucrări, cercetătoarea susţine că, până la pă-
trunderea creştinismului în rândurile marii aristocraţii 
imperiale, biserica creştină poseda un spirit extrem de 
diferit faţă de moravurile şi cutumele lumii greco-ro-
mane, fapt ce a permis diminuarea diferenţelor de gen 
şi de ordin social. În acest context, prezintă câteva 
exemple de femei care au păstorit anumite comunităţi 
creştine. Ocuparea funcţiilor de conducere de către 
tot mai mulţi membri ai aristocraţiei şi funcţionărimii 
imperiale a atras schimbări majore în teologia şi orga-
nizarea bisericească.

Chestiunea harismelor şi a darurilor Duhului Sfânt
În evoluţia istorică a bisericii creştine şi a instituţi-
ei sacerdotale, chestiunea harismelor şi a darurilor 
Duhului Sfânt ocupă un loc fundamental. După cum 
am afirmat pe parcursul acestei lucrări, primele comu-
nităţi creştine aveau un caracter profund charismatic, 
membrii acestora considerând că au fost dăruiţi de că-
tre Sfântul Duh, prin intermediul botezului, cu un dar 
spiritual (gr. charisma)233 care să le permită să slujească 
nevoilor spirituale şi fizice ale întregii congregaţii. Pe 
urmele întemeietorului noii religii, Isus Hristos, privit 
de către sociologi şi istorici ca un arhetip al liderului 
charismatic prin excelenţă234, şi ale apostolilor, primii 
creştini au acordat o mare importanţă harismelor, cu 
care se considerau binecuvântaţi de către Duhul Sfânt.

Dacă darurile Sfântului Duh, aşa cum Pavel le-a 
enumerat în 1 Corinteni 12:8-10, au aparţinut exclusiv 
perioadei timpurii a istoriei bisericii sau sunt prezente 
în fiecare epocă, reprezintă o chestiune care a atras 
de-a lungul secolelor atenţia a numeroşi teologi. O dis-
tincţie s-a făcut adesea între ordinar şi extraordinar, 
înăuntru şi afară, daruri normale sau miraculoase ale 
Sfântului Duh. Talente comune ca slujirea, învăţarea 
şi călăuzirea, precum în Romani 12:7-8, nu cauzau 
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probleme, dar puterile „speciale”, miraculoase, ca în 
1 Corinteni 12:8-10, cauzau. Pavel nu face nicăieri ni-
cio distincţie între normal şi miraculos. Antropologul 
francez Marc Augé afirmă că „noţiunile de mister şi 
supranatural sînt tardive”235. În prezent, interesul pen-
tru darurile Spiritului a crescut puternic, în special 
datorită expansiunii bisericilor penticostale şi reînno-
irii harismatice a bisericilor istorice. Dar numeroase 
prejudecăţi şi lipsa de claritate prevalează când istoria 
operaţiunilor Sfântului Duh în biserică este discutată. 
Cercurile revivaliste, de exemplu, pornesc de la o teorie 
a declinului, conform căreia o perioadă în care catoli-
cismul s-a impus şi în care slujirile instituţionale au 
ucis Duhul dăruit creștinilor, a urmat epocii „spiritua-
le” şi harismatice a bisericii timpurii236.

Părinţii Bisericii nu sunt de părere că toate haris-
mele au fost limitate la perioada misionară a bisericii 
şi consideră că miracolele, oricât de problematice 
pot fi uneori, nu au încetat vreodată237. Un aspect al 
interpretărilor date de biserică harismelor de-a lungul 
timpului, este mai puţin cunoscut. Este vorba de ches-
tiunea privitoare la fundalul distincţiei, care nu apare 
la Pavel, dar este făcută de către numeroşi părinţi ai 
bisericii, între darurile ordinare şi extraordinare ale 
Sfântului Duh şi mai ales despre definiţia acestor da-
ruri extraordinare, care în lumea noastră secularizată 
par a corespunde fenomenelor pe care obişnuim să le 
numim „daruri paranormale”. În Isaia 11:2-3 se vor-
beşte despre spiritele care vor rezida în Mesia, care, 
conform Septuagintei şi Vulgatei, sunt în număr de 
şapte: spiritul înţelepciunii, înţelegerii, sfătuirii, tăriei, 
cunoaşterii, dumnezeirii şi spiritul fricii de Dumnezeu. 
Dincolo de faptul că Duhul Sfânt este un singur duh/
spirit şi că multiplele spirite menţionate de Isaia tre-
buie privite ca acțiuni sau daruri ale singurului Spirit, 
întâlnim adesea ideea că ceea ce este vizat aici este pli-
nătatea spiritului care aparţine lui Isus, asupra căruia 
Sfântul Duh s-a pogorât la botez238. Darurile Sfântului 
Duh sunt enumerate în 1 Corinteni 12.
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Părinţii Bisericii au dat răspunsuri diferite între-
bării „Care este legătura dintre completa posedare 
de către Spirit a lui Mesia şi harismele creştinilor?” 
Conform multora dintre ei, o mare parte dintre da-
rurile spirituale din timpurile apostolice s-a revărsat 
din plinătatea Spiritului ce rezida în Mesia. Începând 
cu Origen, există tendinţa de a idealiza şi de a privi 
într-o manieră nostalgică lucrările Sfântului Duh din 
vremea apostolilor, vorbindu-se de un contact direct 
între oamenii din perioada apostolică şi Dumnezeu. 
Există o diferenţă de intensitate. Origen vorbeşte în 
mod repetat de urme ale darurilor Sfântului Duh date 
apostolilor. Prin aceasta el vrea să spună că exorcis-
mele, vindecările şi profeţiile încă sunt întâlnite, dar 
numai în legătură cu oameni eminamente sfinţi. Ioan 
Gură de Aur compară puţinătatea Duhului din biserica 
timpului său cu „o femeie care a trecut de zilele bune, 
păstrând doar simbolurile şi urme ale acelei trecute 
prosperităţi”239. Iar acest tip de privire asupra prezen-
tului „decadent” devine un laitmotiv al scrierilor teolo-
gice şi al discursului multor feţe bisericeşti din epoci 
diferite, inclusiv din perioada contemporană.

Iustin este unul dintre părinţii care stabilesc o legă-
tură clară între darurile lui Hristos şi harismele creşti-
nilor, după cum se poate observa în Dialogul cu Trifon. 
Actualitatea dimensiunii harismatice a bisericii este 
o temă recurentă în lucrările lui Tertullian240. Irineu şi 
Tertullian, în lucrările lor cu caracter apologetic, folo-
sesc prezenţa harismelor ca argument în confruntările 
prin care căutau să demonstreze adevărul credinţei lor 
şi superioritatea Dumnezeului creştin asupra zeilor 
păgâni241. Nu avem nevoie de multă imaginaţie pentru 
a realiza faptul că prezenţa harismelor poate fi o armă 
periculoasă în confruntările dintre ortodoxie şi erezie 
pe măsură ce aceste categorii se dezvoltă. Crescânda 
instituţionalizare a bisericii poate fi considerată ca 
efect al necesității de a proba, dacă nu chiar restricţio-
na harismele, cum sugerează o bogată tradiție istorică. 
Pe de altă parte, acest caracter de control este inerent 
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instituționalizării ca atare, anterior sau independent de 
stabilirea oricăror mecanisme specifice de confirmare și 
de susținere a unei instituții242. Chiar şi aşa, autori de 
mai târziu continuă să vorbească într-o notă nostalgică 
despre ceea ce ei considerau a fi viaţa liber-harismatică 
a bisericii timpurii. Sunt numeroase astfel de texte. De 
exemplu, Istoria Bisericii a lui Eusebiu din Cesareea îl ci-
tează pe Irineu ca martor a ceea ce încă era posibil în al 
doilea secol, însă imposibil în al patrulea secol. Grigore 
de Nyssa pomeneşte de asceţi sirieni care nu sunt apţi să 
filosofeze, dar sunt capabili să exorcizeze şi să vindece243. 
Acest motiv este unul recurent în rândul multor Părinţi 
ai Bisericii, cu precădere în mediile monahale, unde se 
întâmplă adesea ca înalta educaţie, inevitabil conţinând 
şi elemente din cultura păgână greco-romană, să fie pri-
vită cu suspiciune, drept mincinoasă şi înşelătoare244.

Nu vedem în scrierile lui Clement şi Ignatiu, sau în 
pastorale, nicio învăţătură cum că funcţia în sine con-
feră necesara charisma, darul divin, ceea ce spun ei e 
că trebuie aleşi pentru funcţii cei care posedă darurile, 
pentru binele comunităţii. Ideea că hirotonirea conferă 
cele necesare slujirii a fost o învăţătură mai târzie245. 
Schematic vorbind, biserica Noului Testament şi cea a 
Părinţilor Apostolici par a implica o conducere de tip 
carismatic şi una ierarhică (oficială, prin numire/hiro-
tonire), care sunt caracterizate prin contraste asociate: 
laic vs. clerical, congregaţional vs. ierarhic, voluntar vs. 
profesional246. Dar să trecem la prezentarea succintă a 
acestor daruri spirituale, atât de importante în activi-
tatea bisericii primare.

Profetizarea şi divinaţia
Abilitatea de a profeţi reprezintă una dintre cele mai 
puternice şi mai răspândite harisme ale primelor se-
cole creştine, Dumnezeu fiind considerat sursa aces-
tei puteri și a oricărei harisme247. Max Weber descrie 
profetul ca „purtător exclusiv personal al harismei, care, 
în virtutea misiunii sale, propovăduieşte o concepţie 
religioasă sau o poruncă divină”248.
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În mişcările moderne, care se revendică a fi călău-
zite de Sfântul Duh, darul profeţiei este privit ca una 
dintre cele mai extraordinare harisme. Este vorba de 
vorbirea intuitivă în numele lui Dumnezeu, în sensul 
interpretării prezentului, dar şi pentru a indica viitorul. 
Faptul că Vechiul Testament a fost interpretat ca o pre-
dicţie a venirii lui Hristos şi faptul că oracolele păgâne 
se ocupau cu predicţiile, au stimulat fără îndoială anga-
jarea profeţiei creştine în prezicerea viitorului. O altă 
chestiune legată de profeţie este problema extazului. 
Printre autorii ecleziastici, numai Tertullian descrie o 
vorbire inspirată ca rezultând din extaz. În general, se 
pare că exista o aversiune faţă de profetizările extatice. 
De regulă, profetul creştin vorbeşte cu sobrietate, iar 
profetizările extatice nu sunt privite ca fiind creştine. 
În biserica primară erau diferite forme de profețire. 
Sunt informaţii despre profeţi rătăcitori semi-oficiali 
în Didahii. Hermas vorbeşte despre o formă de profeţie 
congregaţională în care, în principiu, fiecare membru 
putea avea chemarea profeţiei. Singurele documente 
scrise despre profeţie, care au supravieţuit din biserica 
primară, sunt 1 Corinteni 12-14 şi Păstorul lui Hermas. 
Când profeţia şi predicarea inspirată au fost identifi-
cate, au fost oficial autorizate. Doar în monahism acest 
dar timpuriu, care implică şi o formă de clarviziune, 
continuă, căpătând alt nume: clarviziunea249.

Opusul darului creştin al profeţiei este posibilita-
tea de ne-negat a oracolelor păgâne de a cunoaşte părţi 
ale adevărului. Autori precum Minucius Felix, Chiril 
al Alexandriei şi Augustin s-au străduit mult să dis-
crediteze aceste centre păgâne de putere. Aceștia con-
siderau că, atunci când un oracol spune adevărul, este 
precum în cazul lui Balaam care a proclamat cuvântul 
lui Dumnezeu împotriva sa. Dar se poate întâmpla şi ca 
Dumnezeu să folosească oracolele pentru a înşela duş-
manii poporului său, cu scopul de a-i elimina. Numeroşi 
Părinţi ai Bisericii au admis faptul că viitorul poate 
fi prezis corect şi de către păgâni, fie prin observarea 
atentă a ceea ce este vizibil tuturor, fie prin uneltirile 
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diavolului. Această chestiune a distingerii între Bine şi 
Rău, în contextul profeţiilor, a frământat mult creştină-
tatea. Profeţii creştini „au tăcut” după montanism, în 
timp ce divinaţia păgână şi-a continuat existenţa250.

Ca şi în cazul învăţaţilor din iudaismul de după Exil, 
„după secolul I, şi episcopii din biserică au început – 
fără îndoială, având în vedere numărul mare de profeţi 
falşi şi îndeosebi datorită crizei provocată de erezia 
montanistă – să integreze funcţia profetică în «funcţia» 
lor apostolică. Ei se considerau tot mai mult urmaşii 
nu doar ai apostolilor, ci şi ai profeţilor şi învăţători-
lor. Profeţia liberă este acum înlocuită tot mai mult de 
dreptul ierarhic bisericesc.”251. Pe măsură ce organiza-
rea ierarhică bisericească avansează, clerului îi revine 
misiunea de a fixa sistematic învăţăturile şi normele 
religioase, „delimitând ceea ce are valoare sacră şi de 
ceea ce nu are, şi s-o impună credinţei laicilor”252. Astfel 
se profilează lent, în primele trei secole, profilul preo-
tului care „pretinde autoritatea în numele unei tradiţii 
sfinte, în timp ce profetul, dimpotrivă, a unei revelaţii 
personale sau în virtutea harismei sale. [...] În opoziţie cu 
profetul, preotul dăruieşte bunurile spirituale în virtutea 
funcţiei sale.”253. Totuşi, o separaţie netă între cele trei 
tipuri de specialişti religioşi degajate de către sociolo-
gul Max Weber, Preotul, Profetul şi Vrăjitorul, aşa cum 
susţine şi acesta, nu se poate face foarte precis254. Cele 
trei tipologii majore se intersectează adesea în persoana 
unor preoţi, după cum se va putea observa din capitolele 
viitoare, iar chestiunea diferitelor daruri spirituale – în 
cazul prezentei lucrări, în special divinaţia – vor însoţi 
constant activitatea sacerdotală, în pofida interdicţiilor 
canonice şi a încercărilor de controlare a activităţii pre-
oţilor şi a pietăţii populare. 

Vorbirea în limbi
O altă harismă importantă şi extrem de răspândită 
în primele secole ale creştinismului este vorbirea în 
limbi. Importanţa acestui dar spiritual se explică şi 
prin importanţa dimensiunii misionare în activitatea 
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primelor comunităţi creştine. Acest dar al vorbirii în 
limbi străine a fost un instrument misionar menit să 
unifice toate popoarele în venerarea lui Dumnezeu255.

În lumina interpretărilor moderne despre darul 
vorbirii şi al limbilor, comentariile părinţilor despre 
darul Pentecostal al limbilor256, oferă un exemplu clasic 
al modului în care o exegeză greşită a obturat vederea 
în privinţa continuităţii acestui dar spiritual. Chiril al 
Alexandriei consideră că acest dar spiritual a fost pre-
zent numai în biserica primară. Ioan Gură de Aur crede 
că aceasta este una dintre harismele creştine timpurii 
care nu mai există257. Totuşi, prelungita activitate misi-
onară a creştinilor dovedeşte perpetuarea acestui „dar” 
şi utilitatea sa pentru diferitele confesiuni creştine.

Vindecare interioară şi exterioară
Vindecarea a fost un instrument important în slujirea 
lui Isus şi a apostolilor258, dar după ei o manifestare ex-
tensivă a darurilor vindecării nu mai este menţionată. 
Irineu menţionează acest dar ca prezent în congregaţii. 
Iustin face o legătură între vindecare şi exorcism259, dar 
în scrierile părinţilor de mai târziu vindecarea fizică 
ce poate fi demonstrată prin „fapte” nu este prea im-
portantă. Ce este foarte important şi mult discutat 
este vindecarea interioară. În literatura monastică şi 
hagiografică sunt prezentate multe feluri de harisme, 
printre care şi cea a vindecării trupești, dar sunt în-
soţite de atenţionări în privinţa faptului că acest dar 
special poate conduce uşor către mândrie. Pe de altă 
parte, numeroşi lideri spirituali, din Siria şi până în 
Galia, aveau teama că suferinţele fizice grele vor deter-
mina oamenii să-şi nege credinţa şi să caute ajutor la 
tămăduitorii necreştini, pierzându-şi astfel mântuirea. 
Aceeaşi rezervă este exprimată şi de către Caesarius de 
Arles, care cheamă bolnavii la biserică pentru a primi 
Euharistia şi pentru a mirui bolnavii, ca să nu alerge la 
vindecătorii păgâni. Despre aceștia spun că nu le vor 
oferi o vindecare reală, chiar dacă uneori pare, pentru 
că odată cu vindecarea trupească primită de la păgâni, 
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diavolul le ucide sufletul. În cazul darurilor vindecării, 
creştinii trebuie să fie atenţi la pseudo-harisme şi, de 
asemeni, să fie atenţi ca harismele să nu se termine în 
ele însele, ci să slujească în edificarea Bisericii descrisă 
ca Trupul lui Hristos. Cu alte cuvinte, este vorba de po-
sibilităţile magice care pot seduce credincioşii260.

Episcopii şi preoţii din perioada timpurie a creşti-
nismului şi-au asumat responsabilitatea de a se îngriji 
de bolnavi şi posedaţi261. În perioada post-niceeană, 
această datorie a episcopilor şi a clerului parohial este 
tot mai prezentă în scrierile teologilor. Vizitarea şi 
acordarea de ajutor în sensul vindecării intră tot mai 
mult în atribuţia lor. Ei erau responsabili cu rugăciu-
nile pentru bolnavi şi cu consacrarea/sfinţirea uleiului 
pentru ungerea bolnavilor şi a apei, pentru a o bea în 
biserică, iar dacă sunt foarte bolnavi, acasă. Tainele 
euharistiei şi botezului sunt privite ca mijloace de îm-
bunătăţire a sănătăţii atât trupeşti cât şi sufleteşti262. 
La fel ca şi în cazul Vechiului Testament, unde orice 
bolnav apela la preot, conform Levitic 13-14263, în creş-
tinism se insistă pe rolul de vindecător al preotului. 
Deşi, începând cu secolul al V-lea, elita educată a creş-
tinătăţii nu este aşa ferventă în promovarea slujirii vin-
decătoare a bisericii, mărturiile lui Clement şi Irineu, 
alături de numeroasele poveşti apocrife, indică faptul 
că în mediile populare, în rândul celor săraci şi mai 
puţin educaţi, această dimensiune a bisericii era de o 
importanţă vitală264. Această funcţie taumaturgică a 
bisericii şi implicit a slujitorilor săi devine o constantă 
a activităţii acesteia de-a lungul timpului, prelungin-
du-se până în prezent.

Un aspect important în ecuaţia păcat-boală-căin-
ţă-vindecare îl ocupă, încă din scrierile veterotestamen-
tare, prezenţa Răului, a duhurilor necurate cauzatoare 
de boli şi dizabilităţi. Suferinţele, bolile şi necazurile 
omeneşti sunt cauzate de către puterile demonice, dar 
sunt permise de către Dumnezeu. În final, puterile demo-
nice vor fi răpuse de către Dumnezeu şi creaţia sa va fi 
restaurată pentru eternitate265. Astfel, datorită acestui rol 
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atribuit demonilor în procesul de îmbolnăvire-vindecare, 
intervine exorcismul ca metodă de vindecare. Prin alun-
garea demonilor, a duhurilor necurate cauzatoare de su-
ferinţe, sufletul şi trupul credinciosului sunt tămăduite.

Aşa cum în cazul slujirii vindecătoare a bisericii 
s-a petrecut treptat o ritualizare a procedurilor de vin-
decare, conectate tot mai mult la aparatul clerical şi 
la teologia creştină, şi în cazul exorcismului au loc o 
serie de transformări cu puternice efecte asupra func-
ţiei sacerdotale. De la exemplarele exorcizări săvârșite 
de Iisus Hristos conform evangheliilor sinoptice, prin 
simpla poruncă dată demonilor, până la ritualul com-
plex dezvoltat în timp de către biserică, exorcismul a 
suferit o serie de modificări şi reinterpretări, dezvol-
tarea unei dimensiuni etice şi inserarea acestuia în 
ceremonia botezului şi a altor ritualuri bisericeşti fiind 
printre cele mai importante. Dacă în primele secole ale 
creştinismului harismele vindecării şi exorcizării nu 
erau monopolizate de către instituţia bisericii, cu tim-
pul, acestea au fost instituţionalizate și ritualizate266.

Darurile şi virtuţile
Mişcarea monahală a preluat imperativul desăvârşirii din 
evanghelia lui Matei. Chiar şi aşa, se credea că harismele 
sunt date fără a ţine cont de persoană. Creştinătatea pri-
milor ani a acordat o atenţie ridicată modului de viaţă al 
membrilor, însă tradiţia monahală a pus un accent speci-
fic pe imperativul de a fi sfânt. Aici harismele şi virtuţile 
sunt împreunate. Harismele, fără o sporire corespunză-
toare în sfinţenie, sunt o posesiune periculoasă. Părinţii 
Bisericii au subliniat necesitatea ca darurile spirituale 
şi sporirea în sfinţenie să meargă împreună, a fi dăruit 
nefiind în sine un standard pentru a măsura orientarea 
religioasă a unei persoane, pentru că fiecare harismă 
are paralela sa în afara vieţii devotate lui Dumnezeu. 
Înţelepciunea filosofilor corespunde harismei înţelepciu-
nii şi înţelegerii. Spusele oracolelor corespund profeţiilor 
creştine. Darul limbilor, ca limbaj îngeresc, este un dar 
prezent în toate religiile şi de regulă în forme extatice. 
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Vindecătorii păgâni concurează slujirea vindecătoare 
creştină. Cu toate acestea, s-a subliniat importanța da-
rului distingerii spiritelor. În tradiţia creştină, acest dar 
presupunea distingerea între duhurile bune şi rele, îngeri 
şi demoni. În monahism, acest dar ajunge să fie interpre-
tat într-o manieră psihologică. „Distingerea spiritelor” 
din 1 Corinteni 12:10 devine discernământul spiritual, pe 
care Ioan Climacus îl descrie ca „o înţelegere solidă a voii 
lui Dumnezeu în toate timpurile, locurile şi lucrurile” şi 
care „este prezent numai printre cei care sunt curaţi în 
inimă, în trup şi în vorbire”, oameni care au o „conștiință 
necoruptă” şi „o percepţie pură”267.

Ioan Cassian, despre care se spune că cunoştea o 
mulţime de lucrări harismatice puternice din propria-i 
experienţă, accentuează faptul că miracolele în sine 
nu înseamnă nimic, pentru că şi Satan le poate face. 
Ceea ce contează este iubirea, în opinia sa. Imitarea 
lui Hristos nu consistă în imitarea semnelor sale, ci în 
imitarea răbdării şi a smereniei sale. Referindu-se la 
spusele lui Avva Nesteros, Cassian distinge trei motive 
pentru care oamenilor li se dăruieşte darul vindecării: 

1. Din cauza sfinţeniei: atunci când graţia semne-
lor acompaniază un om cu adevărat ales şi drept. 
Acesta a fost cazul apostolilor şi al multor sfinţi. 

2. Pentru întărirea bisericii ori în contul credinţei 
celor care îşi aduc bolnavii sau a credinţei celor 
care trebuie vindecaţi. În acest caz, chiar şi pă-
cătoşii şi oamenii nemerituoşi pot fi folosiţi ca 
instrumente ale vindecării. Oricum, în acest caz 
se poate întâmpla ca vindecarea să nu aibă loc 
dacă cei care aduc bolnavii sau bolnavii înşişi nu 
au suficientă credinţă. 

3. Prin lucrarea diavolului care imită vindecarea 
reală: atunci când un păcătos evident este privit 
ca sfânt. Aceşti vindecători nu sunt doar neme-
rituoşi, ci şi caractere orgolioase şi criminale. 
Aparţin categoriei falşilor hristoşi şi a falşilor 
profeţi, care prin miracolele lor caută să seducă 
oamenii spre a urma alți zei.
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Se pare că aceste daruri extraordinare, care corespund fe-
nomenelor numite în prezent „daruri paranormale”, erau 
acceptate în biserica timpurie dacă erau folositoare în 
sfinţire şi dacă îi călăuzeau pe oameni înspre Dumnezeu 
şi Biserică. Imediat ce aceste daruri intrau în conflict cu 
codul comportamental, doctrinar sau cu reprezentanţii 
bisericii, părând să seducă oamenii, erau privite ca per-
nicioase şi demonice. Niciun dar extraordinar nu putea 
fi crezut ca având o valoare evidentă. Se considera că un 
proces de grijulie discernere în cadrul Bisericii sub in-
spiraţia Duhului Sfânt era întotdeauna necesar268.

Dezvoltarea vieții liturgice
Primele forme creştine de venerare erau împrumuta-
te dinspre sinagoga iudaică. Veneraţia creştină, ase-
meni celei iudaice, presupunea citirea şi expunerea 
Scripturilor (la început Biblia evreiască), rugăciuni, 
mărturisiri, exhortaţii, cântarea psalmilor şi a imnuri-
lor, colectarea donaţiilor. Creştinii s-au distins treptat 
de evrei prin locurile proprii de venerare, prin alegerea 
Duminicii, ziua Învierii, ca zi de celebrare, prin ac-
ceptarea unor noi puncte de autoritate în sensul unui 
nou set de Scripturi şi a unui mod nou de înţelegere a 
vechilor Scripturi, în lumina revelației hristice şi, pro-
babil cel mai radical, prin faptul că venerația lor era 
îndreptată către altceva decât în cazul evreilor, către 
Isus perceput ca Dumnezeu, a cărui moarte a fost ulti-
mul sacrificiu pentru păcate. Practici rituale care erau 
comune evreilor, precum postitul, s-au diferenţiat în 
timp pentru că unii creştini au insistat, de exemplu, să 
se postească miercurea şi vinerea şi nu lunea şi joia, 
precum în tradiţia evreiască269.

Pentru a menţine particularitatea lor faţă de restul 
lumii, creştinii au conturat delimitări şi repere clare 
pentru a distinge între cei care sunt „în” Biserică şi 
cei din afară. Din cele mai vechi timpuri, aceste repere 
diferenţiatoare au inclus un rit iniţiatic, botezul, şi un 
prânz ritual, euharistia. Despre ambele se considera că 
au fost inaugurate de către însuşi Hristos270. Practica şi 
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înţelegerea ambelor ritualuri s-a schimbat în timp, în 
diferite moduri, în diferite comunităţi creştine271.

Sursele timpurii indică faptul că botezul era iniţial 
practicat imediat după convertirea celor care alegeau 
credinţa în Hristos şi implica întreaga casă a per-
soanei vizate272. Prima interpretare a actului apare în 
scrierile pauline, unde botezul e privit ca o unificare 
rituală actuală cu Hristos în moartea sa, ceea ce adu-
cea creştinilor botezaţi moartea puterilor păcatului ce 
dominau restul omenirii273. Mai târziu, ritul a început 
să fie înţeles ca un pas oficial în urmarea bisericii, ce 
trebuia precedat de o perioadă de cateheză, rugăciune, 
mărturisire, post şi exorcism274. Un aspect interesant 
în relaţia exorcismului cu ritualul botezului îl consti-
tuie faptul că cea mai timpurie referire la renunţarea 
la diavol, ca parte a ceremoniei botezului creştin, este 
găsită în scrierile gnostice ale lui Theodotus din Roma 
de la începutul secolului al II-lea, după cum se păstrea-
ză în scrierile lui Clement al Alexandriei275. Influenţele 
care au determinat ataşarea exorcismului botezului şi 
implicit schimbarea percepţiei în legătură cu poseda-
rea demonică dinspre o problemă fiziologică într-una 
etică, a fost văzută ca o aberaţie de către principalii 
reprezentanţi ai teologiei şi practicii creştine, conside-
rându-se că are origini în teologia gnostică. După Karl 
Thraede, delimitarea naturii divine de cea demonică în 
om ţine de încercările gnostice, fiind vorba de o na-
tură duală propusă mai întâi de Valentinus în secolul 
al II-lea d. Hr., care constituie susţinerea teologică a 
exorcismului baptismal276.

Franz Joseph Dölger, în Der Exorzismus im altchrist-
lichen Taufritual: Eine religionsgeschichtliche Studie, 
explică schimbările survenite în practicarea exorcis-
mului în creştinismul timpuriu, inclusiv încorporarea 
sa în ceremonia baptismală. El consideră că acestea 
au fost înmănunchiate în secolul al II-lea, după ce au 
operat independent în primele comunităţi creştine. 
Această înmănunchiere rezultă, în viziunea lui, din 
două principii:



VALER SIMION COSMA

84

1. Demonizarea, de către creştini, a panteonului şi 
a culturii necreștine. La aceasta a contribuit şi 
termenul daimon, care a asumat un sens exclusiv 
negativ în rândul scriitorilor evrei şi creştini. Din 
asocierea a tot ce era păgân şi eretic cu demonii 
şi diavolul, Dölger a derivat o cauză pentru exor-
cizarea acelor catehumeni care proveneau din 
aceste tradiţii.

2. Asocierea făcută între păcat şi Satan. Legătura 
dintre slăbiciunea morală şi suferinţele trupeşti 
a contribuit, crede Dölger, la schimbările petre-
cute în practica exorcismului creştin, un exem-
plu în acest sens fiind folosirea „uleiului” (unt-
delemnului) în exorcism, neatestată în scrierile 
neotestamentare. Acesta „vindecă” sufletul de 
păcatele sale în analogie cu efectele terapeutice 
asupra trupului277.

Gabriele Winkler oferă o altă interpretare utilizării 
uleiului. Ea vede utilizarea sa în ceremoniile prebaptis-
male ca o adăugare de către teologii sirieni şi armeni, 
care au aplicat aceasta botezului ca un rit mesianic în 
analogie cu ungerea regilor în Biblia evreiască, nu ca 
având rol apotropaic278.

Se pare că exorcismul şi-a dezvoltat latura etică co-
relativ cu asocierea botezului invocării Duhului Sfânt. 
Ca rit iniţiatic, la origine, botezul aducea spre renun-
ţare şi mărturisire. Exorcismul apare ca renunţarea la 
anumite lucruri, necesară pregătirii pentru invocarea 
Duhului Sfânt ca o parţială împlinire a promisiunii unei 
vieţi întru Hristos279. Elizabeth Ann Leeper consideră 
că încorporarea exorcismului în procesul catehezei 
creştine are loc datorită nevoii resimţite de a purifica 
pe catehumeni de devoţiunea iniţială adresată cultelor 
păgâne280. Prin săvârșirea exorcismului în cadrul cere-
moniei baptismale, creştinii aplică exorcismul contex-
tului etic al iniţierii creştine şi unei arii de speculaţii 
teologice care nu au fost expuse în legătură cu acesta 
în Noul Testament281. În opinia lui Karl Thraede, orto-
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doxia creştină a încercat să delimiteze practicile sale 
exorcistice de cele eretice, transformându-le într-un 
oficiu regulat, bazat pe liturghie, Scriptură şi dogmă, şi 
nu pe „superstiţii populare” şi gnoze282.

Această trecere într-un context ritualic, dinspre 
vindecare spre iniţiere, subliniază de asemenea şi 
transformarea exorcistului dintr-o persoană carisma-
tică, în sensul unei persoane investită cu autoritate 
direct de la Dumnezeu, înspre un reprezentant al auto-
rităţii deţinute de biserică283. Se poate vorbi, astfel, de 
o clericalizare treptată a exorcismului.

Euharistia a început ca o masă săptămânală pen-
tru comunitatea creştină, o celebrare în care oamenii 
împărtăşeau mâncarea şi băutura în amintirea ultimei 
mese a lui Hristos, a sacrificiului acestuia şi în anti-
ciparea iminentei sale întoarceri284. Curând a căpătat 
alte semnificaţii, în special simbolizând unitatea co-
munităţii creştine implicită în actul împărtăşirii285 şi 
unitatea comunităţii cu Dumnezeu prin moartea lui 
Hristos. Era cu puţin înainte ca semnificaţia mistică a 
mesei (mâncatul împreună) să devină tot mai pronun-
ţată. În acest sens, la începutul celui de-al II-lea secol, 
când celebrarea săptămânală devenise tot mai mult un 
serviciu ritual menit să reamintească mântuirea adu-
să de Hristos, Ignaţiu vorbeşte de euharistie ca „pâi-
nea care este medicamentul imortalităţii, antidotul 
împotriva morţii”. Efectul salvator al acestui aliment 
spiritual era menit doar celor care erau în biserică, 
adică celor care erau botezaţi şi acceptaţi să participe 
la celebrările creştine. Ca o urmare a numeroaselor 
acuzaţii de orgii rituale, incest şi canibalism atribuite 
creştinilor din cauza aurei misterioase ce înconjura 
practicile rituale şi din cauza limbajului folosit, unii 
apologeţi creştini precum Iustin sau Tertullian au 
oferit o serie de explicaţii şi descrieri ale ritualurilor, 
urmărind să înlăture acuzaţiile. Aceste scrieri explica-
tive şi descriptive se constituite ca surse de o nebănu-
ită importanţă în cunoaşterea practicilor liturgice din 
biserica primară286.
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O componentă centrală a celebrării creştine a fost 
expunerea orală a Scripturii. Omiliile timpurii încercau 
să fie atât hortatorii, spunând creştinilor cum trebuie 
să se poarte, cât şi teologice, indicând ceea ce trebuie 
să creadă creştinii. Reiese că obiceiul de a avea un li-
der în interpretarea de către comunitate a Scripturilor, 
pentru a întări şi unifica credinţa, a fost preluat din 
Iudaism. În Noul Testament, Isus şi Pavel sunt prezen-
taţi predicând în sinagogile evreieşti287. Cea mai veche 
omilie care a supravieţuit este considerată anonima 
epistolă către Evrei. Exemple de predici creştine apar 
în Fapte – cele mai multe sunt predici evanghelizatoare 
adresate necreștinilor – considerate de către majorita-
tea cercetătorilor ca fiind compuse de către Luca în-
suşi, autorul cărţii. În pofida popularităţii acestui mod 
de comunicare, nu au supravieţuit prea multe predici 
anterioare secolului al IV-lea, când publicarea lor este 
tot mai răspândită. Singura excepţie este Origen din 
Alexandria, cel mai prolific scriitor creştin timpuriu. 
Din secolul al II-lea, omiliile creştine sunt tot mai mult 
fundamentate pe modelele retorice ale discursului 
oral, specific şcolilor de retorică greceşti. Cu trecerea 
timpului, utilizarea retoricii greceşti în predicile creş-
tine devine tot mai pronunţată. Printre altele, acest 
fapt arată că predicatorii creştini erau printre cei mai 
educaţi şi sofisticaţi membri ai bisericii. Viziunile pe 
care le exprimă şi modurile în care o fac pot să nu fie 
reprezentative pentru creştinătate în sens larg288.

Omilia, ca termen, îşi are paternitatea la Origen 
(185-254), iar termenul de predică a fost consacrat 
de Tertulian (160-240), preluat din retorica păgână. 
Apogeul omiliei şi al predicii va fi atins prin zelul ine-
galat al lui Ioan Gură de Aur289.

Privind retrospectiv asupra creştinismului timpuriu, 
până la sfârşitul clandestinităţii, prin intermediul lucră-
rilor unor istorici ai bisericii şi ai creştinismului, se pot 
desprinde câteva aspecte importante legate de dezvol-
tarea preoţiei creştine şi de forma pe care a căpătat-o 
treptat. În primul rând, se impune concluzia că funcţia 
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sacerdotală în cadrul bisericii creştine a avut nevoie 
de mai mult de un secol pentru a se decanta şi de încă 
alte câteva decenii pentru a dobândi o formă stabilă, un 
model standard. De la comunităţile harismatice ale pri-
milor creştini şi până la profilarea unui lider ale cărui 
atribuţii să nu fie doar de ordin administrativ, ci să devi-
nă un veritabil mijlocitor între divinitate şi credincioşi, 
un gestionar al sacrului ce absoarbe în slujirea lui multe 
atribuţii şi caracteristici dinspre preoţia veterotesta-
mentară, s-au petrecut multe schimbări în cadrul creş-
tinismului, atât la nivel teologic, în sensul dezvoltării 
şi fixării doctrinei creştine, cât şi la nivel organizatoric 
şi liturgic. În final, distincţia dintre cler şi credincioşi, 
specifică iudaismului şi altor religii ale antichităţii, şi-a 
făcut loc şi în cadrul societăţii creştine, determinând 
consecinţe majore în evoluţia istorică a creştinismului.

Cele prezentate în acest subcapitol sunt menite să 
evidenţieze modul în care diferitele atribuţii şi iposta-
ze ale preoției au depins de felul în care s-a dezvoltat 
creştinismul din punct de vedere instituțional, doctrinar 
şi liturgic. Cunoașterea acestui proces facilitează o mai 
bună înțelegere a funcției sacerdotale și a vieții religioa-
se a comunităților creștine, permițând observarea conti-
nuităților și înnoirilor petrecute de-a lungul veacurilor.

„Desăvârşirea” ierarhiei bisericeşti şi a funcţiei 
sacerdotale. Perioada patristică
Cu totul alta este situaţia bisericii creştine după Edictul 
de la Milano din 313, când împăratul Constantin cel 
Mare oferă libertate de cult creştinilor. „Atât timp cât 
creştinii formau un grup minoritar fără o recunoaş-
tere legală, le era imposibil să impună uniformitatea 
teologică sau disciplina bisericească. Nu puteau con-
trola erezia, când nu exista o ortodoxie clară, oficială, 
nu puteau preveni schisma, când nu existau sancţiuni 
legale pentru chestiunile lor administrative. Atât cât a 
fost posibil, erau organizaţi eficient.”290. Totuşi, până 
în momentul recunoaşterii legale a creştinismului, în 
pofida unor pusee puternice de persecuţii şi a competi-
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ţiei cu alte religii şi culte orientale extrem de populare 
şi de viguroase în epocă291, noua religie s-a răspândit 
rapid pe suprafeţe întinse ale Imperiului şi în afara 
graniţelor. Un aspect extrem de important cu privire 
la procesul de răspândire a creștinismului reprezintă 
convertirea unor familii din aristocraţia şi administra-
ţia imperiale, cu precădere din al III-lea secol. Dacă în 
a doua jumătate a celui de-al II-lea secol creştin Celsus 
ironiza noua mişcare religioasă considerând-o o miş-
care a păturilor de jos, „a cizmarilor şi spălătoreselor”, 
către 270 d. Hr. Porfirie pomeneşte despre femei nobile 
şi bogate care, supunându-se apelului evanghelic către 
desăvârşire, îşi donează averile bisericii sau săraci-
lor292. Această pătrundere în straturile aristocraţiei nu 
contribuie doar la legalizarea noului cult, ci influen-
ţează creştinismul la nivel organizatoric şi doctrinar. 
Dintr-o religie care pentru mai mult de două secole a 
fost una a sferei private, practicată în spaţiul privat al 
locuinţelor şi prea puţin în spaţiul public al unui tem-
plu, creştinismul evoluează pe parcursul celui de-al III-
lea secol către o altă formă, devenind o religie publică. 
Preocuparea pentru viaţa domestică a comunităţii şi 
desăvârşirea adepţilor încep să facă loc şi unor preocu-
pări pentru viaţa politică a cetăţii. Deja prin secolul al 
IV-lea creştinii încep să-şi desfăşoare activităţile reli-
gioase în propriile temple publice, basilicile293. Aceste 
transformări vor avea efecte importante asupra funcţi-
ei sacerdotale, sporindu-i complexitatea și prestigiul.

Când creştinismul este recunoscut şi acceptat oficial, 
avem de-a face doar cu un buchet de biserici răspândite 
în diferite orașe şi mai deloc prezente în zonele rurale. În 
noul context, creștinismul avansează rapid, adaptându-se 
cadrelor organizatorice ale lumii romane. Cel puţin în 
partea răsăriteană, principiul organizatoric presupunea 
un episcop la o cetate. Precum cetăţile sunt grupate în 
provincii, şi episcopiile se organizează în provincii eclezi-
astice în jurul episcopului metropolei provinciale (viito-
rul mitropolit). Acesta dobândeşte în timp dreptul de a 
reuni episcopiile sale sufragane într-un sinod provincial 
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şi are dreptul de a întreprinde vizite prin care să verifice 
maniera în care sunt îndeplinite sarcinile subalternilor. 
După perioada apostolică, pe măsură ce creştinismul se 
încheagă şi se aşează în lumea romană, episcopul ajunge 
să fie ales de către clerul bisericii catedrale şi de către 
principalii cetăţeni creştini ai cetăţii. De cele mai multe 
ori, acesta este ales din rândul aristocraţiei municipale. 
În contextul declinului magistraturilor civile, episcopul 
capătă un rol tot mai pronunţat în viaţa cetăţii, rol ce se va 
prelungi de-a lungul întregii epoci bizantine294. După 400 
d.H., predicatorii ajung să reprezinte elita oraşului sau a 
regiunii. Aceștia aparţin clasei instruite și se căsătoresc 
în cadrul clasei lor. Aparţin unei societăţi puternic stra-
tificate, pe care foarte rar o neagă pentru a se deschide 
spre exterior295.

„Aranjamentul constantinian”, prin care biserica 
şi statul s-au unit în ceea ce se va chema „simfonia 
bizantină” dintre magisterium şi imperium296, are un 
rol important în evoluţia organizatorică şi doctrina-
ră a bisericii. Prin sinoadele ecumenice, începând cu 
cel de la Niceea din 325, patronat de însuşi împăratul 
Constantin cel Mare, se încearcă impunerea unei uni-
tăţi de credinţă, de organizare şi de practică religioasă. 
Edictul împăratului Teodosie I, din 27 februarie 380, 
impune Codul teodosian cu un an înainte de primul si-
nod de la Constantinopol. Prin acest cod, statuează ro-
lul statului de a impune şi veghea la respectarea celor 
hotărâte în cadrul sinoadelor ecumenice. Aderarea la 
Crezul niceo-constantinopolitan este obligatorie, pentru 
că asupra celor care ar fi negat crezul plana atât ame-
ninţarea „pedepsei divine”, cât şi ameninţarea pedepsei 
politice prin „mânia acelei puteri pe care noi [Teodosie 
I], prin autoritate cerească, am primit-o” şi pe care au 
continuat să o exercite cei ce i-au urmat297.

Reglementarea funcţiei sacerdotale
În privinţa organizării bisericeşti, nu doar Canoanele 
Apostolice emise în cadrul sinoadelor ecumenice de pe 
parcursul primului mileniu creştin, decretele liturgice 
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ale patriarhilor constantinopolitani Eutihie şi Serghie 
şi decretele împotriva hirotoniilor simoniace ale lui 
Ghenadie au reglementat statutul şi atribuţiile clerului. 
Legislaţia imperială, în cazul împăratului Iustinian, nu 
a omis niciun domeniu al disciplinei bisericeşti. Între 
canoanele emise de sinodul de la Calcedon din 451 şi 
cuprinzătoarea legislaţie canonică a celui de la palatul 
Trullan din anii 691-692, s-a interpus un vid cauzat prin-
tre altele şi de faptul că dreptul patriarhal de decretare 
s-a dezvoltat complet mai târziu. Acest vid este umplut 
de legislaţia iustiniană care, atunci când se pronunţă 
în privinţa ordinii ierarhice a bisericii, nu expune nimic 
nou, ci doar accentuează dreptul cutumiar298.

În privinţa demnităţii episcopale, alături de lăuda-
rea acesteia, stabileşte în detaliu modul în care episcopii 
să fie aleși. Pomeneşte şi de participarea poporului la 
întreita propunere pentru cel care urmează să săvâr-
şească hirotonia, însă o limitează la nivelul de intenţie. 
Candidatului i se pretinde celibatul sau văduvia şi faptul 
de a nu avea copii. În cuprinsul hirotonirii, candidatul 
trebuie să facă o mărturisire de credinţă ortodoxă şi să 
jure că, în cazul alegerii sale, nu a fost vorba de vreo 
simonie299. Chestiunea simoniei este o constantă în isto-
ria preoţiei creştine şi a întregii ierarhii bisericeşti, iar 
acest fapt evidenţiază faptul că demnităţile bisericeşti, 
începând cu statutul de simplu preot, erau extrem de 
râvnite încă de la începuturile bisericii şi din alte consi-
derente decât cele de ordin spiritual vocațional.

Revenind la perioada Imperiului Roman Târziu, 
se poate spune, pe urmele unor cercetători ai bisericii 
acestei perioade, că venalitatea acompania competi-
ţia pentru oficiile preoţeşti300. În alegerea unor func-
ţii şi parohii sau episcopii era o diferenţă extrem de 
mare între centrele importante ale imperiului şi ale 
bisericii, precum Roma, Constantinopol, Antiohia, 
Alexandria etc. Aşa cum mulţi tineri erau dispuşi să-şi 
părăsească ţinuturile natale pentru a ocupa o funcţie 
în birocraţia imperială, la Constantinopol, şi clericii 
cu o bună pregătire din provincie jinduiau după un 
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post la Constantinopol. Nu e vorba doar de beneficiile 
materiale, ci şi de prestigiul crescând al celor ce slu-
jeau în proximitatea patriarhului şi de posibilitatea de 
a avansa ierarhic. Câştigurile de ordin material diferă 
extrem de mult de la o provincie la alta, pe de o parte, 
şi de la mediul urban la mediul rural, pe de altă parte, 
aspect care nu trebuie neglijat301. Simonia este o temă 
recurentă în istoria Bisericii Ortodoxe din Imperiul 
Bizantin, adesea fiind un fapt considerat „obişnuit”302.

Accederea către o carieră în ierarhia bisericească, 
în speţă accesul la o funcţie episcopală, era condiţio-
nată, conform canoanelor şi conform unei legi emise 
de către împăratul Iustinian în 534, de câteva criterii: 
persoana trebuie să fie liberă de orice obligaţii, trebuie 
să aibă vechime în cadrul clerului secular sau monahal, 
nu trebuie să aibă soţie sau copii, nu trebuie să-şi fi 
cumpărat funcţia, trebuie să cunoască dogmele biseri-
cii şi să fie dornic să-şi dedice întreaga existenţă slujirii 
lui Dumnezeu. Însă, alături de aceste criterii „oficiale”, 
existau alte trei criterii care nu au fost formulate expli-
cit în legislaţia imperială sau în canoanele bisericeşti, 
dar care erau, de cele mai multe ori, esenţiale în traseul 
unui cleric: gradul de pregătire, starea materială şi co-
nexiunile sociale303. Pe măsură ce biserica se consoli-
dează în societatea greco-romană şi puterea ei creşte, 
sporesc şi numărul acuzaţiilor de simonie. Un exemplu 
din Cappadocia secolului al IV-lea d. Hr. ilustrează 
acest aspect. Vasile al Cezareei, auzind despre chorepis-
kopoi care au acceptat bani pentru a hirotoni, a formu-
lat o scrisoare către aceștia, prin care i-a amenințat cu 
excomunicarea. Canoanele bisericești de mai târziu au 
reluat aceste amenințări la adresa celor care vând sau 
cumpără funcții în biserică. De la sfârșitul secolului al 
V-lea d.Hr., vânzarea oficiilor și mita în rândul clerului 
sunt subiecte ale legilor imperiale care-i amenință pe 
cei implicați în astfel de tranzacții cu pierderea poziți-
ei în biserică și cu acuzația de publicum crimen și laesa 
maiestas”. Pentru a rezolva chestiunea simoniei pe care 
continuă să o dezaprobe, împăratul Iustinian, în cuprin-
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sul legiferărilor sale de pe la mijlocul celui de-al VI-lea 
secol, legitimează oficial plătirea unor onorarii pentru 
hirotonire, către episcop și către clerul care asistă304.

Aşadar, în vederea controlării acestui tip de practici, 
împăratul le reglementează, iar prin impunerea unor 
parametri în privinţa onorariilor, nădăjduieşte să impu-
nă controlul imperial asupra tranzacţiilor. Limitele de 
onorarii impuse de către împărat aveau în vedere su-
mele anuale pe care candidatul urma să le încaseze din 
viitoarea funcţie şi care nu trebuiau depăşite de bacşişul 
plătit la hirotonisire305. Aceste onorarii, în cazul patriar-
hilor, nu trebuiau să depăşească douăzeci de livre de aur, 
o sumă care limitează semnificativ cercul candidaţilor. 
Avuţia bisericească nu trebuia periclitată de luarea unui 
credit. În cazul celorlalţi episcopi, darurile se confor-
mau veniturilor bisericilor şi oscilau între patru sute 
şi optsprezece numismata. Numai episcopii bisericilor 
grav sărăcite nu erau nevoiţi să achite niciun onorariu306.

Tot în cadrul legislaţiei imperiale promulgată de 
către acesta sunt cuprinse şi chestiuni legate de func-
ţiile subalterne celei episcopale: preoţi (prezbiteri), di-
aconi şi ipodiaconi. Acestora li se pretindea în prealabil 
o instrucţie care nu este precizată în detaliu, dar care 
pare să se limiteze la cunoaşterea scrisului şi a cititului. 
Abandonarea slujirii preoţeşti este pedepsită cu mun-
ca forţată, iar căsătoria după hirotonire cu depunerea 
din treaptă. O chestiune care-l îngrijorează pe împărat 
ţine de numărul tot mai mare al clericilor. Privilegiile 
clerului, şansele de promovare, faima şi influenţa au 
contribuit la atragerea multora către tagma preoţeas-
că. Pericolul rezida în faptul că bisericile, împreună cu 
avuţia lor din care erau plătiţi clericii, ajungeau să aibă 
dificultăţi. Din aceste motive, împăratul hotărăşte limi-
tarea numărului clericilor din fiecare biserică, pentru ca 
remunerarea lor să se poată face fără împuţinarea ave-
rii. Pentru a ne face o idee despre cât de mare putea fi 
averea bisericilor importante, luăm exemplul catedralei 
Sfânta Sofia din Constantinopol, despre care împăratul 
consideră că îi sunt suficienţi 425 de clerici307.
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Iustinian a reglementat şi viaţa liturgică. „Se pare 
că mulţi dintre clerici, odată hirotoniţi şi asiguraţi din 
punct de vedere economic, nu mai erau interesaţi să 
preia şi sarcinile liturgice mai grele. Poate că nu arare-
ori poporul era mai zelos decât clerul şi săvârşea sluj-
be, chiar dacă niciun preot nu catadicsea să participe 
la acestea. De aşa ceva nu voia să mai audă Iustinian; 
probabil că se temea de intenţii conspirative, la fel 
ca şi primii împăraţi creştini cu privire la întrunirile 
secrete ale păgânilor. În orice caz, se gândea că există 
pericolul ca ereticii să poată să se întrunească în astfel 
de ocazii. Astfel, îi ameninţă cu exilul şi confiscarea 
averii pe cei care participă la astfel de întruniri. Preoţii 
ortodocşi nu au voie să săvârşească liturghia în paracli-
sele private. Interesantă este interzicerea «liturghiilor 
tăcute» fără participarea poporului. În această situaţie 
este poruncită chiar caterisirea. Nu doar episcopii, ci şi 
funcţionarii bisericeşti au îndatorirea aici de a respec-
ta legile. Biserica bizantină de mai târziu va trebui să 
accentueze din ce în ce mai mult interdicţia iustiniană 
de participare a clericilor la jocurile de zaruri şi la cele 
pe eşichier [şah, table etc.], la curse şi la reprezentaţii 
teatrale. Evident, aceasta era un punct nevralgic în via-
ţa morală a clerului.”308.

Un aspect important legat de acest fragment vizea-
ză chestiunea pietăţii populare şi a practicilor rituale 
şi religioase ce se dezvoltă la liziera religiei prescrise. 
Interzicerea anumitor ritualuri liturgice, săvârşite de 
către unii preoţi, denotă prezenţa mai multor niveluri 
de înţelegere a vieţii şi practicii religioase, atât de către 
popor, cât şi de către cler, precum şi prezenţa încă vigu-
roasă a păgânismului, cu un întreg cortegiu de practici 
şi credinţe, în societatea creştină309. În aceeași lucrare, 
istoricul german vorbeşte despre „lumea rurală, analfa-
betă”310, neatinsă de misiunea creştină şi despre o dis-
tincţie operată constant de către mulţi ierarhi şi teologi 
între „teologia înaltă şi nevoile de natură religioasă ale 
omului simplu. Pentru acesta din urmă, el [mitropolitul 
Hipatie de Efes] crede că trebuie să tolereze şi icoanele 
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în biserică. Deoarece, spune el, pentru omul simplu au o 
semnificaţie asemănătoare cuvântului revelaţiei pentru 
cei instruiţi.”311. Chestiunea pietăţii populare care nu 
este întotdeauna în acord cu prevederile ecleziastice, 
este vizibilă în cazul venerării icoanelor, a cultului sfin-
ţilor şi a venerării rămăşiţelor pământeşti ale acestora. 
Un prim moment, în care s-a evidenţiat această dife-
renţiere şi forţa pietăţii populare, a fost în cazul doctri-
nei Fecioarei Maria ca Theotokos, adică Născătoare de 
Dumnezeu şi nu Christotokos, adică Mamă a lui Hristos, 
formulată oficial în cadrul Conciliului de la Efes din 431 
d. Hr.. Dacă în general funcţiona tradiţia dogmei au-
toritative şi credale, care presupunea că dogmele, cre-
dinţele şi rugăciunile credincioşilor obişnuiţi trebuiau 
să se conformeze hotărârilor sinodale, sub ameninţarea 
unor pedepse cumplite, atât lumeşti cât şi veşnice, în 
cazul acestei doctrine şi a tuturor consecinţelor afe-
rente, presiunea a fost de jos în sus, dinspre pietatea 
populară înspre ierarhia ecleziastică312.

Tot în chestiunea practicilor şi credinţelor păgâne/
necreştine, în cadrul Sinodului Trullan (691-692) sunt 
emise canoane prin care se „condamnă ghicitul şi 
vrăjitoria, sărbătorile păgâne, imoralul foc al lui Ioan, 
atitudinea necuviincioasă faţă de cărţile liturgice, care 
erau lăsate în seama comercianţilor ca materiale de îm-
pachetat, proxenetismul, avortul etc.”313. Sunt menţio-
nate practicile magice arhaice, care vor continua să fie 
prezente la liziera vieţii religioase creştine, precum şi 
atitudini de ireverenţă faţă de obiectele sacre, precum 
cărţile liturgice. Însă preocuparea pentru magie şi di-
vinaţie nu ţine strict de mediile populare, nu este doar 
o rămăşiţă a unor religii arhaice sau a unei mentalități 
„primitive”. Împăraţii creştini ai imperiului Bizantin 
erau interesaţi să consulte astrologii atât pentru ches-
tiunile personale, cât şi pentru afacerile statului314. 
Supravieţuirea şi continuitatea astrologiei în Imperiul 
Bizantin este evidentă într-o lungă scrisoare a împă-
ratului Manuel Komnenos (1143-1180), adresată unui 
călugăr de la mănăstirea Pantokrator, în care împăratul 
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apără astrologia. Unul dintre argumentele împăratului 
era exemplul lui Constantin cel Mare, care s-a consul-
tat cu cel mai mare astrolog al timpului său, Valens, şi 
la sfatul acestuia a aşteptat 14 ani pentru cea mai favo-
rabilă dată pentru inaugurarea Constantinopolului315. 
Divinaţia a exercitat de-a lungul timpului o puternică 
atracţie inclusiv printre clerici şi, deşi majoritatea 
ierarhilor, încă din Antichitate, nu vedeau cu ochi buni 
acest tip de practici, condamnându-le, acestea nu au 
putut fi dezrădăcinate din rândul clerului şi cu atât mai 
puţin din societate316.

Dacă în subcapitolul precedent am urmărit modul în 
care conceptul de preot a prins contur în lumea creştină, 
colportând o serie de moşteniri şi prerogative dinspre 
preoţia iudaică şi dinspre funcţia de cap al gospodăriei, 
care era o instituţie cheie a societăţii greco-romane, în 
paginile acestui subcapitol am căutat să reliefez încer-
cările de întărire şi reglementare a instituţiei preoţiei 
prin prevederi tot mai clare şi printr-o articulare tot mai 
puternică a ierarhiei bisericeşti. Deși textele patristi-
ce despre preoție caută să accentueze, în primul rând, 
sensul responsabilităţii preotului ca lider317, ele reflectă 
turnura ierarhică a comunităților creștine și dezvoltarea 
unei clase sacerdotale masculine, odată ce creștinismul 
devine o religie a elitelor și parte fundamentală a noii 
ideologii imperiale. Episcopatul devine tot mai monar-
hic, iar biserica devine camera tronului lui Dumnezeu, 
creștinarea elitei municipale romane generând apariția 
unui nou model de leadership creștin și trecerea de la 
slujire la guvernare318. Ipostaza de păstor a preotului, 
descinzând în tradiţia creştină din modelul lui Hristos, 
deschide calea către „puterea pastorală”319 şi guvernarea 
semenilor320. În mâinile preotului se concentrează pre-
rogative de ordin administrativ, judecătoresc (mai mult 
în cazul episcopilor), moral etc. Autoritatea preotului 
derivă din autoritatea apostolică, iar scopul activităţii 
sale, desăvârşirea şi mântuirea celor păstoriţi, îi conferă 
anumite puteri, dar şi un statut socio-economic special, 
căci „păstorul apără şi păzeşte oile, dar le şi tunde spre 
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folosul său”321, pentru a-şi asigura subzistenţa. Pe lângă 
ipostaza de păstor, având ca punct de plecare discursul 
teologic în Ioan 10:11-16, ipostazele de învățător/rabin, 
de taumaturg și de liturg sunt esențiale în dezvoltarea și 
consolidarea preoției creștine. Scrierile patristice, funda-
mentale pentru fixarea coordonatelor preoției creștine, 
evidențiază aceste ipostaze și subliniază arhetipul hristic 
și tradiția apostolică drept temei322. Ipostaza de învățător 
subliniază rolul cărții în construirea puterii sacerdotale 
și rolul preotului de păzitor și diseminator al învățăturii 
bisericești. Funcţia sacerdotală este indisolubil legată de 
contactul cu Cartea, fie că e vorba de Biblie, cartea prin 
excelenţă în imaginarul creștin, fie că e vorba de un sens 
mai larg, de cunoaştere, ştiinţă. Preotul era considerat 
depozitarul cunoaşterii, singurul care poate interpreta 
textele sfinte sau, după cum formulase antropologul 
britanic Jack Goody, „era omul învățăturii, literatul, căr-
turarul și controla atât comunicarea naturală, cât și pe 
cea supranaturală.”323. O radicalizare a pericolului con-
tactului cu cartea a celor nepregătiţi şi imaturi va duce 
înspre ceea ce acelaşi antropolog a denumit „restricted 
literacy”, adică faptul că în multe societăţi tradiţionale 
cartea este considerată periculoasă pentru profani324, iar 
învăţământul era monopolizat de către preoţi și biseri-
că325. Această demarcaţie între iniţiaţi şi neiniţiaţi este 
formulată într-o cheie profund mistică de către Dionisie 
Pseudo-Areopagitul în scrierile sale de mare influenţă 
asupra creştinătăţii, atât în planul organizării ierarhice, 
cât şi în privinţa dezvoltării misticii326.

Preotul ca învăţător, ca om al cărţii, are o poziţie 
specială în sânul comunităţii păstorite, el fiind cunos-
cătorul şi mânuitorul unei “ştiinţe sacre”. El este cu-
noscătorul unor rugăciuni şi formule rituale care pot 
influenţa divinitatea şi pot revărsa bunătatea aceste-
ia asupra comunităţii păstorite, sau, cel puţin, îi pot 
domoli mânia. Şi această percepţie este cu atât mai 
puternică şi mai răspândită, cu cât ne apropiem de 
straturile populare ale bisericii. 
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Ca şi în cazul ipostazei de învăţător şi păzitor al 
doctrinei sacre, şi în cazul ipostazei de taumaturg a 
preotului creștin există o legătură profundă cu atribu-
ţiile taumaturgice ale preoţilor din cadrul iudaismului. 
Discursul teologic fundamentează legitimitatea și 
prerogativele sacerdotale pe activitatea de vindecător 
şi exorcist a lui Isus Hristos şi a ucenicilor săi, esen-
țial fiind raportul dintre păcat, boală și vindecare în 
cadrul creștinismului. Atât în activitatea vindecătoare 
a lui Hristos cât şi în cea a apostolilor, exorcismul se 
degajează ca un mijloc eficient şi des utilizat pentru 
însănătoşirea celor suferinzi. Din schema degajată de 
către Graham H. Twelftree în studiul său despre Isus 
ca exorcist, reiese că reuşita unui exorcism se bazează 
pe interacţiunea a trei factori: 1) exorcistul; 2) o sursă 
de putere – autoritate; 3) ritualul/forma aplicării acelei 
puteri-autoritate împotriva duhurilor agresoare327.

Evangheliile acordă un spaţiu important vindecă-
rilor operate de Isus în relaţie cu expulzarea demo-
nilor. Luate împreună, sunt 72 referiri la exorcizări şi 
vindecări operate de Isus în cele patru evanghelii, 41 
referindu-se la episoade distincte328. Isus descrie alun-
garea demonilor ca pe o dovadă a puterii pe care o are 
asupra Satanei şi demonilor. Aceştia pot poseda şi in-
vada fiinţele umane, dar nu au nicio putere în faţa lui 
Isus. Acesta este şi un semn al mesianităţii329 sale şi al 
venirii „regatului dumnezeiesc”330. Vindecările şi exor-
cismele săvârşite de Isus şi mai apoi de către apostoli 
au o profundă dimensiune eshatologică. „Teologia se 
întreţese inextricabil în actul exorcismului, după cum 
descriu autorii sinoptici acest act.”331. Exorcismul ser-
veşte ca dovadă vizibilă ce acompaniază cuvântul rostit 
despre eshatologica prăbuşire a regatului lui Satan. 
Posedarea demonică şi exorcismul capătă o semnifica-
ţie cosmologică în Noul Testament, care are legătură 
cu atmosfera apocaliptică specifică Palestinei primului 
secol. Numeroase scrieri apocaliptice, atât în literatu-
ra creştină, cât şi în cea iudaică, descriu bătălia dintre 
două forţe într-un nivel extra-mundan. Povestirile ne-
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otestamentare despre exorcism individualizează acest 
conflict făcând din trupul demonizatului câmpul de 
luptă în care forţele demonice şi cele dumnezeieşti se 
confruntă332. Exorcismul apare ca o componentă esen-
ţială a creştinismului, depăşind condiţia de tehnică 
creştină de vindecare şi, prin semnificaţia teologică pe 
care o conţine, devine o lucrare de restaurare a crea-
ţiei divine. Biserica îşi arogă misiunea de a continua 
activitatea lui Isus, clerul fiind instrument al acestei 
confruntări cosmologice. „Legare” şi „dezlegare” vor 
deveni termeni integraţi terminologiei şi simbolisticii 
posesiunii demonice şi ai exorcismului în iconografia 
antichităţii târzii şi a evului mediu333. Aceşti termeni 
sunt adesea utilizaţi în discursul ecleziastic cu referire 
la misiunea şi autoritatea preoţilor şi a ierarhilor, de-
păşind sfera posesiunii şi a exorcismului.

Isus exorciza poruncind duhurilor necurate să 
plece. Apostolii şi primii misionari creştini exorcizau 
invocând numele lui Isus Hristos. Cu timpul, exorcis-
mul devine un ritual tot mai complex şi dobândeşte 
noi semnificaţii şi utilizări. Primele scrieri creştine au 
adăugat câteva nuanţe şi tehnici practicilor exorcistice 
neotestamentare, printre care rugăciunea, atingerea (un 
gest major în vindecările neotestamentare, rar menţio-
nat în legătură cu exorcizarea) şi puterea crucii predomi-
nă334. Cu timpul, se vor adăuga: agheasma şi fumigaţii-
le/tămâierea. Pe de altă parte, în Contra Celsum, Origen 
indică faptul că exorcismul nu vizează doar persoanele, 
ci şi lucrurile, locurile şi animalele335, aspect ce ne adu-
ce aminte de ritualurile mesopotamiene de purificare 
şi exorcizare şi care ne ajută să înţelegem fundamentul 
„Rânduielii Sfinţirii Apei Mici”336 (Sfeştanie, în termeni 
populari) şi a numeroaselor rugăciuni şi rânduieli de 
curăţare cuprinse în cadrul Molitfelnicului.

Evoluţia exorcismului ca tehnică creştină de vinde-
care înspre ritualizare şi transformarea într-o lucrare 
preoţească, bisericească, exprimă modul în care biserica 
a ritualizat şi clericalizat acţiuniunile harismatice legate 
de vindecare. Este cazul apariţiei Tainei Maslului sau a 
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Mirungerii ca metodă bisericească de tratare a diverse-
lor afecţiuni şi boli, bineînţeles, alături de dezvoltarea a 
numeroase rugăciuni şi posturi pentru vindecarea dife-
ritelor suferinţe. După cum reiese din scrierile lui Ioan 
Gură de Aur şi Grigorie de Nazianz, puterea explicită de 
a vindeca (harismele vindecărilor) au ţinut de o anumită 
„vârstă de aur” a creştinismului, când minunile acompa-
niau propovăduirea noii învăţături religioase.

Ipostaza de vindecător a preotului nu este legată 
numai de acţiunile ritualice şi de rugăciunile pe care le 
cunoaşte şi le poate săvârși spre însănătoşirea celui aflat 
în durere, ci şi de puterea atribuită lui, conform tradiţiei 
creştine, de a „lega şi dezlega”, de a distinge între ceea 
ce este curat şi necurat şi de a curăţi prin intermediul 
ritualurilor şi rugăciunilor ceea ce este necurat, spurcat. 
Accentul pus pe ideea de puritate aminteşte de preo-
ţia veterotestamentară în care, de asemenea, puritatea 
obiectelor de cult, a celor ce slujesc, a tabernacului etc. 
erau extrem de importante. Purificarea şi propiţierea337 
ţin de competenţa sacerdotului şi au adesea o strânsă 
legătură cu vindecarea, cu restaurarea ordinii divine a 
creaţiei338. Puterea de „a lega şi dezlega” aduce în prim-
plan importanţa spovedaniei în procesul de însănătoşire 
a unui credincios. Taina spovedaniei acompaniază de 
cele mai multe ori acţiunile „terapeutice” ale preotului, 
raportul păcate-merite fiind adesea esenţial în explica-
rea unei boli şi în demararea procesului de vindecare. Pe 
de altă parte, această putere este legată şi de orizontul 
vrăjitoriei, pentru că în lumea tradiţională şi mai ales 
în mediile populare, boala este, de multe ori, provocată 
sau trimisă de cineva339, dar acest aspect va fi analizat şi 
comentat în capitolele viitoare.

Ipostaza de vindecător conferă preotului un preţi-
os mijloc de consolidare a puterii sale. El este cel care 
poate mijloci pe lângă divinitate în vederea vindecării 
sau are puterea de a alunga duhurile necurate cauza-
toare de suferinţe. El este perceput, în special la nivel 
popular, ca posesor al unei puteri magice. Comunitatea 
îl investeşte cu puteri supranaturale340. La liziera vieţii 
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religioase şi bisericeşti, întâlnim preotul implicat în 
acţiuni ce-l apropie de ipostaza de vrăjitor, căutând 
fie să afle cauzele unor suferinţe prin intermediul di-
vinaţiei, fie încercând să constrângă demonii341 pentru 
a produce diferite efecte dorite. În înţelegerea acestei 
ipostaze este esenţială operarea unei distincţii între 
nivelul teologic al comunităţii bisericeşti şi nivelul 
popular, cu precizarea că acestea interacţionează şi se 
influenţează reciproc. 

***
Asupra preoţiei au reflectat şi scris mulţi Părinţi ai 
Bisericii, atât din aria orientală, cât şi din cea occiden-
tală, iar sinoadele organizate, în special în Occident, au 
reglementat preoţia în cele mai mici detalii, aducând 
chiar şi inovaţii majore, cum e cazul celibatului preoţi-
lor în lumea catolică. Însă această lucrare nu se doreşte 
a fi o istorie a preoţiei, cele prezentate în paginile ante-
rioare având menirea de a oferi o privire generală asupra 
modului în care funcţia sacerdotală a apărut în timp şi 
cum a evoluat înspre o formă consolidată şi cu atribuţii 
şi prerogative tot mai precise. De la congregaţiile haris-
matice specifice creştinismului primar şi până la struc-
turarea unei organizări şi a unei ierarhii tot mai clare şi 
mai bine articulate, conceptul de preot şi atribuţiile pe 
care le acoperea, au suferit o serie de transformări, de 
îmbogăţiri şi de reglementări. Separaţia dintre laici şi 
cler a crescut în timp, iar recunoaşterea de către impe-
riu a creştinismului a produs o transformare profundă a 
bisericii. Consolidându-şi poziţia în societate, biserica a 
făcut din preot un element fundamental al comunităţii, 
dezvoltând prin intermediul pastoratului un ansamblu 
de tehnici şi proceduri care au contribuit în timp la dez-
voltarea unui nou tip de guvernanţă342.



101

Capitolul 3
Magie și religie în context liturgic în lumea țărănească 
a românilor ardeleni din secolul al XIX-lea

Ritualul folclorizat s-a dezvoltat în cadrul 
acelei penumbre a liturghiei oficiale cunos-
cute sub numele de functiones sacrae sau 
actiones sacrae, cel mai bine traduse ca 
performări sacre. 
R.W. Scribner, Popular culture and popular 
movements in Reformation Germany

La începutul secolului al XIX-lea, aufklärer-ul Petru 
Maior se arăta tulburat de maniera „superstiţioasă” şi 
nefirească de raportare la anumite practici religioase 
ale poporului din sânul căruia s-a ridicat. Într-una din 
lucrările sale de istorie bisericească descrie un episod 
specific, în viziunea lui, modului în care românii înţe-
leg şi practică creștinismul: 

„pre însuşi pruncii cei sugători, spre zioa de Paşti, de 
la miezul nopţii pănă la vremea cîn se împarte zisa 
pîne întinsă în vin, cu tirănie îi silesc la ajun şi aşa 
fometoşi îi duc mamele la biserică... ba drumariul, 
de nu va putea ajunge în zioa de Paşti la vro biserică 
de legea sa, unde să se poată împărtăşi din zisa pîne 
în vin întinsă, nu cutează a lăsa postul Paştilor; şi de 
se va lăuda cuiva pentru vro greşeală preotul locului 
că nu-i va da paşti (aşa chiamă pînea acea întinsă 
în vin), socotind această pedeapsă foarte mare, cu 
tot adinsul se nevoiaşte a-şi îndrepta greşeala ca să 
poată scăpa de sub ameninţata pedeapsă. Ba chiar şi 
aceia carii se cuminecă cu sfânta taină a evharistiei, 
în zioa de Paşti, nu se odihnesc pînă nu se împărtă-
şesc din zisa pîne ţerimonială.”343
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Tot în acea perioadă, Dositei Obradovici descria religio-
zitatea românilor transilvăneni, spunând despre aceştia 
că „din vremile dedemult s-au obişnuit românii să facă 
descântece şi vrăji şi până în ziua de astăzi (prostimea), 
aşa încât când aceştia se nasc vrăjesc, când se botează 
vrăjesc, când se însoară sau mărită, când intră în bise-
rică, când stau sau ies din biserică tot vrăjesc, când se 
betejesc sau când mor încă vrăjesc, când cumpără sau 
vând, când merg să fure, când merg la judecată încă vră-
jesc şi toată întâmplarea şi tot meşteşugul au a lor osebi-
te descântece şi farmece şi pentru fiecare descântec au 
vrăjitoarele osebit dar, cinste şi plată. Când ar vrea omul 
să arate deosebi fiecare descântătură – care mai bine ar 
fi fost să nu fi nici auzit de dânsele ce fac vrăjitoarele, 
ce cuvinte idoleşti şi turceşti întrebuinţează în vrăjile şi 
minciunile lor şi cum oamenii cei proşti le ţin şi le cred 
ca pe nişte legi fireşti şi dumnezeieşti - i-ar trebui ade-
vărat multă hârtie şi mult să vorbească”344.

Dincolo de nuanțele critice specifice discursului de 
sorginte iluministă, fragmentele evidențiază împleti-
rea organică dintre magie și religie la nivelul religiei 
vernaculare, precum și o serie de semnificații și funcții 
magice atribuite ritualurilor religioase și elementelor 
care articulează practica religioasă. Aceste descrieri 
sunt confirmate la finele secolului, dintr-o altă per-
spectivă, de către folcloriştii şi etnografii răsăriţi în 
climatul Romantismului, dornici să colecteze cât mai 
mult din „tezaurul” unei lumi aflată în ghimpii moder-
nizării. Şi unii istorici au remarcat ţesătura complexă 
a religiozităţii țărănești, după cum putem observa din 
cuvintele lui Nicolae Iorga de la începutul secolului al 
XX-lea, care spune că „nu e greu să se arate larga parte 
de păgânism care e şi acuma religia, de un materialism 
uneori grosolan şi de superstiţioase iluzii, a satelor. 
Din păgânismul adânc înrădăcinat care a căzut încetul 
într-un folklore insondabil, au rămas, în jurul dracului, 
o sumedenie de superstiţii, care leagă şi dezleagă, cu 
strige şi strigoi, cu vergelatul şi alte obiceiuri care, subt 
nume slavone [...] s-au păstrat până la noi”345.
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Fără a intra în discuţii de profunzime despre stra-
turile precreştine şi ceremoniile folclorice ale majori-
tăţii sărbătorilor în lumea ţărănească, în acest capitol 
îmi propun să discut „dimensiunea populară a vieții 
rituale”346 în lumea țărănească a românilor ardeleni din 
secolul al XIX-lea, cu focus asupra ipostazei de inter-
mediar a preotului și a evoluției atitudinii clericilor 
faţă de această dimensiune „populară” a vieţii rituale şi 
faţă de acele manifestări folclorice şi populare cuprin-
se în cadrul diferitelor sărbători şi etichetate de către 
biserică, prin vocile teologilor şi ierarhilor săi, drept 
„păgânisme” şi „superstiţii”347. Discuția se concentrea-
ză asupra Liturghiei și Euharistiei ca centru al vieții 
liturgice, examinând o serie de documente de arhivă, 
edite și inedite, scrieri liturgice, literatură și materiale 
folclorice din a doua jumătate a secolului al XIX-lea și 
prima jumătate a secolului al XX-lea. 

Clerul și viața religioasă în secolele al XVIII-lea 
și al XIX-lea
Analizând modul în care ierarhii greco-catolici au că-
utat să edifice nou-înfiinţata biserică şi să impună la 
nivel parohial un nou model de preot care să corespun-
dă exigenţelor formative şi morale formulate în cadrul 
Conciliului Tridentin, Greta-Monica Miron afirmă că 
„în viziunea episcopiei, preotul primei jumătăţi a se-
colului trebuia să fie nu atât catehet, iniţiator al eno-
riaşilor în adevărurile credinţei, cât un conştiincios şi 
corect executant al practicilor religioase care ritmau 
viaţa spirituală a comunităţii. Chemat să suplinească 
lipsa şcolilor, clerul local şi îndeosebi protopopii au 
gestionat această pregătire bazată pe observaţia direc-
tă a unui tipic şi a unei gestici, episcopia asumându-şi 
rolul de a interveni doar în situaţii mai delicate”348. 
Alături de demersurile ce urmăreau însuşirea de către 
cler a unor minime cunoștințe teologice, a învăţăturii 
despre unire şi alături de demersurile de disciplinare a 
clerului, aflăm că şi administrarea corectă a tainelor/
sacramentelor şi săvârşirea conform tipicului biseri-
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cesc a diferitelor ritualuri şi rânduieli bisericeşti au fost 
preocupări majore ale ierarhilor pe întreaga durată a 
secolului al XVIII-lea349, prelungindu-se puternic şi în 
secolul al XIX-lea. Dacă în privinţa educării tinerilor 
greco-catolici atraşi de preoţie, încă din primele decenii 
ale unirii se pot sesiza tendinţele spre rigoare, în para-
lel s-a dus şi o „politică de reciclare a preoţilor aflaţi în 
funcţie”, a căror pregătire era mult sub nivelul pretins 
de Biserica Catolică. S-a mers astfel pe încercarea de 
educare din mers, fiind stimulaţi în diferite forme, chiar 
şi financiar. Instrumentul pe care se fundamenta acest 
proces era Catehismul. Rezultate vizibile în modifica-
rea profilului preotului apar doar în a doua jumătate a 
secolului al XIX-lea, în special spre final, multă vreme 
filierele tradiţionale de pregătire ale aspiranţilor la cari-
era sacerdotală fiind cele mai uzitate350. Analizând cate-
hismul părintelui iezuit Boroneai Laslo/Bárány László, 
intitulat Pânea Pruncilor şi tipărit în 1702, istoricul clu-
jean Ovidiu Ghitta surprinde mizele şi direcţiile acestu-
ia în contextul post-tridentin în care se edifica Biserica 
Greco-Catolică din Transilvania, spunând următoarele:

„Sublinierea apăsată a importanţei deosebite a ritu-
alului, a calităţii sale de reper identitar fundamental 
pentru orice „adevărat creştin”, cadra perfect cu spi-
ritualitatea catolică a timpului (ca, de altfel, şi cu cea 
de expresie răsăriteană), cu marile teme de reflecţie 
şi direcţii de acţiune stabilite la Trento. Catolicismul 
posttridentin încorpora un puternic şi definitoriu fi-
lon pietist, cerând reverenţă faţă de tot ceea ce ţinea 
de ordinea liturgico-sacramentală prescrisă.
E de precizat însă că domeniul riturilor şi al ritualu-
rilor religioase, atât de important pentru legătura oa-
menilor cu sacrul ori pentru menţinerea coeziunii şi 
specificităţii unui grup, n-a rămas neatins de elanurile 
reformatoare manifeste în acea Biserică. Considerat 
în continuare crucial, el a făcut obiectul unor inter-
venţii menite, în esenţă, să-l epureze de uzanţele ce 
contraveneau accentelor doctrinare şi devoţionale 
puse şi susţinute în mod oficial, sensului mai restrâns 
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al ideii de sacru cu care teologii vremii operau sau 
dezideratului impunerii ferme a parohiei ca orga-
nism-cadru, matriceal, la nivel comunitar. Aceste 
eforturi clericale, subsumate unui plan general de ac-
ţiune în sfera ritualului, urmăreau delimitarea cât mai 
netă a liturgicului de non-liturgic, a „tradiţiei bune” 
de cea „rea”, a religiei „adevărate” de cea „falsă”, de 
erori, de excese, de superstiţii, de practici neautoriza-
te sau considerate inacceptabile de către Biserică. [...] 
Varietatea trebuia să facă loc de acum uniformităţii 
liturgice indicate prin decretele tridentine, standardi-
zării şi disciplinei dorite de Biserică în sfera compor-
tamentului religios şi social al indivizilor. Tendinţa de 
promovare a unui sistem şi a unui limbaj ritual unitar 
şi distinctiv însemna totodată un pas în direcţia re-
vigorării tradiţionalei pietăţi sacramentale populare, 
o pietate combătută dur de pe poziţiile Reformei. 
Revitalizarea ei în cadre controlabile, potrivit unui 
cod comun de observanţă religioasă, apărea deci şi ca 
o cale de a păstra poporul de partea cauzei catolice, de 
a-l ţine departe de inovaţia protestantă.”351

Astfel de preocupări pentru administrarea corectă a 
sfintelor taine au fost şi în rândul Bisericii Ortodoxe, 
după cum se poate observa din actele sinodului ţinut 
de către Sofronie în 1761, însă eforturile celor două 
biserici nu au influenţat foarte mult realitatea din 
teren. Pe parcursul secolului al XVIII-lea, vizitaţiile 
canonice au scos la iveală numeroase abateri şi devieri 
de la normele fixate352. Situaţia continuă şi în secolul 
următor, după cum se poate observa și din activitatea 
episcopului greco-catolic Ioan Vancea, care a acordat o 
atenţie deosebită ritului, prin care înţelegea „cuprinsul 
regulilor de după care este a preface cultul divin şi alte 
servicii sacre”, considerându-l „o parte constitutivă a 
bisericii”. Ordinariatul constatase că aproape toţi can-
didaţii înscrişi la cursul pentru teologie sau preparan-
die erau lipsiţi de cunoștințele necesare domeniului353.

Direcţiilor reformatoare specifice catolicismului 
post-tridentin şi prezente în procesul de edificare a 
greco-catolicismului li se alătură o serie de măsuri 
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modernizatoare şi disciplinatoare iniţiate de statul 
modern austriac, cuprinse în sintagma „reformism 
iosefin”. Între măsurile cuprinse de „reformismul 
iosefin”, cele care vizau sfera religiozităţii populare 
ocupă un loc aparte, după cum reiese din cercetarea 
istoricului Daniel Dumitran. Încercările de reducere a 
numărului de sărbători354, de îndepărtare a unor prac-
tici considerate superstiţioase, urmărindu-se reorien-
tarea enoriaşilor către biserica parohială „prin accentul 
pus pe calitatea asistenţei religioase oferite de preotul 
paroh, pe participarea la serviciul liturgic şi pe catehi-
zare”355 s-au lovit de o puternică opoziţie şi inaderenţă 
din partea lumii ţărăneşti şi chiar din partea unei bune 
părţi a clerului rural. După cum evidențiază istoricul 
Toader Nicoară, „preoţii înşişi, departe de a denunţa 
autorităţilor locale sau superiorilor lor cazurile de ne-
respectare a regimului sărbătorilor, aşa cum se preve-
dea în decretele imperiale şi în circularele episcopale, 
încălcau chiar ei acest regim prin continuarea oficierii 
liturghiei în zilele de sărbătoare desfiinţate.”356.

În prima jumătate a secolului al XIX-lea, sunt relu-
ate constant multe dintre aceste măsuri care urmăreau 
reformarea şi redirecţionarea pietăţii populare dinspre 
practici şi credinţe considerate superstiţioase sau pă-
gâne, înspre o religiozitate mai apropiată de ceea ce 
prescria biserica post-tridentină, completată de culti-
varea unei fidelităţi faţă de statul imperial modern357. 
Insistenţele asupra însuşirii tipicului bisericesc şi 
săvârşirii corecte a tainelor/sacramentelor continuă, 
după cum reflectă vizitaţiunile canonice358. Şi în cazul 
Bisericii Ortodoxe, „o biserică a ţăranilor”, după cum 
a formulat istoricul american Keith Hitchins359, prin 
recunoaşterea sa de jure, prin acceptarea unei ierarhii 
proprii şi prin includerea în sistemul de libertăţi reli-
gioase, însă şi de control, ale statului habsburg, după 
mijlocul secolului al XVIII-lea, a determinat o presi-
une tot mai mare dinspre autorităţile laice, în direcţia 
modernizării, la care erau solicitaţi şi clericii ortodocşi 
consideraţi funcţionari ai statului în teritoriu. Acestora 
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li se cere să impună în practică şi o serie de idei prelu-
ate de stat din ideologia reformei catolice, convergente 
cu ideile iluministe de combatere a „superstiţiilor” şi 
„ignoranţei”, implicit şi a culturii ţărăneşti360.

Îmbunătăţirile se lasă aşteptate, fiindcă de multe 
ori – cel puţin în prima jumătate a secolului al XIX-lea 
şi mai ales în rândul ortodocşilor lipsiţi de un sistem 
educaţional până în vremea lui Şaguna361 - candidaţii 
la preoţie învăţau tipicul bisericesc pe lângă alţi pre-
oţi sau protopopi, ai căror fii de regulă erau. Viitorul 
preot învăţa să citească rugăciunile liturgice sau pur şi 
simplu le învăţa pe de rost, împreună cu ordinea ritu-
alurilor bisericeşti. Filiera familială de instruire a pre-
oţilor a contribuit semnificativ la transmiterea între 
generaţii nu numai a cântărilor, rugilor şi rânduielilor 
bisericeşti, ci şi a greşelilor rituale şi a inculturii teolo-
gice, dat fiind că izvoarele vremii denotă o pregătire în 
general rudimentară a clerului362. Aşa că, pe lângă pu-
ternica presiune venită dinspre comunitate, preoţii au 
contribuit într-o măsură semnificativă la perpetuarea 
unor practici şi credinţe magico-religioase aflate fie la 
liziera religiei oficiale, fie chiar în afară, după cum vom 
observa explorând viața liturgică a perioadei.

În pofida subordonării bisericilor față de politicile 
reformatoare ale statului modern, pentru care predo-
mina o perspectivă utilitaristă asupra vieții religioase, 
ritmul transpunerii în viața bisericească a unor directi-
ve imperiale a fost în multe cazuri lent. Avem un exem-
plu în acest sens în campania de reducere a numărului 
sărbătorilor, în contextul încorporării lumii rurale ro-
mânești pe orbita capitalismului și a transformărilor 
sociale și culturale presupuse de acest proces363. Deşi 
măsurile au fost asumate de ierarhi şi circularele emi-
se de aceştia au cuprins tot mai multe cereri adresate 
preoţilor de a impune ca zile de lucru zilele care nu mai 
erau considerate sărbători, preoţii fiind de multe ori 
somaţi să nu slujească liturghia în acele zile şi să ofere 
exemple personale enoriaşilor prin executarea unor 
munci la câmp364, abia în Acathistierul din 1835, tipărit 
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în timpul episcopului Ioan Lemeni, lista sărbătorilor 
corespunde cu cea stabilită prin decretul din 1787365. 
Numărul mare de Molitfelnice tipărite în această peri-
oadă şi faptul că ritualurile şi rugăciunile cuprinse ele 
erau în concordanţă cu o viziune ţărănească premo-
dernă asupra lumii, în care calendarul agricol ritmează 
viaţa comunităţii şi în care ritualul este perceput ca 
mijloc de protecţie, purificare şi contracarare a diver-
selor forţe necurate care acţionează în univers, denotă o 
prelungire a viziunii tradiţionale (premoderne) asupra 
lumii, precum şi limitele modernizării lumii ţărăneşti. 
În fond, această atitudine a bisericilor ţine de consec-
venţa faţă de propria doctrină şi faţă de propriile tra-
diţii, iar preocuparea pentru purificarea, ordonarea şi 
controlarea dimensiunii ritualice a vieţii religioase nu 
implica minimalizarea rolului acesteia. Preocuparea 
pentru definirea şi cenzurarea unor „superstiţii” şi 
„excese populare”, specifică mai ales catolicismului 
post-tridentin şi într-o măsură mai mică şi mai pu-
ţin sistematizată bisericii răsăritene, a fost constantă 
şi direct relaţionată cu pledoaria consecventă pentru 
recunoaşterea autorităţii excepţionale a preotului în 
cadrul parohiei. Acesta era considerat unicul deţinător 
al puterii de a administra tainele/sacramentele şi ofici-
antul legitim al ritualurilor, fiind singurul învestit cu 
harul aferent (Ghitta, 2001: LIX)366.

Preotul ca intermediar al sacrului și dimensiunea 
populară a vieții rituale
Trecerea anului este ritmată de o serie de mari sărbători 
legate sau creştine – Naşterea Domnului, Sfântul Vasile, 
Boboteaza, Învierea Domnului, Sfântul Gheorghe, 
Sfântă Mărie, Sfântul Dumitru, Sfântul Nicolae etc.- şi 
alte sărbători nelegate sau păgâne367, multe dintre acestea 
din urmă ţinându-le poporul „cu o sfinţenie mai mare 
chiar decât pe cele legate”368. Pe lângă acestea, dumini-
cile ritmează viaţa religioasă a comunităţii. Prin aceste 
sărbători, biserica impune un cadru pentru relaţiile 
oamenilor cu sacrul, liturghiile săvârşite în cuprinsul 
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sărbătorilor având rostul de a exprima misterul credinţei 
creştine, de a slăvi pe Dumnezeu şi de a binecuvânta par-
ticipanţii. Liturghia are un rol fundamental pentru viaţa 
religioasă a unei comunităţi, prin intermediul acesteia o 
anumită ordine, sacră şi socială deopotrivă, este constant 
reafirmată. Liturghia regularizează viaţa comunităţii şi 
prezervă ordinea societală si sacră/cosmică369. Săvârşirea 
săptămânală sau în alte zile de sărbătoare a Liturghiei 
conferă însăși substanţa ordinii liturgice370.

Ritualurilor cuprinse în liturghie li se alătură altele, 
de natură extraliturgică sau para-liturgică, care, privite 
într-o perspectivă seculară, par a viza mai mult relaţiile 
sociale, în sensul reafirmării solidarităţii comunale, pu-
rificării unei comunităţi sau reglării unor ritmuri biolo-
gice legate de reproducţie, prin invocarea binecuvântării 
divine asupra fertilităţii umane, animale sau agrare371.

Fundamentul liturghiei este celebrarea tainei 
euharistiei, după cum evidențiază teologul rus Serghei 
Bulgakov, într-o lucrare faimoasă dedicată dogmei 
euharistice:

„închinarea Sfintelor Daruri, care sunt – prin sfinţi-
re – adevăratul trup şi sânge al lui Hristos, se face 
în Biserica Ortodoxă numai la Liturghie, când Ele se 
scot pentru împărtăşire, iar mai pe urmă în ducerea 
Lor la jertfelnic (proscomidiar) pentru consumare sau 
administrare, fapt ce corespunde Înălţării. Prin Ele noi 
ne închinăm Domnului Însuşi, Care este prezent în 
Sfânta Împărtăşanie [...] de aceea, prefacerea Sfintelor 
Daruri şi chiar Împărtăşania în timpul Liturghiei nu 
sunt acte izolate, separate, luate din afară şi fără le-
gătură cu întreaga viaţă a Mântuitorului, cu întreaga 
Întrupare. De asemenea, actul acesta nu e ca un fel de 
act magic săvârşit de preot, întovărăşit cu recitarea 
unor anumite cuvinte sacramentale, care, ca să zicem 
astfel, seamănă unui descântec”372.

Dacă la nivelul teologic al înţelegerii tainei euharistiei, 
precum şi a altor taine şi ritualuri bisericeşti, se face o 
delimitare clară faţă de magie, nu acelaşi lucru se pe-
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trece la nivelul religiei trăite, vernaculare. Liturghiei i 
s-au asociat, de asemeni, puteri magice, biserica fiind 
în mare măsură responsabilă de acest fapt prin învă-
ţătura sa. De-a lungul timpului, sacramentele desfă-
şurate la altar au fost supuse unui proces teologic de 
reinterpretare. Spre sfârşitul evului mediu, s-a mutat 
accentul dinspre comuniunea de credinţă înspre actul 
de consacrare – sfinţire - desfăşurat de preot, ne spune 
istoricul Keith Thomas cu referire la lumea occidenta-
lă373, observație care se poate extinde într-o mare mă-
sură și la lumea răsăriteană.

O sumedenie de credinţe şi practici magice s-au 
acumulat în jurul tainelor/sacramentelor. Teama cle-
ricilor ca niciun element sfinţit să nu fie irosit sau 
aruncat accidental a încurajat ideea că cuminecătura/
anafura ar fi un obiect cu potenţă magică. Preotul care 
oficia trebuia să înghită restul de împărtăşanie şi să se 
asigure că nu se pierde nimic. În Anglia premodernă 
aflăm despre cel care nu înghiţea împărtăşania, ci o du-
cea (în gură) afară din biserică, că se credea în posesia 
unei surse de putere magică pe care o putea folosi în 
numeroase practici. Se credea şi că un criminal care 
înghite ostia nu va fi descoperit.374 În lumea ţărănească 
românească întâlnim credinţa că cel care vrea să aibă 
noroc la prins peşte trebuie să nu mănânce anafora 
pe care o capătă de la preot în biserică, ci trebuie să o 
arunce în râu şi tot anul prinde peşte.375 Sau, după cum 
scrie un text publicat în 1872 în Telegraful român:376

„dacă vrea să fie cineva în decursul anului pescar bun, 
să poată prinde mult peşte, se zice că e bine să se ducă 
în ziua de Buna-Vestire la biserică, să ia de-acolo ana-
foră (cuminecătură) şi să meargă după aceea la peşte. 
Şi care peşte îl va prinde mai întâi, să-i pună o fărâmă-
tură de anaforă în gură şi apoi să-i zică: - Du-te! Şi cu 
câţi te vei întâlni, spune-le la toţi să vină la mine! Şi 
cu acestea să-l lase iar în apă. Făcând aceasta, se crede 
că, peste tot anul, când va merge a pescui, va fi foarte 
norocos… totdeauna va veni cu straiţa plină.” 



MOLITVE, CETANII ȘI AFURISENII

111

Şi vânătorilor le poate fi de folos anafora, după cum aflăm 
din acelaşi material (1872) care ne spune că „în ţinutul 
Reghinului săsesc din Transilvania circulă credinţa că 
cine vrea să fie vânător bun, să se ducă la biserică în ziua 
Bunei Vestiri şi, după ce va lua o fărâmătură de anaforă, 
să meargă cu dânsa, să facă într-un pom o găurice şi să 
o pună acolo şi apoi să ţintească din depărtare asupra 
ei. Puşcătura negreşit va nimeri în anaforă, din care va 
curge sânge. În tot anul apoi va fi puşcaş foarte bun. Dar 
asta e păcat mare şi de aceea nu cearcă nimeni.”377.

 Nu ştim câţi au încercat această tehnică magică 
de perfecţionare într-ale vânătorii, însă existenţa ei 
denotă multiplele utilizări acordate la nivel popular 
euharistiei, precum şi puterile magice atribuite, în total 
dezacord cu discursul creştin despre taina euharistiei 
şi semnificaţiile ei. Importanţa euharistiei reiese şi din 
obişnuinţa de a se plăti pentru primirea acesteia, mai 
ales când e cerută pentru un copil, fiind considerată 
extrem de eficientă ca mijloc de prevenţie a diferitelor 
neplăceri şi boli. Plata cuminecării este menţionată în-
tr-un document din Şchei despre un diacon, candidat 
la preoţie, care nu prea acceptă să meargă să cuminece 
copii sau să facă slujbele cerute de săraci, ţintind doar 
solicitările mai bine remunerate378.

Legat de taina împărtăşaniei/euharistiei şi puteri-
le atribuite acesteia, o credinţă populară, înregistrată 
spre sfârşitul secolului al XIX-lea, spune că „cel ce se 
cuminecă în ziua de Florii, înainte de a se apropia de 
preot ca să se cuminece, orice va gândi în acel moment, 
Dumnezeu îi va îndeplini dorinţa”379. Se poate observa 
cum la nivelul religiei trăite în comunitățile țărănești 
(și nu numai), altele sunt semnificaţiile atribuite unui 
ritual religios, decât cele prezente în discursul teologic. 
Graniţa dintre magie şi religie, în pofida unor precizări 
de ordin teologic şi a unor diferenţieri de ordin teo-
retic, este fluidă la nivelul religiei ţărăneşti, cele două 
fiind de cele mai multe ori amalgamate380.

Credinţa în puterea euharistiei formează baza pen-
tru utilizarea sa în diferite ritualuri, precum cele legate 
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de vreme, performate în timp de furtună sau secetă, 
când aceasta e scoasă afară şi, prin însoţirea cu semnul 
crucii, se urmăreşte alungarea norilor/chemarea lor în 
numele lui Hristos381. „Miridele”, adică bucăţi din pre-
scura sfinţită de preot în timpul liturghiei, sunt scoase 
din biserică şi folosite în ritualuri, având atribuită o 
valoare magică, apotropaică382, deşi „scoaterea părtice-
lelor/miridelor” nu este „o rânduială scrisă în cărţile de 
slujbă, [iar uneori] vin unele persoane şi cer părticele 
cu gânduri necurate, [...] pentru a le folosi pentru: răz-
bunări, farmece şi practici oculte. Sunt persoane care 
folosesc părticele la vrăjitoare, la descântătoare, unii 
le aruncă pe apă ca vrăjmaşul să se înece, le aruncă în 
foc ca să ia foc casa vrăjmaşului, le aruncă pe stradă 
pentru ca vrăjmaşul să fie lovit de maşină ş.a.m.d.”383, 
după cum afirma un duhovnic cu largă popularitate la 
finalul secolului al XX-lea, probând continuitatea unor 
astfel de credinţe şi practici.

Euharistia poate fi utilizată şi în divinaţie. Conform 
unei credinţe populare, „când un bolnav se-mpărtăşeş-
te şi anafora şade deasupra vinului în linguriţă, bolna-
vul se va face sănătos, iar de cade la fund, va muri”384. 
Sacralitatea şi, implicit, forţa magică ce sălăşluieşte 
în euharistie sau în pasca sfinţită şi dată oamenilor la 
Paşte, a pătruns şi în literatura populară, după cum 
putem observa din basmul Dreptatea şi Strâmbătatea, 
cules de Ion Pop-Reteganul din Zlatna/Kisbánya/Klein 
Schlatten, unde se vorbeşte despre o fată de popă care 
s-a îmbolnăvit extrem de tare pentru că „a scăpat la 
Sfintele Paşti o sfărimitură de pască jos şi aceea a apu-
cat-o o broască şi s-a ascuns cu ea sub pristol (masă 
din altar)”385. Ambiguitatea sacrului se probează încă o 
dată şi în cazul acesta, pasca, asemeni altor elemente şi 
obiecte sfinţite sau personaje mânuitoare ale sacrului, 
poate la fel de bine produce efecte malefice şi benefice, 
fiind vorba de o energie conţinută, care poate fi di-
recţionată de către diferiţi actori, în funcţie de scopul 
urmărit sau care se declanşează în contextul încălcării 
unor prescripţii ritualice.
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Biserica a multiplicat ocaziile seculare în care li-
turghia poate fi performată ca mijloc propițiator386, 
iar puterea atribuită acesteia a transformat-o într-un 
ritual pe care oamenii îl solicitau pentru diferite ocazii, 
fie că era vorba de chestiuni individuale sau colective. 
Astfel că plătirea preotului pentru a săvârşi un număr 
special de liturghii a devenit un obicei extrem de răs-
pândit, după cum consemnează culegerile de folclor: 

„În duminica cea dintâi, când e lună nouă, să plăteşti 
liturghie la biserică, sau să năimeşti anume slujbă, 
pentru ziua ce urmează, îndată ce s-a primit lumina, şi 
orice dorinţă are omul, orice cerere, pentru sănătate, 
noroc, trai bun în casă, sau orice, ţi se împlineşte.”387.

În însemnările zilnice ale părintelui Elie Domșa, de 
la biserica ordinului bazilitan din Blaj/Balázsfalva/
Blasendorf, aflăm menționate numeroase solicitări 
pentru săvârșirea unui număr de liturghii, adeseori 
împreună cu alte slujbe și rugăciuni, cu scopul însănă-
toșirii cuiva sau soluționării unor necazuri și probleme 
în familie și comunitate388.

Liturghia putea fi chiar pervertită într-un act ma-
lefic, urmărindu-se cauzarea morţii unei persoane. În 
acest sens aflăm că „pentru sănătate cât şi pentru tot 
ce e de bine să plăteşti slujbă la lună plină, şi numai 
pentru duşmani la lună nouă.” În alte locuri, „plătesc 
slujbă tot în duminica cea întâi pentru toate: fie pentru 
duşmani sau pentru bine, numai acaftist şi agheasmă 
nu fac pănă nu se pişcă luna, pănă nu se învecheşte”389. 
Despre puterea liturghiei, pervertită într-un maleficiu, 
aflăm şi dintr-un studiu publicat în Anuarul Arhivei 
de Folklor, de Ion Muşlea, care aduce în atenţie o cir-
culară emisă de episcopul ortodox Vasile Moga în 22 
decembrie 1824, care pomeneşte de implicarea unui 
preot în practici ce au vizat provocarea decesului unei 
persoane. Astfel că ierarhul porunceşte preoţilor să se 
ţină departe de asemenea practici şi „să nu amăgească 
norodul a crede întru descântece, precum au făcut popa 
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Iosif de la Cârţişoara că au făcut leturghie pe cămaşa 
arândatorului Gheorghe Ciortolan”390.

Câteva consideraţii, pe marginea celor prezentate 
mai sus, se impun. În primul rând, ajungem la chesti-
unea ambiguităţii sacrului, despre care Roger Caillois 
afirmă că „dacă un lucru posedă prin definiţie o natură 
fixă, dimpotrivă, o forţă poate aduce binele sau răul în 
funcţie de împrejurările particulare ale manifestărilor 
ei succesive. Ea e bună sau rea nu prin natura ei, ci prin 
orientarea pe care o ia sau i se dă.[...] Orice forţă, în sta-
re latentă, provoacă dorinţa şi totodată teama, îi suscită 
credinciosului spaima că-i cauzează eşecul, speranţa 
că-i vine în ajutor. Dar de fiecare dată când se manifes-
tă, o face într-un singur sens, ca izvor de binecuvântare 
sau ca focar de blesteme. În stare virtuală, este ambiguă; 
trecând în act, devine univocă şi de atunci încolo nicio 
ezitare nu-i mai este permisă. [...] Sciziunea sacrului 
produce spiritele bune şi rele, preotul şi vrăjitorul, pe 
Ormazd şi Ahriman, pe Dumnezeu şi pe Diavol, însă 
atitudinea credincioşilor faţă de fiecare dintre aceste 
specializări ale sacrului dezvăluie aceeaşi ambivalenţă 
ca şi comportarea faţă de manifestările-i indivize”391. 
Dincolo de semnificaţiile şi rosturile teologice ale li-
turghiei, a căror relevanţă este sufocată de adaosurile 
specifice religiozităţii folclorice, oamenii caută să be-
neficieze în diferite scopuri de puterile atribuie aces-
teia. În această ecuaţie preotul are un rol fundamental, 
fiind abilitat să săvârşească această rânduială biseri-
cească. Postura sa de oficiant al liturghiei (precum şi 
al altor ritualuri religioase) îi conferă o putere consi-
derabilă şi prestigiu la nivelul comunităţii. Pe de altă 
parte, se poate observa că, la nivelul preoţilor de ţară, 
cel mai adesea preotul însuşi este mai apropiat de ori-
zontul religiozităţii folclorice, raportându-se, asemeni 
enoriaşilor, într-o manieră magico-religioasă la propria 
funcţie şi la atribuţiile sacerdotale, decât la un orizont 
teologic în care există o mai clară delimitare a magicu-
lui de religios şi în care misiunea preotului este legată 
de mântuirea sufletelor celor păstoriţi.
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Un alt aspect important, care reiese din cele citate şi 
care trebuie avut în vedere pentru înţelegerea complexi-
tăţii funcţiei preoţeşti la nivelul lumii ţărăneşti, ţine de 
modul în care preotul, reprezentant al bisericii, interac-
ţionează cu credincioşii. După cum formulează Rainer 
Beck cu referire la satele bavareze din secolele al XVII-
lea şi al XVIII-lea, oamenii trebuiau să plătească pentru 
asistenţa religioasă solicitată preotului, în bani sau bu-
nuri, întâlnirea dintre preot și sat, dintre reprezentantul 
bisericii și credincioși, manifestându-se pe două planuri, 
fiind deopotrivă o întâlnire materială și spirituală, fiind 
o corespondență inerentă între cele două392.

Pe de altă parte, pe lângă beneficiile materiale care 
pot lămuri în bună măsură implicarea unor preoţi în 
astfel de acţiuni, săvârşirea unui număr de liturghii în 
scopul cauzării morţii cuiva poate părea firească unui 
preot, în contextul în care bisericii şi slujbaşilor săi li se 
atribuia şi puterea de a intermedia justiţia divină, după 
cum reiese din rolul major jucat de cărţile de blestem și 
din rolul atribuit clericilor în gestionarea justiției în 
comunitățile rurale393.

Rolul central al liturghiei în viaţa bisericească şi 
în cadrul religiozităţii ţărăneşti reiese şi din chesti-
unea ritualurilor de sfinţire a unor obiecte, a ceea ce 
în occidentul medieval a fost numit de către Petrus 
Lombardus, sacramentalii, sacramentalia – „o serie de 
rituri de sfinţire instituite sau recunoscute de biserică, 
pe lângă cele şapte taine”394, iar în lumea răsăriteană 
se cheamă ierurgii395. În Pânea Pruncilor, catehism răs-
pândit în mediul greco-catolic în veacul al XVIII-lea, 
se alocă un spaţiu important chestiunii sacramenta-
liilor, numite „făpturile ceale sfinţite de obşte” (2008: 
121)396. Vorbind despre chestiunea sacramentaliilor şi a 
locului/rolului lor în viaţa religioasă, pe marginea cate-
hismului adineaori menţionat, istoricul clujean Ovidiu 
Ghitta spunea că sunt:

„acele lucruri (materii, obiecte, «semne sacre») bine-
cuvântate de preot prin rituri minore, în ambianţă 
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liturgică, ce puteau fi apoi scoase afară din biserică 
şi folosite conform dorinţei şi aşteptărilor mirenilor. 
Expresia folosită în text marchează scrupulos cele 
trei însuşiri definitorii ale acestora: sînt «făpturi», 
sînt «sfinţite» (adică au benedicţiunea preotului) şi 
sînt «de obşte» (de uz larg, popular). Purtau girul 
Bisericii, dar erau utilizate efectiv de către laici, în 
cadru extraeclezial, cu scopuri protectoare în faţa 
răului, ca forme permise de magie. Erau forme po-
pulare de invocare a ajutorului sacru, pe care catoli-
cismul post- tridentin nu doar că le-a perpetuat, dar 
le-a şi încurajat, delimitându-se încă o dată foarte 
net de protestantism. A vorbi despre sacramentalii 
însemna, deci, a lucra în sensul unui curent agreat de 
Biserica romană, care n-a urmărit, precum Reforma, 
excluderea lor din categoria practicilor rituale ofi-
ciale. [...] funcţia sacramentaliilor era apotropai-
că. Aveau menirea de a servi, pe de o parte, drept 
scut împotriva marii şi omniprezentei ameninţări, 
Diavolul, iar pe de alta (odată exorcizate spiritele 
malefice), de a facilita mai buna încadrare a vieţii 
cotidiene într-o ordine sacră”397.

În ipostaza sa de sfinţitor a unor elemente profane – 
alimente, obiecte etc. – preotul îşi manifestă funcţia de 
mediator şi, pe de altă parte, găseşte o importantă sursă 
de venit, într-o lume a satului „impregnată de activităţi 
de natură magică şi religioasă”398. Învăţătura ortodoxă 
descrie binecuvântarea ca rostire a unor „cuvinte cu în-
ţeles de fericire morală şi materială, şi a chema ajutorul 
dumnezeesc, asupra celui ce se binecuvintează [...] o 
dau şi laicii asupra fiilor lor, dar ea nu are putere ca bi-
necuvântarea bisericească făcută de preot ori episcop. 
[...] iar a sfinţi însemnează a curăţi, a desface firea cu 
puterea divină de tot ce este rău şi necurat. [...] sfinţirea 
nu o face niciodată laicul, ci numai preotul sau episco-
pul”399. Definiţia pune clar accentul pe distincţia dintre 
laic şi cleric, puterea de a sfinţi fiind prin excelenţă 
atributul clericilor, distribuitori ai harului divin, agenţi 
ai sacrului. Efectele materiale provocate de binecuvân-
tare şi sfinţire sunt de asemenea evidenţiate, ordinea 
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sacră a lumii întrepătrunzându-se cu ordinea profană 
prin intermediul preotului. În cazul sfinţirii, procesul 
magico-spiritual de desfacere a răului de bun şi a pu-
rului de impur este înţeles şi în termeni cât se poate 
de materiali, mai ales când avem de-a face cu sfinţirea 
unor obiecte şi materiale. Prin sfinţire şi binecuvânta-
re, preotul purifică obiectele, elementele, persoanele şi 
le potenţează eficacitatea, infuzându-le cu energie sa-
cră, fapt ce le face extrem de potrivite şi râvnite pentru 
numeroasele practici magice care acompaniază viaţa 
ţăranului, în cele mai mici detalii.

Dar pe lângă semnificaţiile magice asociate 
euharistiei şi liturghiei, la nivelul religiei vernaculare, 
diferitele adăugiri la ritualul bisericesc au de asemenea 
o importanţă majoră. Nu numai prin faptul că implică 
o abatere de la rânduiala bisericească, aspect sesizat 
de diferiţi ierarhi, ci şi prin valenţele magice cu care 
sunt investite de către enoriaşi. La începutul secolu-
lui al XX-lea, în contextul anchetelor şi conferinţelor 
iniţiate de mitropolitul ortodox Ioan Meţianu pentru 
analizarea cauzelor „indiferentismului religios” cres-
când, aflăm următoarea chestiune dezbătută într-o 
conferinţă preoţească desfăşurată în zona Clujului: 

„Deşi protopopul a cerut să se slujească la fel ca în 
catedrală, preoţii au susţinut că poporul este învăţat 
cu anumite adăugiri la serviciul divin: cădelniţarea 
bisericii şi a credincioşilor de fiecare dată când se iese 
prin uşile împărăteşti; la fel, preoţii au încercat să în-
lăture un obicei al credincioşilor, acela de a se întinde 
pe jos ca să treacă preotul cu Sf. Daruri peste ei”400.

Avem de-a face cu puterea magică, extrem de eficace, 
atribuită Sfintelor Daruri, amplificată de contextul li-
turgic. Atingerea Sfintelor Daruri, ca şi în cazul atin-
gerii/sărutării cărţilor sfinte, a moaştelor sau a altor 
obiecte bisericeşti, nu presupune doar o comuniune, în 
sens mistic, cu sacrul, cu divinitatea, ci implică „şi un 
transfer de valori benefice de la obiectul sacru (Cartea) 
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spre beneficiar. Se aşteaptă fie o vindecare, fie îndepli-
nirea unei dorinţe. La credinţa în harul, în forţa vindecă-
toare a Cărţii sfinte a contribuit desfăşurarea ritualului 
Sf. Maslu: preotul ia Sf. Evanghelie şi o dă bolnavului să 
o sărute şi să o deschidă, apoi este ţinută pe capul aces-
tuia”401. Preocuparea unor preoţi pentru îndepărtarea 
din liturghie a unor adaosuri cu valenţe magice reflectă 
deopotrivă ataşamentul lumii ţărăneşti faţă de anumite 
credinţe şi practici, cât şi prăpastia crescândă dintre o 
elită preoţească şcolită şi desprinsă de orizontul cultu-
ral specific lumii satului şi turma păstorită.

Contactul cu „sfintele daruri” poate alunga duhurile 
rele din cineva, după cum reiese dintr-un basm cules din 
zona Reghinului, unde un ţăran este învăţat cum să scoa-
tă dracii dintr-o femeie pe care voia să o ia de nevastă:

„O dus-o la biserică şi, ce: „când a ieşi popa cu daru-
rile, atuncea s-o ducem. Da’ é n-a vré. S-o ducem la 
popa sub patrafir şi cutare şi nu ştiu ce...” No! Ş-apoi 
s-o dus întâi la popa, la beserică, la preot şi când 
i-o pus păharu de cuminecătură pe cap la doamna, 
numa’ fum o ieşât din ea. Până atunci n-o vorbit 
nimic. Ş-atuncea o-nceput să vorbească şi să spuie: 
„No, m-aţ’ scăpat de duhurile răle!”402.

Preocuparea clerului pentru cinstirea deosebită a li-
turghiei şi pentru evidenţierea puterii acesteia reiese 
şi din răspândirea legendei întitulată Descoperirea 
Sfintei Liturghii, Moses Gaster inventariind o serie de 
manuscrise care cuprind această legendă în traduce-
re românească încă din secolul al XVIII-lea. Autorul 
menţionează trei manuscrise (trei Sbornice din 1750, 
1800 şi 1813) pe care le posedă, în care este cuprinsă 
această legendă apocrifă, altele posedate de către Mihai 
Eminescu şi Gr. G. Tocilescu, precum şi prezenţa aces-
teia în cartea Învăţătura pentru preoţi şi diaconi, tipă-
rită la Viena în 1835 şi mai apoi la Sibiu/Nagyszeben/
Hermanstadt403. Legenda prezintă puterea liturghiei 
asupra celor care atacă credinţa creştină şi bisericile, 
precum şi efectele produse în timpul săvârşirii aceste-
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ia prin invocaţiile rostite de către preot. Tabloul este 
cât se poate de clar, „când se ruga preotul: «pentru cei 
ce umblă pre mare şi călătoresc» întru acel ceas arătă 
D-zeu împăratului [care se îndoia] mare învăluită cu 
valuri grele, şi corăbiile gata a se primejdui, şi înda-
tă cu cuvântul preotului s-a alinat marea”404. Legenda 
apocrifă, popularizată prin transcrieri de către diferiţi 
copişti, cu precădere preoţi, este răspândită mai apoi 
prin intermediul tiparului, din dorinţa de a cultiva o 
atitudine adecvată faţă de această slujbă, atât din par-
tea enoriaşilor, cât şi a clerului. Pe de altă parte, mani-
era în care este descrisă acţiunea ritualică a preotului 
şi puterea cuvintelor rostite de către acesta în timpul 
liturghiei, lămureşte importanţa acordată liturghiei ca 
ritual săvârşit pentru ocazii şi scopuri extrem de vari-
ate şi pentru pomenirea în timpul liturghiei. Moment 
optim al comunicării cu divinitatea, prin intermediul 
preotului, liturghia reprezintă ritualul prin excelenţă, 
prin care ipostaza de intermediar ritualic a preotului 
se manifestă deplin. 

Importanţa Liturghiei pentru comunitatea religi-
oasă, dincolo de semnificaţiile ei teologice, reiese şi 
dintr-o jalbă a obştii din Şcheii Braşovului/Bolgárszeg/
Belgerei, înaintată protopopiatului în 1817, în care se 
semnala apariţia unui „obiceaiu nou la ieşirea cu sfin-
tele şi precuratele taini dumnezeieşti, când după orân-
duială numai numele Prea Înălţatului Monarh şi al Prea 
Luminatului nostru Episcop pă cum este îndatorat pre-
otul a le pomeni cu strigare, cum şi pă ctitorii Sfintei 
Biserici, pă toţi răposaţii şi pă tot norodul creştinesc, 
iar nu pă oricine voieşte după nume, vedem acuma c’au 
început a pomeni, în toate zilele şi dumineca şi la praz-
nice, numele unora din morţi, ba încă şi cu polecra lor, 
strigare cu mare glăsuire. Acest obiceaiu rău, cunoscut 
fiind că numa pentru a trage bani dela norod curge”405. 
Pomenirea de către preot în cuprinsul liturghiei a celor 
morţi, la cerere şi contra cost, după cum s-a subliniat 
de două ori în cuprinsul jalbei, are menirea de a le uşu-
ra soarta în lumea de dincolo. Pentru cei vii, pomenirea 
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este învestită cu o funcţie magico-religioasă, ajutând la 
vindecarea cuiva sau la împlinirea diverselor dorinţe. 
O altă valoare ţine de importanţa socială a spaţiului 
bisericii şi a momentului liturghiei, pomenirea contri-
buind la sporirea/confirmarea prestigiului celui care a 
plătit pentru asta. Inovaţia este percepută, totuşi, de 
către acea parte a comunităţii care a înaintat jalba, ca o 
stricare a rânduielii.

Importanţa liturghiei pentru buna funcţionare a 
comunităţii reiese şi dintr-o altă jalbă în care şcheienii 
se plângeau că, din cauza absenţei protopopului din pa-
rohie, „dus la o nuntă într-un sat [...] nevestele au rămas 
nemiruite, un copil nevârsnic împărţindu-le numai sfân-
ta anafură”406. Plângerea venea în urma unor repetate 
cereri înaintate episcopului Moga de a primi un număr 
mai mare de preoţi, pentru a avea asistenţa religioasă 
necesară ca şi în timpurile trecute, când aveau şapte 
preoţi, însă din cauza limitărilor numărului de preoţi, 
impusă de administraţia imperială, episcopul e nevoit 
să le respingă cererea407. Jalba relevă, totuşi, trei aspecte 
majore: participarea preponderentă a femeilor la slujba 
duminicală, importanţa acordată miruirii şi anafurei, 
precum şi modul în care minimul de asistenţă spirituală 
le era administrat enoriaşilor, într-un timp în care preo-
cuparea pentru săvârşirea corectă a tainelor şi slujbelor 
bisericeşti era o constantă a circularelor bisericeşti şi a 
controalelor ierarhice. Ordinea sacră a comunităţii (şi 
implicit cea socială) era afectată de numeroasele atribu-
ţii ale protopopului care-l împiedicau de la împlinirea 
atribuţiilor sacerdotale şi care astfel nu putea îndeplini 
toate solicitările enoriaşilor. În rândul atribuţiilor sale, 
săvârşirea Liturghiei duminicale era una majoră, cu 
multe semnificaţii şi rosturi pentru cei păstoriţi.

La nivel popular, religia este redusă la „determina-
ţiile cele mai comune, universale, pragmatice la modul 
cel mai mundan”408, dar nu poate fi considerată rup-
tă total de doctrina oficială, în pofida deformărilor şi 
amalgamărilor. Faptul că agheasma şi tămâia (fumiga-
ţiile) erau folosite în ritualuri ce implicau şi exorciza-
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rea409 explică utilizarea constantă a acestora de către o 
lume încontinuu asaltată de atacuri demonice410 şi de 
spirite producătoare de dezordine şi necazuri. Fireşte, 
ritualurile performate de către preot, în sensul alungării 
duhurilor necurate şi binecuvântării, erau considerate 
mult mai eficiente, de aceea erau şi generos răsplătite. 
Pe lângă Liturghia duminicală, numeroase ritualuri şi 
rugăciuni cuprind formulări precum „Pentru ca să fie 
apa aceasta vindecătoare sufletelor şi trupurilor şi go-
nitoare a toată puterea cea vrăjmaşă”411 sau „Domnului 
să ne rugăm. Vindecă bolile noastre cele sufleteşti şi 
trupeşti, cu mila Ta”412, aşa că nu este deloc surprin-
zător că vindecarea era înţeleasă în termeni foarte 
trupeşti, într-o mixtură a efectelor fiziologice şi spiri-
tuale413. Curăţenia/puritatea, atât de importantă pentru 
o lume guvernată de ritualuri, nu este doar o obsesie 
a lumii ţărăneşti amprentată de credinţe precreştine. 
Ritualurile bisericeşti şi învăţătura bisericească pun un 
mare accent pe ideea de purificare şi de curăţare, aşa 
că nu e de mirare că, într-o lume ţărănească în care 
funcţiunile liturgice au un rol fundamental pentru 
funcţionarea lumii materiale şi spirituale414, oamenii 
sunt într-atât de preocupaţi de puritate şi ritual, încât 
consideră păcate grele încălcarea unor prescripţii ce 
ţin de ordinea rituală, sacră. Chiar dacă de multe ori 
înţeleg ideea de curăţenie în cel mai profan mod, cum 
e cazul îmbăierilor specifice marilor sărbători sau scăl-
dării în ziua spovedaniei pentru curăţarea de boale şi 
bube şi pentru prevenirea lor415, legătura cu preocupa-
rea bisericească pentru puritatea rituală este evidentă.

Pe de altă parte, toleranţa bisericilor faţă de anumi-
te practici şi credinţe populare ataşate sacramentelor, 
slujbelor bisericeşti şi sărbătorilor creştine, în anumite 
cazuri chiar integrarea lor în ceremonialul religios, au 
contribuit substanţial la prezervarea lor şi la prelun-
girea unei mitologii ţărăneşti sincretice, până târziu 
în secolul al XX-lea. Calendarul ţărănesc cuprinde o 
sinteză între sărbătorile şi praznicele creştine şi cele 
precreştine. Celebrarea acestora are menirea de a asi-
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gura buna funcţionare a cosmosului, protejarea în faţa 
variatelor năpaste şi ordinea socială. Ritualurile afe-
rente acestor sărbători au ca actor principal preotul, în 
postura sa de intermediar între oameni şi sacru. Prin 
rânduielile şi slujbele săvârşite de către preot se asigu-
ră şi rezervorul de elemente sfinţite necesar sătenilor 
pentru numeroasele practici magice care le acompani-
ază şi securizează existenţa. Preotul, integrat orizontu-
lui social și cultural al lumii satului, rămâne pe întreg 
parcursul secolului al XIX-lea (și după) parte esențială 
a sistemului magico-religios care ordonează lumea sa-
tului, presiunile disciplinatoare şi modernizatoare ale 
administrației imperiale nereuşind să disloce structu-
rile socio-culturale majore şi să producă transformări 
de profunzime. La aceasta contribuie nu numai faptul 
că cea mai mare parte a preoților împărtăşea acelaşi 
orizont cultural și spiritual cu cei păstoriţi, ci şi pre-
siunea puternică venită dinspre comunităţile deprinse 
cu o ordine sacră şi socială exersată secole la rând și 
a cărei capacitate de adaptare și acomodare este insu-
ficient studiată. Revelaţia identităţii naţionale propo-
văduită în a doua jumătate a secolului al XIX-lea și în 
prima jumătate a secolului al XX-lea de către diverşi 
intelectuali şi de către mulţi clerici, învesteşte cultura 
ţărănească cu semnificaţii identitare, solicitând tezau-
rizarea acesteia, proces în care preoţii ajung să ocupe 
un loc central.
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Capitolul 4 
Preotul, tămăduirea și cartea

Plecat la vlădicie să se facă popă în șase săptă-
mâni (...), Constandin Pleșa se întoarce în sat, 
la nevastă și copii, nu numai cu „darul”, dar și 
cu cartea cea mântuitoare pe care i-o vânduse 
chiar călugărul care „l-a dat la brazdă” 
Cornel Regman, Agârbiceanu și demonii

Pe la mijlocul veacului al XIX-lea, popa Zaharia care 
„ştia ceti româneşte cu cirile [...], cetea la creştinii mor-
boşi bătrâni şi bătrâne paraclisul şi alte rugăciuni din 
ceaslov. Ba, cei sănătoşi, mai cu seamă muieri bătrâne, 
îl duceau pre acasă să se roage lui Dumnezeu pentru 
ele şi bărbaţii lor, ca să le ferească de rău, pentru care 
lucru-l cinstea cu nuci şi mere, mai şi cu câte un creiţar 
ori 2”416. Fragmentul cu care am ales să deschid acest 
capitol surprinde într-o manieră extrem de expresivă 
modul în care ipostaza de taumaturg a preotului creş-
tin se concretizează în practica zilnică la nivelul lumii 
ţărăneşti a românilor ardeleni din secolul al XIX-lea. 
Preotul, în calitatea sa de reprezentant al sacrului licit, 
iniţiat şi autorizat să mânuiască slovele şi cărţile sfinte, 
are ştiinţa şi puterea de a tămădui şi ocroti pe cei păs-
toriţi. Această putere atribuită preotului este strâns le-
gată de modul în care sunt înţelese şi explicate boala şi 
tămăduirea în cultura ţărănească, precum şi de mijloa-
cele prin care se consideră că sacrul operează în lume. 
Pe de altă parte, frecvența cu care se recurge la preot și 
alți tămăduitori din lumea satului pentru tratarea di-
feritelor afecțiuni și boli reflectă limitele modernizării 
sanitare, cel puțin în etapa în care normele sanitare și 
igienice imperiale nu au fost dublate de o dezvoltare 
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considerabilă a infrastructurii medicale în afara comu-
nităților urbane. Emanciparea culturală urmărită prin 
norme și directive răspândite în popor, inclusiv prin 
intermediul preoților, nu au produs schimbări esențiale 
până la creșterea semnificativă a personalului medical 
și a extinderii sistemului medical public către clasele 
populare din zonele rurale. Secolul al XVIII-lea a fost o 
perioadă de transformări profunde a politicilor publi-
ce privind sănătatea și igiena populației, în contextul 
unor succesive epidemii de ciumă și al descoperirilor 
științifice care au transformat radical perspectiva asu-
pra bolilor și epidemiilor417. Impactul acestor măsuri și 
politici asupra lumii rurale românești a fost mediat în 
principal prin intermediul clerului și al instituțiilor mi-
litare, în cazul comunităților din regiunile militarizate, 
precum cele din districtul grăniceresc năsăudean. Ca 
și în cazul transformărilor din sfera industrializării și 
dezvoltării sistemului educațional, abia în a doua jumă-
tate a secolului al XIX-lea, după desființarea iobăgiei și 
a privilegiilor de tip feudal în contextul revoluției de la 
1848 și al reformelor de după418, medicina modernă și 
reprezentanții săi instituționalizați încep să pătrundă 
tot mai mult în comunitățile rurale românești419. 

Analiza ipostazei de tămăduitor a preotului și a 
legăturii cu cartea se fundamentează în primul rând 
pe consultarea unui bogat material folcloristic, cules 
preponderent în a doua jumătate a secolului al XIX-lea 
şi pe scrieri liturgice şi bisericeşti tipărite cu aproxi-
maţie în aceeaşi perioadă. La acestea se adaugă câteva 
documente bisericeşti edite şi o serie de scrieri literare 
din perioada vizată sau apropiată acesteia.

Două ipoteze majore fundamentează analiza aces-
tei ipostaze:

1. În ipostaza de tămăduitor a preotului român din 
arealul şi perioada menţionate, converg deopotrivă 
tradiţia creştină a vindecărilor miraculoase săvâr-
şite de cei care se revendică a fi urmaşii lui Hristos 
şi ai apostolilor, cât şi tradiţia medicinii magice, 
specifică vracilor din culturile precreștine.
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2. Raportul dintre carte, cunoaştere şi putere este 
fundamental în construirea puterii atribuite pre-
otului ca intermediar între oameni şi Dumnezeu, 
iar ipostaza de tămăduitor întruchipează o ma-
nifestare concretă a puterii preoţeşti la nivelul 
religiozităţii cotidiene, precum şi a modului în 
care cartea, cunoaşterea şi puterea sunt înţelese 
şi reprezentate în lumea ţărănească.

Într-o primă parte a acestui capitol, mă voi concen-
tra asupra reprezentării bolii şi vindecării în tradiţia 
creştină şi în cultura ţărănească tradiţională, după care 
voi analiza slujbele prin care preoţii aduc tămăduirea, 
încercând să descifrez raportul carte-cunoaştere-putere 
în acest context și importanța sa în fundamentarea pu-
terii sacerdotale.

Despre boală și vindecare în tradiția creștină 
și în cultura ţărănească
În tradiţia creştină sunt pomenite harismele vindecării cu 
referire la lucrarea Duhului Sfânt, fiind vorba de continu-
area vindecărilor şi miracolelor săvârşite de Isus Hristos 
şi apostolii săi420. Puterea de a vindeca, atribuită primilor 
misionari creştini, este atribuită mai apoi episcopilor şi 
preoţilor, însă este treptat tot mai ritualizată şi reglemen-
tată de către biserică în taine/sacramente, precum Maslul, 
sau în diferite rânduieli bisericeşti şi rugăciuni cuprinse 
în cărțile de tipic bisericesc, dintre care cea mai utilizată 
și mai cunoscută în spaţiul românesc este Molitfelnicul. 
Conform teologiei creştine, există o legătură strânsă între 
boală şi păcat, putându-se ajunge la o formă radicală, po-
sesiunea demonică421. Corpul este posedat de boală, po-
sesiunea demonică fiind paradigma tuturor suferinţelor 
şi maladiilor. Durerea ce acompaniază această agresiune 
este descrisă cu toate nuanţele şi în toate manifestările 
sale, într-un fel autonom faţă de maladie. Maladia este 
personificată, e ca un călău ce supune corpul la torturi422.

Creştinismul vede păcatul ca rădăcină a bolilor şi 
a tuturor nenorocirilor ce se abat asupra oamenilor. 
În consecință, bolilor şi dizabilităților li se atribuie o 
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cauză spirituală sau sunt văzute fie ca pedepse divine, 
fie ca manifestări ale puterilor spirituale răuvoitoare423. 
În perspectivă creştină, vindecarea presupune căinţa şi 
iertarea păcatelor, legătura dintre vindecare şi căinţă 
derivând din istorisirile Vechiului Testament despre 
binecuvântările, fertilitatea şi prosperitatea ce înso-
ţeau iertarea dumnezeiască ce se răsfrângea asupra po-
porului israelian după căinţă. Dumnezeu pedepsea pe 
israeliţi pentru păcatele lor, aducându-i la căinţă prin 
boli, molime, mizerie şi suferinţe424, după cum se poate 
observa în Levitic 26: 14-16, Deuteronom 28:15, 21-22, 
27-28 şi Numerii 25:1-9425. Prelungită şi în creştinism, 
legătura dintre păcat şi suferinţă/boală a determinat 
adeseori blamarea celor bolnavi, cum e cazul leproşilor 
din Evul Mediu, a căror boală era percepută ca un semn 
al impurităţii sexuale426. În viziunea Bisericii Ortodoxe, 
după spusele stareţului Ambrozie de la Optina, „dacă 
un creştin a păcătuit, el va avea de suportat, pentru a 
scăpa de o pedeapsă veşnică, o pedeapsă vremelnică, 
potrivit dreptei judecăţi a lui Dumnezeu; dar ea va fi 
uşoară în comparaţie cu păcatele sale, fie ea o boală, o 
nenorocire sau o oarecare umilire. Şi restul rămâne la 
mila lui Dumnezeu de a-l acoperi.”

Vindecarea „creştinească” se distinge de alte forme 
religioase de vindecare prin apelul la Hristos ca sursă 
transcendentă de tămăduire. Ca practică religioasă, 
vindecarea „creştinească” implică diverse acţiuni in-
cluzând rugăciuni, pelerinaje, penitenţă, participarea 
la sacramente/taine şi venerarea sfinţilor, relicvelor şi 
icoanelor427, premisa de bază fiind necesitatea curăţării 
de păcate pentru a alunga boala. Alungarea bolii sau, în 
cazurile extreme, a demonilor care o provoacă implică 
o confruntare a preotului cu aceştia, iar prin această 
observaţie ne apropiem de registrul culturii ţărăneşti 
unde, la fel, pentru a o goni, maladia trebuia speria-
tă sau persuadată, folosindu-se diferite incantaţii şi 
o serie de operaţiuni şi gesturi428. Vorbind de Rusia 
modernă, André Siniavski afirmă că poporul privea 
marile epidemii – ciuma, holera, tifosul – ca pedepse 
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divine trimise de Dumnezeu pentru a-i îndrepta, co-
recta. Însă, maladiile individuale sunt în cea mai mare 
parte considerate ca fiind provocate de către magicieni 
şi vrăjitoare cu ajutorul demonilor. Despre afecţiunile 
mentale se crede că sunt provocate de diavol. Acesta se 
instalează în om și îl posedă429. Acest tip de înțelegere a 
epidemiilor și maladiilor, care are o largă răspândire în 
societățile tradiționale europene, este specific și lumii 
țărănești autohtone, după cum probează numeroase 
materiale folcloristice430.

În lumea ţărănească a secolului al XIX-lea, dife-
ritele afecţiuni şi boli erau tratate în primă fază de 
către cei ai casei, cunoscători de descântece şi leacuri 
„băbeşti”, după cum consemnează protopopul cronicar 
Nicolae Stoica de Haţeg: „la beteşugurile rumânilor 
cearcă cu descântece, făcutu apelor, fal de faluri, păn 
ce li să urăşte”431. Se întâmpla şi ca „pentru anumite 
afecţiuni, bolnavul să-şi descânte şi singur. Aşa, de 
pildă, cel ce are guşă, în timpul când toacă popa de 
vecernie, sâmbătă seara, ia un ac şi împunge uşor 
guşa sau se bate peste gură cu un băţ de alun, zicând: 
«Popa toacă, guşa seacă»”432. Anumite gesturi şi cre-
dinţe magice acompaniau viaţa populaţiei rurale atât 
în momente de o importanţă sporită (rituri de trecere, 
sărbători bisericeşti, ceremonialuri agricole etc.), cât 
şi în situaţii critice, încât putem spune că magia avea 
un caracter utilitar, fiind strâns legată de viaţa coti-
diană şi de nevoile practice ale oamenilor. Acţionând 
asupra forţelor supranaturale şi asupra proprietăţilor 
supranaturale ale lucrurilor, magia participa zilnic la 
desfăşurarea diverselor activităţi. De aceea este atât de 
profund înrădăcinată în conştiinţa populară433. La fel 
ca în vechea Rusie, sau în alte părţi ale Europei, şi în 
societatea ţărănească transilvăneană aproape toată lu-
mea recurgea la magie în forma sa simplificată. Făcând 
diferite gesturi magice, rostind incantaţii, ţăranii nu 
considerau că ar fi ceva magic, supranatural. Era pur şi 
simplu o necesitate ordinară a vieţii cotidiene, un dat 
elementar al realităţii434. Forţele pe care le pune în joc 
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ritualul li se păreau perfect naturale435. Tehnica magică 
era necesară în orice activitate omenească (agricultu-
ră, vânătoare ş.a.)436, într-o lume ţărănească în care, în 
pofida anumitor schimbări produse de progresul lent 
al modernizării, imaginarul magico-religios era extrem 
de viguros şi bine ancorat.

Revenind la tratarea diferitelor boli şi afecţiuni, 
adesea indirect preotul era prezent şi în operațiunile 
magice de vindecare săvârşite de alţi actanţi, prin pu-
terea sa de a sfinţi apa, tămâia, pasca sau alte obiecte 
şi elemente constant utilizate în „medicina ţărănească” 
şi în diferite practici magice437. Avem de-a face cu ele-
mente, obiecte sfinţite cu ocazia Liturghiei săptămâ-
nale sau cu ocazia marilor sărbători şi hramuri, pe care 
enoriaşii le duceau de la biserică acasă, spre păstrare 
şi spre utilizare pentru diferite necazuri, practică des-
pre care am vorbit și în capitolul anterior438. Stropirea 
cu agheasmă a celui bolnav, a animalelor sau a casei 
însoţeşte adesea rostirea descântecelor439. Un exemplu 
în acest sens îl reprezintă credința că poamele sfinţite 
de către preot după slujba făcută în Ziua Sfintei Cruci, 
„vor fi bune de lecuit durerile de cap, cele de dinţi şi 
gâlcile”440. Culegerile etnografice menţionate în cu-
prinsul acestei lucrări prezintă un material extrem de 
bogat legat de utilizarea agheasmei sau a altor elemen-
te şi obiecte sfinţite în cadrul diferitelor ritualuri de 
protecţie sau vindecare, aşa că nu consider necesară 
multiplicarea exemplelor.

Etapa următoare presupunea de regulă chemarea 
unor „babe ştiutoare”, după cum le zicea Simion Florea 
Marian, care descântau şi căutau să desfacă suferinţa. 
Procedura presupunea o analizare a „cazului”. „Boala 
fiind considerată a fi efectul unui «făcut», e nevoie să se 
afle cu precizie ce anume i s-a făcut, adică în ce a con-
stat acel făcut. Căci după conţinutul «făcutului», boala 
are anumite simptome, pe care deci cel care «desface» 
trebuie să le ştie”441. Avem de-a face cu o simptoma-
tologie şi o diagnosticare în toată regula, însă cu un 
sens total diferit de cel medical, pentru că simptomele 
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se constată nu pentru a diagnostica boala, ci „făcutul” 
care a cauzat boala, pentru a putea fi „desfăcut”, adică 
combătut prin acte şi vorbe cu valoare de antidot442. 
Am insistat asupra acestor precizări făcute de către 
Henri H. Stahl, pentru că procedura este asemănătoare 
şi în cazul ritualurilor preoţeşti şi reliefează maniera 
în care ideea de cunoaştere este înţeleasă în cultura 
ţărănească.

Cum vindecă preotul?
Ceea ce vedem manifestându-se în ipostaza de tămă-
duitor a preotului român din Transilvania perioadei 
menţionate depăşeşte cu mult registrul religiei pre-
scrise şi tradiţia creştină a vindecării, încadrându-se în 
ceea ce științele socio-umane numesc: religie populară, 
creştinism popular sau religie vernaculară. Tradiţiei 
creştine a legăturii dintre demon-păcat-boală443 i se 
asociază percepţia arhaică a bolii ca un „făcut”, ca fiind 
trimisă de cineva (un duşman, rival) prin diferite teh-
nici vrăjitoreşti444, datorată contactului cu fiinţe mito-
logice cauzatoare de boli, precum Ielele445, călcării „în 
vreo urmă rea”446 sau „loc rău”447, cauzată de agresiunea 
vreunui diavol sau a unui duh necurat precum Samca 
sau Avestiţa448, consecinţă a unui blestem sau ca urmare 
a încălcării unei prescripţii rituale449, a unei interdicţii/
tabu, ceea ce-i asociază preotului vindecător, pe lângă 
tradiţia creştină a harismelor şi a lucrărilor Duhului 
Sfânt, tradiţia precreştină a vraciului, a şamanului.

La preot se ajungea de obicei pentru chestiuni 
grave, iar în cazul unor preoţi vestiţi pentru vindeca-
rea bolilor incurabile, alerga lumea din toate colţuri-
le Transilvaniei, după cum reiese din cazul preotului 
din Lunca, Munţii Apuseni, prezentat de Gheorghe 
Pavelescu în lucrarea sa despre magie la români450 sau 
din cazul părintelui Domșa de la Blaj, căruia-i voi aloca 
un capitol special în cuprinsul acestei lucrări. Asemeni 
descântătoarei, preotul face mai întâi o analiză a „cazu-
lui”, prin intermediul spovedaniei, prescrisă de tipicul 
bisericesc ca etapă necesară în ritualurile de vindeca-
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re451 sau prin „deschiderea Pravilei/Păscăliei”, practică 
divinatorie interzisă de canoanele bisericeşti, dar cel 
mai adesea tolerată de către ierarhi452. Astfel se afla 
presupusa cauză, fie că era vorba de o vrajă, un farmec 
sau o legătură săvârşită de cineva. Putea fi vorba și de 
o pedeapsă dumnezeiască datorată încălcării vreunei 
prescripţii bisericeşti, săvârşirii unui păcat grav sau 
acumulării unui număr mare de păcate sau de îmbol-
năviri cauzate de un blestem. În funcţie de concluzia la 
care ajungea, preotul „citea” rugăciunile specificate în 
Molitfelnic pentru diferite necazuri şi săvârşea ritualu-
rile considerate necesare.

Dintre slujbele şi rugăciunile rânduite în biserică 
pentru diferite nevoinţe trupeşti, taina Sfântului Maslu 
era și este considerată cea mai puternică. Despre 
aceasta, teologul Dumitru Stăniloaie scria pe la mijlo-
cul secolului al XX-lea că „prin harul acestei Taine a 
Maslului se dă în mod principal vindecarea trupului. 
Numai când este rânduit ca bolnavul să moară nu se 
produce acest efect principal (tămăduirea trupului), ci 
doar celelalte - tămăduirea sufletului şi iertarea pă-
catelor mărturisite în Taina Pocăinţei”453. O descriere 
amănunţită a ritualului maslului găsim într-un studiu 
liturgic publicat la începutul secolului al XX-lea:

„Adunându-se preoţii în Biserică sau în casă, cel mai 
mare dă binecuvântarea. Apoi se zic psalmii 142, 50 
şi canonul compus de marele Arsenie, un pustnic din 
secolul al IX-lea. După aceea, fiecare preot zice cu 
glas tare «rugăciunea untului de lemn» pentru a lui 
sfinţire şi tămăduirea celor ce se vor unge dintr’însul: 
«Doamne carele cu mila şi cu indurările tale tămă-
duieşti zdrobirile sufletelor» etc. Acum vin la rând 7 
pericope din apostol şi 7 pericope din evangelie; în-
tre pericopa I-a şi II-a se zice însemnata rugăciune 
«Părinte sfinte, doftorul sufletelor şi al trupurilor» etc. 
Evangeliile se ascultă în genunchi şi cu mare pietate 
de bolnav şi de cei pentru cari se face maslul; între 
pericope se mai zic rugăciuni, se cântă tropare şi se 
unge bolnavul de 7 ori câte şapte cum s’a zis mai sus. 
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Fiecare preot zice rugăciunea «Părinte Sfinte» când 
unge pe bolnav. Se deschide după aceea evangelia, se 
pune cu scrisul pe capul bolnavului ce stă în genunchi, 
şi ţinând-o toţi preoţii, cel mai mare din aceştia zice 
rugăciunea: «Împărate sfinte»; apoi luându-se evan-
gelia, se dă spre sărutare bolnavului şi celor ce sunt cu 
dânsul. Se face în fine apolisul. [cu untul de lemn sfin-
ţit de preoţi la cetirea maslului] se unge bolnavul de 
preoţi, în chipul crucei de 7 ori câte 7: la frunte, nări, 
fălci, gură, piept, la mâna dreaptă şi cea stângă. Untul 
de lemn să fie curat şi fără vr’o amestecătură; iar bol-
navul să fie mărturisit înaintea duhovnicului.”454.

Tămăduirea implică mijloace şi tehnici fiziologice şi 
spirituale deopotrivă, amalgamate într-un ritual com-
plex, un adevărat spectacol în care efortul colectiv al 
preoţilor şi al audienţei este menit să atragă mila di-
vină asupra suferindului. Conform analizei făcute de 
Frank H. Gorman Jr. ideologiei ritualului455, intervenţia 
ritualică a preotului determină efecte pe mai multe pla-
nuri, pentru că în cadrul unui ritual sunt trei categorii 
fundamentale de roluri:

1. specialistul – în cazul de faţă, preotul – cel a cărui 
prezenţă este necesară pentru performarea ritu-
alului;

2. persoana a cărei situaţie a generat ritualul/nevoia 
ritualului, cel pentru care trebuie performat ri-
tualul;

3. cel/cei în faţa cărora/în prezenţa cărora ritualul 
este performat. 

Citirea de către preot a pericopelor evanghelice, par-
te esenţială a ritualului, este învestită cu o eficienţă 
de ordin magic, asemeni descântecelor rostite de alţi 
specialişti ai sacrului, căci „cuvântul” preotului este 
putere şi nu cunoaştere456. Punerea pe capul bolnavului 
a cărţii sfinte şi sărutarea acesteia sunt două gesturi 
învestite de asemenea cu o eficienţă fiziologică imedi-
ată, căci cartea este considerată purtătoare a ştiinţei/
învăţăturii sacre şi a unor formule incantatorii extrem 
de puternice457. Gestul sărutului este interpretat din 
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punct de vedere teologic ca un simbol al comuniunii 
cu divinitatea, o serie de alte obiecte considerate sacre 
fiind vizate: Crucea, icoanele, moaştele sfinţilor, stra-
iele preoţeşti etc. În mentalitatea ţărănească, acest act 
devoţional e mai degrabă văzut ca o formă de transfer 
a unor valori, puteri benefice dinspre obiectul sacru 
înspre cel care execută gestul458.

Învăţătura greco-catolică despre Maslu, aşa cum o 
găsim formulată într-o lucrare despre uzul sacramen-
telor, publicată în prima jumătate a secolului al XX-lea, 
spune că este un sacrament „în care, credinciosului greu 
bolnav, prin ungerea cu oleu binecuvântat de preoţi şi 
prin rugăciune, i se adauge darul sfinţitor, i se şterg ră-
măşiţele păcatelor, câştigă însănătoşirea trupească, de 
cumva aceea ar fi spre mântuirea sufletului”459.. Efectul 
principal atribuit acestei taine în relație cu cel bolnav 
este „sporirea darului sfinţitor, prin care se întăreşte 
omul atât sufleteşte, cât şi trupeşte”. Urmează efecte 
secundare, precum „iertarea păcatelor de moarte, pe care 
penitentul greu bolnav, fără vina lui, nu le-ar fi mărtu-
risit [...], ştergerea rămăşiţelor păcatelor mărturisite şi 
iertate [...], însănătoşirea trupească, dar aceasta numai 
condiţionat, de cumva i-ar fi bolnavului spre mântuirea 
sufletului”460. Procesul de curăţare de păcate a unui cre-
dincios, săvârşit prin taina spovedaniei prevăzută îna-
intea administrării leacului reprezentat de Maslu, este 
descris în termeni aproape fiziologici, unul din efectele 
Maslului fiind completarea, desăvârşirea acestui proces 
de purificare, atât de necesar în economia vindecării, 
când avem de-a face cu o ordine religioasă în care le-
gătura dintre păcat şi boală este extrem de importantă.

Descrierea manierei în care trebuie săvârşit acest 
sacrament/taină, arată ca fiind esenţială, pentru validi-
tatea ritualului, rostirea de către preot, în timp ce-l unge 
pe bolnav cu ulei sfinţit în prealabil, a următoarelor cu-
vinte din rugăciunea Maslului: „Părinte sfinte, doftorul 
sufletelor şi al trupurilor,...vindecă cu darul Cristosului 
tău şi pe robul (roaba) tău acesta... şi fă-l să vieze...”461. 
Maslul poate fi administrat doar bolnavilor, altfel îşi 
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pierde validitatea, spre deosebire de cazul ortodocşilor, 
unde „maslul se face nu numai bolnavilor, ci şi celor să-
nătoşi”462, putând fi privit şi ca un mijloc de protejare 
în faţa diferitelor afecţiuni, farmece şi atacuri diavoleşti.

Dacă liturghiile, apa sfinţită, exorcismele şi unele 
rugăciuni rostite/citite de către preot, erau considerate 
în lumea ţărănească drept folositoare pentru însănăto-
şirea celor bolnavi, despre Maslu şi taina Euharistiei 
(precedată de spovedanie), nu se poate spune întot-
deauna acelaşi lucru. Un conciliu provincial organi-
zat de către biserica greco-catolică în 1872 a hotărât 
în legătură cu Sacramentul Ungerei de pe urmă că 
„Sinodulu indatoresce pre parochi, câ se invetie pre po-
porenii sei a depune prejudetiulu acel’a, câ si cum dupa 
primirea acestui s. Sacramenta neaperatu li-aru urma 
mortea. ci din contra de ora-ce unulu dintre efeptele 
acestui s. Sacramentu pete fi insanatosiarea trupesca. 
dèca asia este placutu lui Domnedieu, credintiosii se 
nu amâne primirea acestui s. Sacramentu pana la cele 
din urma”463. Articolul scris de Victor Szmigelski des-
pre această hotărâre sinodală caută să explice înţelege-
rea greşită dată de către oameni acestor sacramente şi 
spaimele legate de prezenţa preotului la căpătâiul celui 
bolnav, percepute ca semn al iminenţei morţii. Această 
problemă relevă câteva aspecte esenţiale în legătură 
cu religia trăită şi cu funcţia de intermediere a preo-
tului. În primul rând, spovedania şi împărtăşirea apar, 
conform acestui articol, ca fiind asociate de oameni cu 
rânduiala unei „morţi bune”464 şi nu cu viaţa spiritua-
lă, aspect deplâns chiar de către autorul textului. Nu 
sunt văzute ca modalităţi prin care cel bolnav, odată 
uşurat de păcate, poate dobândi vindecarea. Prezenţa 
preotului în casa celui bolnav este descrisă ca provo-
când panică acestuia, fiind percepută ca un semn al 
grăbirii morţii. Această percepţie poate fi explicată în 
legătură cu rânduiala obişnuită, în cazul celor care „nu 
puteau să moară”, de a se chema preotul pentru a le citi 
în avans stâlpii sau prohodul, considerată ca fiind un 
mijloc de a uşura trecerea465.
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Pe lângă Taina Maslului, în Molitfelnic găsim „doc-
torii de vindecare” şi o serie de rugăciuni specifice, de 
la cele pentru deochi sau dureri de dinţi, „tulburări şi 
supărări” provocate de duhurile necurate, până la bles-
temele Sfântului Vasile, recomandate spre folosire în 
ritualurile de exorcizare. Aceste rugăciuni şi rânduieli 
fac referire explicită la puterea de vindecare atribuită 
bisericii și care lucrează prin intermediul slujbelor săvâr-
şite de slujitorii ei. Rânduiala de rugăciuni pentru cei ce se 
tulbură şi se supără de duhuri necurate, de exemplu, invocă 
pe Dumnezeu ca „Doctor al sufletelor şi al trupurilor 
noastre” şi pe Isus Hristos ca cel trimis în lume „să vin-
dece toată boala şi să răscumpere de moarte”466. În timp 
ce această rugăciune e rostită, preotul „ia untdelemn 
din candelă şi unge pre cel bolnav”467, aspect ce relevă 
faptul că această rânduială este calchiată după modelul 
Maslului, pentru că avem de-a face cu rostirea cuvintelor 
cheie ale Maslului, necesare pentru validarea sa, precum 
şi ungerea suferindului cu untdelemn. Faptul că de multe 
ori în practica ritualică exorcismele erau însoţite de să-
vârşirea Maslului explică apropierea şi fuzionarea dintre 
principiul exorcistic şi rânduiala Maslului, într-un ritual 
menit să-i ajute pe cei tulburaţi de duhuri rele.

Un mijloc de vindecare utilizat adesea de către pre-
oţi era liturghia, performată la cererea unui enoriaş, 
contra cost468. Despre liturghie se consideră că poate 
aduce vindecarea, de multe ori prin îndepărtarea bles-
temului sau a „făcutului” căzut pe capul celui suferind. 
Liturghia este investită cu funcţia unei contra-vrăji, iar 
preotul, implicit, ca un adversar al vrăjitoarelor şi fer-
mecătoarelor, pe care le combate cu mijloace magice. 
Pentru a putea reuşi, acesta trebuie să aibă o putere mai 
mare decât vrăjitoarea care a aruncat vraja sau bleste-
mul, după cum vedem din studiul cercetătoarei clujene 
Tünde Komáromi, despre cazul unei tinere maghiare 
care se credea blestemată şi care apelează la o serie de 
preoţi ortodocşi, renumiţi pentru astfel de servicii şi 
puteri. După două încercări eşuate, un al treilea, pe care 
ea îl descrie ca pe un veritabil sfânt, reuşeşte prin in-
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termediul unui număr de liturghii să alunge blestemul 
ce o apăsa şi să înfrângă vrăjitoarea469. Această postură 
de tămăduitor, reliefată de exemplul prezentat, plasea-
ză preotul într-o continuă confruntare cu diavolul şi 
cu slujitorii acestuia, vrăjitoarele, activitatea sa având 
o profundă dimensiune eshatologică. Liturghia nu mai 
este o simplă celebrare a tainei euharistice, ci devine o 
armă puternică folosită pe tărâmul confruntărilor vră-
jitoreşti. Forța care sălăşluieşte în acest ritual, în taina 
euharistiei, poate fi direcţionată de către preot, datorită 
puterii sale de mijlocire, înspre scopuri foarte profane 
și, mai ales, străine de semnificațiile și sensurile teo-
logice ale acestei slujbe. La fel se întâmplă şi cu alte 
acţiuni ritualice săvârşite de către preot, slujbe, posturi, 
rugăciuni, blesteme, afurisenii, exorcizări, aprinderi de 
lumânări, cădelniţări sau cetanii, care pot avea efecte 
contrare. Pot tămădui oamenii sau animalele, dar pot 
şi să le îmbolnăvească, totul în funcţie de cerinţa celui 
care solicită şi plăteşte pentru aceste servicii470.

Solicitarea de către persoane de alte confesiuni a 
slujbelor săvârşite de către preotul român, practică 
întâlnită şi astăzi, așa cum probează studiul menţionat 
și alte studii menționate în cuprinsul lucrării, are o 
îndelungată vechime şi a stârnit intervenţii din partea 
ierarhilor şi autorităţilor laice, după cum vedem dintr-o 
scrisoare din noiembrie 1800 a vicarului Ioan Popovici, 
în care este pomenită „jalba asupra parohului neunit 
del(a) Toprila, în scaunul Cincului mare, despre aceia, 
că numitul acest preot ar fi făcut oareş-care rugăciune 
la o fămee bolnavă de sas”. Prin urmare, se porunceşte 
protopopilor să înştiinţeze clerul şi să vegheze îndea-
proape ca „preoţi neuniţi a face ceva slujbă la oameni 
bolnavi de altă lege nici decum să nu îndrăznéscă”471. Un 
exemplu elocvent găsim și în corespondența lui George 
Bariț cu B.P. Hasdeu, din care redăm un fragment:

„În Braşov era între anii 1833-1842 paroc în cetate 
Vasile Greceanu, socrul neuitatului nostru poet 
Andrei Mureşianu. Şase ani, cât am locuit cu acel 
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venerabil preut în aceeaşi casă, aveam destule oca-
ziuni de a vedea cum veneau la el saşi şi mai ales 
săsoaice, chiar din burghezie, ca să-i vindece prin 
rugăciuni, pe ei sau pe vreun membru al familiei, 
căci nici un medic nu le poate ajuta, boala fiind de la 
diavolul. Aceiaşi saşi sau săsoaice da şi liturghii; unii 
cereau să li se facă şi maslu cu 5 sau 7 popi; fireşte pe 
ascuns, ca să nu afle preuţii săseşti. Popa Vasile se 
apăra, refuza, dar nu putea să scape.”472.

Preotul Vasile Greceanu este departe de imaginea 
preotului țăran Costandin din nuvela Păscălierul a 
scriitorului ardelean Ion Agârbiceanu, şcolit preţ de 
câteva luni la vlădicie, sau a altor preoți țărani, cu alură 
patriarhală, din povestirile aceluiaşi prozator. E vorba 
de un preot din cetatea Braşovului, încadrabil în ceea 
ce istoricii au statuat în timp ca „elită intelectuală” a 
poporului român, care interacţionează şi cu o lume 
burgheză, nu numai cu lumea ţărănească. George 
Bariţ, promotor, printre alţi intelectuali români ai 
veacului al XIX-lea, a unui nou tip de preot, şcolit şi 
critic al superstiţiilor poporului, depune mărturie pen-
tru vindecările şi exorcismele săvârşite de acest preot 
şi de către alţii ca el. Ba mai mult, în cazul preotului 
ortodox Moldovanu, din comuna româno-maghiară 
Sân-Mihaiu/Nádasszentmihály (azi Mihăiești) de lângă 
Turda, denunţat în 1876 pentru că vindecase prin ru-
găciunile sale o serie de maghiari calvini şi unitarieni, 
îi ia apărarea în paginile Gazetei de Transilvania, ală-
turi de fiul acestuia, avocat la Abrud473. Reputaţia de 
exorcişti şi tămăduitori a preoţilor români, ortodocşi 
sau greco-catolici, nu a atras numai aflux de solicitanţi 
dinspre celelalte confesiuni şi comunităţi etnice tran-
silvănene, ci şi reacţii critice dinspre ierarhii celorlalte 
biserici sau dinspre elita laică, după cum am văzut din 
cazul menţionat al preotului Moldovanu, sau din ca-
zul preotului Climente Popoviciu, certat de episcopul 
Moga pentru că scotea draci din saşi şi atrăsese astfel 
mânia păstorilor religioşi ai acestora474.
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Vindecarea este adusă de către preot prin interme-
diul rugăciunilor, a maslului, a exorcismelor sau prin 
săvârşirea la comandă a unui număr de liturghii, subli-
niind modul în care sunt combinate diferitele mijloace 
spirituale şi bisericeşti pentru a spori eficienţa şi şan-
sele procesului de vindecare. Revenind la fragmentul 
citat, acesta pune în lumină şi uşurinţa cu care diferite 
acţiuni erau atribuite posesiunii demonice, nu numai 
în rândul comunităţii româneşti, privită de regulă ca 
fiind înapoiată şi superstiţioasă475, ci şi în rândul co-
munităţilor săsească şi maghiară, considerate mult 
mai civilizate şi, cel puţin din perspectiva statisticilor, 
mult mai puternic alfabetizate.

În cazul creştinătăţii catolice, dinspre care se 
exercită o constantă influenţă în secolele XVIII-XIX, 
preponderent asupra greco-catolicilor, după conciliul 
tridentin au fost accentuate mijloacele bisericeşti ca 
singurele acceptabile în combaterea farmecelor şi „fă-
căturilor”, denumite maleficium, în toate manifestările 
acestora. După Tommaso Delbene, din ordinul teatini-
lor (secolul al XVII-lea), erau zece remedii bisericeşti 
împotriva demonilor şi a lucrărilor acestora, pe care le 
menţionează în ordinea importanţei: credinţa, botezul, 
spovedania, euharistia, exorcismul, agheasma, relicve-
le/moaştele, semnul crucii, numele lui Isus şi al Mariei 
şi rugăciunea. Dar, în practica sacerdotală, ordinea 
utilizării a fost alta. Când se credea că maladia a fost 
provocată printr-un ritual, cum e cazul tehnicilor vră-
jitoreşti, numai un ritual asemănător îl putea combate. 
Aceasta este, în opinia istoricului David Gentilcore, 
cheia pentru a înţelege importanţa sacramentaliilor şi 
a rolului lor crucial în sistemul sacrului, atât în forma 
sa bisericească oficială, cât şi în interpretările laici-
lor476. Biserica Catolică privea sacramentaliile – rituri 
minore şi binecuvântări, a căror eficacitate nu era au-
tomată, precum în cazul sacramentelor, ci depindea de 
situaţie şi de preotul oficiant477 – ca instrumente im-
portante pentru vindecarea bolnavilor. De asemenea, 
binecuvântările, citirea unor rugăciuni sau părţi din 
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evanghelii la căpătâiul pacientului, precum şi scrierea 
unor brevi (bileţele pe care erau scrise numele Treimii 
sau cuvinte din evanghelii, considerate mijloace de 
protecţie) erau considerate activităţi şi mijloace legiti-
me de vindecare specifice clerului478.

Se pot observa o serie de asemănări între cele 
prezentate mai sus şi mijloacele bisericeşti pe care le 
aveau la îndemână clericii ortodocşi şi greco-catolici 
din Transilvania. Primirea împărtăşaniei de către cei 
bolnavi era privită ca având puteri miraculoase de vin-
decare. Aceştia, când nu se puteau deplasa la biserică, 
puteau fi împărtăşiţi acasă sau, în unele cazuri, în spi-
tale. „După învăţătura liturgică a Bisericei ortodoxe, 
sfintele daruri pentru cei bolnavi se pregătesc în Joea 
cea mare, însă ele pot să fie pregătite şi la alte liturgii 
depline. [...] Bolnavului i se dă o părticică din sfinte-
le taine, pusă în potir, unde se toarnă şi vin atât cât 
poate primi el, cetindu-i-se de preot şi rugăciunile din 
Molitfelnic”479.

Forma radicală de vindecare şi cea care a adus şi 
aduce cea mai mare faimă preotului român, în multi-
etnica și multiconfesionala lume transilvăneană, este 
exorcismul. O definiţie a exorcismului, în conformitate 
cu învăţătura Bisericii Ortodoxe, sună în felul următor:

„cuvântul exorcizare vine de la grecescul exorkizein 
şi a fost preluat de limba română prin intermediul 
limbii latine, adică exorcisare. El are înţelesul de 
a conjura pe cineva sau de a-l lega prin jurământ. 
În Faptele Apostolilor găsim acest cuvânt cu o re-
ferire specială la practicarea exorcismelor. Autorul 
vorbeşte de exorcişti iudei care umblau din loc în 
loc, încercând să cheme numele lui Iisus peste cei 
ce aveau duhuri necurate, zicând: Vă jur pe Iisus pe 
Care-L propovăduieşte Pavel să ieşiţi afară (Fapte, 
19:13). Deci prin exorcizare se înţelege conjurarea 
demonului de către o persoană sfinţită pentru a pă-
răsi o fiinţă sau un lucru posedat de el. Dar cuvântul 
a jura sau a conjura are şi înţelesul de a afurisi, a 
blestema, fiind adoptat cu acest sens mai ales în ac-
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tele de exorcizare, înţelegându-se acţiunea săvârşită 
de slujitorii sfintelor altare, arhierei şi preoţi, de a 
alunga diavolii din oamenii posedaţi sau stăpâniţi de 
duhurile rele, cu ajutorul rugăciunilor şi al slujbelor 
bisericeşti. Exorcizarea este o lucrare specific bise-
ricească, alcătuită din rugăciuni şi anumite ritualuri: 
însemnarea cu semnul Sfintei Cruci, binecuvântarea, 
stropirea cu apă sfinţită, săvârşite de preot pentru 
alungarea duhurilor necurate care au pus stăpânire 
pe unii oameni, pe elemente naturale sau chiar pe 
obiecte, aflându-se sub influenţa diavolului”480.

Definiţia accentuează faptul că exorcizarea este o lu-
crare specific bisericească, fiind legată de principiul 
succesiunii apostolice prin care apostolii şi mai apoi 
preoţii au primit de la Hristos puterea de a conjura 
demonii. Departe de a fi o componentă marginală a 
misiunii sacerdotale, exorcismul, în anumite forme, 
este o constantă a activităţii preoţeşti. Dincolo de evo-
luţia şi transformările suferite de exorcism în primele 
secole ale creştinismului, observăm faptul că acesta are 
un rol de prim rang în cadrul religiei creştine. Având 
implicaţii teologice şi eshatologice ce duc chiar în 
miezul doctrinei creştine481, exorcismul a presupus şi o 
practică spectaculoasă, forţând adesea graniţele dintre 
Medicină, Miracol şi Magie482, fiind un instrument efici-
ent în acţiunile de convertire derulate de primii misio-
nari creştini. Exorcismul exemplifică la modul concret 
legătura preotului cu divinitatea, având o importanţă 
majoră în consolidarea autorităţii oficiantului483.

Pe lângă evidenţierea legăturii dintre păcat – boală – 
posesiune demonică, definiţia exprimă puterea atribuită 
preotului de „a lega şi dezlega”, de a porunci demonilor 
şi de a-i blestema. Spre deosebire de exorcismele per-
formate de primii creştini prin simpla poruncă dată de-
monilor în numele lui Hristos, exorcismul clericalizat 
cuprinde un ritual complex în care se foloseşte stro-
pirea cu agheasmă, crucea şi citirea unor texte sacre. 
Inima acestui ritual o constituie blestemarea demoni-
lor de către preot. În această putere de a blestema, atri-
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buită preotului în virtutea autorităţii deţinute de către 
biserică, desluşim una dintre cele mai importante arme 
în confruntările acestuia pe terenul religiei țărănești.

Deşi învăţătura bisericească prezintă acest ritu-
al ca o modalitate de manifestare a puterii directe a 
Sfântului Duh, a harului ce se manifestă prin anumite 
persoane484, adică prin intermediul preoţilor investiţi 
cu această autoritate de către biserică, la nivel po-
pular distincţia dintre puterea unui preot şi lucrarea 
Duhului Sfânt nu este foarte precisă. Tocmai perfor-
marea şi reuşita unui astfel de ritual poate confirma în 
ochii credincioşilor harul şi puterea unui preot, acesta 
fiind considerat mai „bun” şi „mai cu har” decât alţi 
colegi de breaslă, urmarea fiind atragerea unui număr 
mare de credincioşi care au nevoie de o astfel de asis-
tenţă spirituală. Redăm în rândurile următoare un caz 
concret de exorcist din a doua jumătate a secolului al 
XIX-lea, descris de George Bariţ în corespondenţa sa 
cu Hașdeu:

„Parocul de la biserica orăşenilor din Blaj, Alimpiu 
Blaşanu, ne spunea – în august 1877, cu ocaziunea 
adunării generale a Asociaţiunii Literare Transilvane 
– cum că saşii nici acum nu-l lasă în pace cu rugămin-
ţile lor pentru exorcizări. D-sa vrea să-i scoaţă pe uşă 
afară, zicându-le: «Mergeţi la popa vostru, că e om 
cu minte şi de treabă, D-zeu îl ascultă şi pe el, numai 
voi să aveţi credinţă». Saşii însă, năcăjiţi sărmanii de 
boala lor cea de la diavol, nu-l slăbesc, ci-i replică 
cam aşa: «Bun e popa al nost, domnule porintie, de 
n-are ce-i trebui». – «Bine, ce să aibă ce-i trebui? Voi 
să aveţi credinţă» – «Nu aşa, domnule porintie: popa 
nost nu are cruce se sporie pe dracu, nu are cu ce să 
facă fum să fugă dracul, nu ştie rugăciunile potrivă 
pe drac»”485.

Faima de exorcist și vindecător a preotului român este 
reliefată și în acest caz, precum și faptul că vindecările 
miraculoase erau întâlnite și în cazul unor preoți cu o pre-
gătire intelectuală superioară celor din lumea țărăneas-
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că. Fragmentul permite și observarea instrumentarului 
utilizat de către exorcist, constând în: cruce, agheasmă 
şi tămâie, la care se adaugă „rugăciunile potrivă pe drac”, 
cuprinse în cartea mânuită de preot. Acestea fac diferen-
ţa dintre puterea de vindecare atribuită preotului român 
şi cea atribuită pastorului luteran sau reformat.

În ipostaza de tămăduitor a preotului român din 
Transilvania secolului al XIX-lea, raportul carte-cunoaș-
tere-putere se manifestă pe coordonatele specifice unei 
viziuni premoderne asupra lumii, având semnificații 
caracteristice registrului magico-religios. Cartea este 
strâns legată de funcția sacerdotală, fiind o sursă de 
autoritate, iar preotul este cel inițiat și cunoscător al 
modurilor de utilizare a acesteia și a puterilor atribuite. 
Cartea cuprinde „știința” necesară vindecării, iar preo-
tul este cel inițiat în a avea acces la ea și în a o pune în 
practică. În carte sunt leacurile aducătoare de tămădui-
re, rugăciunile, a căror rostire de către cel împuternicit 
să o facă produc efecte în lumea înconjurătoare. Puterea 
de a vindeca atribuită preotului este strâns legată de 
postura sa de reprezentant al bisericii, al sacrului licit, 
precum și de cea de mânuitor al cărților sacre, după 
cum am arătat în paginile anterioare. Materialele par-
curse duc la concluzia că ritualurile săvârșite de preot şi 
rugăciunile rostite de acesta la căpătâiul bolnavului au 
o triplă eficienţă: fiziologică, psihologică şi spirituală. 
Această ipostază de tămăduitor plasează preotul în ini-
ma vieții sociale și religioase a comunităților păstorite, 
integrându-l deplin în sistemul magico-religios care 
guvernează lumea țărănească.
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Capitolul 5 
Preotul și riturile de trecere

Are să-ţi mai spună ceva, părinte. Nu s-a 
spovedit bine, s’a cuminecat cu nevrednicie, 
şi de aceea nu poate muri. Mi-a spus mie: are 
el un păcat pe care nu l-a spovedit, credea că 
nu va muri. Dar acu moartea tot în jurul lui 
se învârte şi simte răsuflarea ei de gheaţă.
Ion Agârbiceanu, „Drum rodnic”, în Din 
vieaţa preoţească. Schiţe

Alături de sărbătorile care ritmau viaţa comunităţii pe 
parcursul anului, riturile de trecere reliefează din plin 
rolul central al preotului în viața comunității și ipostaza 
de intermediar al sacrului. Ca şi în cazul sărbătorilor de 
peste an, bisericeşti sau cele care ţin de calendarul agri-
col (creştinate), în preajma riturilor de trecere credinţele 
şi practicile magice sunt prezente, unele dintre acestea 
putând fi încadrate în categoria „ritualurilor folcloriza-
te” și a dimensiunii „populare” a vieții rituale486.

Încă de la naştere, omul societății țărănești era prins 
într-o ţesătură densă de tradiţii, gesturi şi convenţii ca-
re-i structurau existenţa. Acestea contribuiau la forma-
rea sa şi îi coordonau, adeseori până în mici detalii, viaţa. 
Mai mult, scrierile etnografice evidențiază faptul că 
„încă dinaintea naşterii tradiţiile abundă: pe alocuri, fe-
meile prezic sexul copilului fie după mişcările fătului în 
pântecele mamei, fie după ce alimente `pofteşte` aceas-
ta. Îndată după naştere, cineva trebuie să taie cordonul 
ombilical şi să se îngrijească de placentă. Sunt acte prac-
tice şi simbolice prea importante ca să nu fie înconju-
rate de interdicţii şi prescripţii”487. În această „ţesătură”, 
preotul are o partitură de primă mână, în ipostaza sa de 
reprezentant oficial al sacrului, căruia i se atribuie atât 
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de către biserică, cât și de către comunitatea păstorită, 
puterea de a „sfinţi”, de a „purifica” și de „a lega şi dez-
lega”. Biserica a încurajat și a cultivat această încredere 
acordată la nivelul pietății populare puterii preotului, în 
calitatea sa de delegat al lui Dumnezeu, fiind un impor-
tant fundament al autorităţii bisericii. Această putere se 
afirmă și se reiterează la un prim nivel prin liturghiile 
duminicale și cele din zilele de sărbătoare, apoi, la un alt 
nivel, prin intervențiile rituale în contexte de criză (indi-
viduale sau colective), ultimul nivel fiind cel al riturilor 
de trecere. După cum sublinia istoricul francez Pierre 
Chaunu, în contextul dezvoltării vieții laice, sacramen-
tele se refugiază la extremităţi, tind să se identifice cu 
riturile de trecere: ritul de intrare şi cel de ieşire488.

În acest capitol mă voi concentra asupra a două rituri 
de trecere, fundamentale pentru existenţa unui individ şi 
a unei comunităţi, încercând să degajez rolul preotului în 
economia ritualurilor şi a vieţii comunităţii. Este vorba 
despre botez şi înmormântare, începutul şi sfârşitul unei 
existenţe, situaţii în care postura de intermediar a preotu-
lui se dezvăluie în deplinătatea sa și care permit o carto-
grafiere profundă a universului magico-religios țărănesc.

Botezul
Din perspectivă teologică, în istoria creştinismului 
răsăritean, botezul este una dintre tainele majore, re-
prezentând „iniţierea creştină fundamentală în «noua 
viaţă»”489. Rit fundamental atât din perspectiva tra-
diției creștine, cât și a culturii țărănești, botezul este 
precedat şi urmat de o serie de ritualuri și practici cu 
caracter magic, după cum ilustrează cu generozitate un 
bogat material etnografic cules cu începere din secolul 
al XVIII-lea. În paginile următoare, bazându-mă pe câ-
teva culegeri de folclor și studii etnografice, voi schița 
un tablou succint al nașterii în cultura țărănească, cu o 
atenție sporită acordată ritualurilor magice și religioa-
se care însoțesc și marchează acest moment.

În cazul femeii care nu putea rămâne însărcinată 
– situaţie gravă, cu consecinţe majore pentru viaţa ei 
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în familie şi comunitate490 – studiile etnografice din 
secolul al XIX-lea și începutul secolului al XX-lea au 
identificat la nivelul lumii țărănești o serie de mijloace 
magico-religioase prin care aceasta putea să-şi îmbu-
nătăţească situaţia pentru a „purcede grea”. Aflăm de la 
folclorişti că de regulă se începea cu rugăciunile, umbla-
tul pe la biserici şi mănăstiri „ca să i se cetească, a face 
lumini cât statul ei de lungi şi a le aprinde, ca să ardă la 
icoana Maicii Domnului, apoi atât ea cât şi bărbatul ei a 
plăti sărindare, acatiste şi liturghii, a încunjura biserica şi 
a îngenunchea sub daruri, şi în fine a ţine posturile, cu de-
osebire însă postul vinerii mari şi lunile”491. Dacă acestea 
nu dădeau rezultate, urma prepararea unor băuturi şi 
alimente considerate eficiente, apoi o serie de îmbăieri. 
Aceste mijloace, din categoria practicilor săvârşite fără 
intermediari, erau completate de acţiunea preotului:

„După ce s-a scăldat, îşi cumpără o cordică roşie de 
mătasă, aşa lungă ca să se poată încinge cu dânsa, o 
duce la biserică, o dă pălimariului ca acesta s-o puie 
sub cămeşa mesei celei sfinte din altar, unde o lasă 
să steie până ce se împlinesc 12 liturghii, şi la fiecare 
din aceste 12 liturghii plăteşte preotului câte o litur-
ghie, adecă 10-12 cr., după cum se plăteşte de obicei, 
anume ca să fie amintită totdeauna în decursul servi-
ciului dumnezeiesc. După aceasta, îşi ia nevasta cor-
dica acasă şi, încingându-se cu dânsa pe sub cămeşă, 
o poartă un timp mai îndelungat.”492.

Punerea cămășii în altar reliefează eficacitatea fizică 
atribuită puterii sacre ce sălăşluieşte în euharistie, 
precum şi eficacitatea atribuită săvârşirii unui număr 
special de liturghii. Dacă aceste demersuri eşuau, ne-
vestele infertile apelau „la descântători şi descântătoa-
re, vrăjitori şi vrăjitoare care, după credinţa lor, ştiu 
toate tainele, până chiar şi cele mai ascunse, şi ca atari 
trebuie numaidecât să le ajute şi lor, ca să facă şi să 
aibă copii, cari să fie urmaşi, să aibă cui încredinţa ave-
rea, ca aceasta să nu se irosească şi pustiască; iar după 
moarte să aibă cine-i comânda şi pomeni”493.
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Fragmentul evidenţiază pragmatismul specific re-
ligiozităţii ţărăneşti şi lejeritatea cu care sunt trans-
gresate prescripţiile şi interdicţiile bisericeşti când e 
vorba de o chestiune considerată importantă pentru 
viaţa unui individ sau a unei familii. Apelul la vrăjitoa-
re reliefează atitudinea ambivalentă faţă de sacru la ni-
velul religiei vernaculare. Deşi discursul teologic este 
extrem de dur în privinţa vrăjitoarelor494 şi a celor ce 
apelează la acestea495, deşi la nivelul lumii ţărăneşti și 
în mitologia populară este împământenită dihotomia 
între vrăjitoare şi preot496, la nivelul pietăţii populare, 
urmărirea eficacităţii prin orice mijloace pare să pri-
meze. O explicaţie posibilă ar putea fi faptul că, în în-
văţătura răsăriteană, până târziu, la sfârşitul secolului 
al XVII-lea – cel puţin după cum reiese din iconogra-
fie497 - „nu există responsabilitate individuală pentru 
faptele comise în faţa judecăţii divine. Dumnezeu este 
mare, bun şi iertător, aşa cum se înfăţişează şi mitro-
politul lor. Vor fi de ajuns câteva danii la sfârşitul vieţii 
şi păcătosul poate cumpăra un loc în rai şi iertarea pă-
catelor. Dacă păcatele sunt mai mari, păcătosul ridică 
un schit sau o biserică şi eventual se retrage la sfârşitul 
zilelor la o mănăstire pentru a-şi plânge păcatele. Apoi 
cei rămaşi pe pământ au misiunea de a oficia toate ri-
tualurile specifice pentru a le salva sufletele”498.

 Societatea românească din veacul al XIV-lea nu era 
încă frământată de ideea judecăţii individuale, după 
cum se poate observa din cele mai vechi reprezentări 
iconografice cunoscute ale Judecăţii de Apoi, cele din 
Transilvania, de la Sântămărie Orlea/Őraljaboldogfalva/
Mariendorf (1311), Streisângeorgiu/Sztrigyszentgyörgy 
(1314), Leşnic, comuna Vețel/Vecel/Witzel (1400) şi 
Crişcior/Kristyór (1411). Acestea nu arată nimic despre 
disputa dintre draci şi îngeri pentru sufletul răposatu-
lui şi nici despre înfricoşătoarele imagini ale Iadului, 
cu „muncile” care-i aşteaptă pe păcătoşi499. Începând 
cu a doua jumătate a secolului al XVI-lea, se petrece 
şi în lumea românească o mutaţie în planul mentali-
tăţilor, similară celei din Occidentul medieval500, după 



MOLITVE, CETANII ȘI AFURISENII

147

cum se poate observa din marile ansambluri picturale 
din Moldova şi mai apoi din Ţara Românească (secolele 
XVIII-XIX), teme ca „vămile văzduhului”şi „Judecata 
de Apoi” căpătând o mare amploare şi punând în relief 
ideea judecăţii individuale501. Mai multe despre impor-
tanţa legăturii dintre vii şi morţi şi despre mijloacele de 
uşurare a sorţii celor decedaţi, prin intermediul unor 
ritualuri şi rânduieli performate de regulă de preot, voi 
prezenta pe larg în paginile alocate intermedierii ritu-
ale specifice înmormântării. 

Revenind la schița etnografică dedicată nașterii și 
botezului, până să ajungă la naştere, femeia însărcina-
tă trebuia să ţină cont de numeroase prescripţii, iar în 
vederea unei naşteri uşoare avea la îndemână o serie de 
instrumente şi practici din registrul magico-religios al 
medicinei populare. Cele care ştiau puţină carte citeau 
zilnic Visul Maicii Domnului502, iar altele mergeau 
„din vreme la preot ca să le citească Acatistul Bunei 
Vestiri”503. Cartea se impune ca instrument esențial, 
atribuindu-i-se puteri magice prin calitatea sa de pur-
tătoare a cuvântului dumnezeiesc504, numeroase cerce-
tări etnografice de la sfârşitul secolului al XIX-lea şi 
începutul secolului XX evidenţiind larga răspândire 
a credinţei în virtuţile apotropaice ale Visului Maicii 
Domnului (carte apocrifă), învestit cu puterea de a alun-
ga influenţele malefice ce ar putea face rău femeilor în 
timpul naşterii. Tipăriturile religioase, în special căr-
ticelele de rugăciuni sau textele apocrife învestite cu 
funcții magice, au devenit tot mai accesibile în secolul 
al XIX-lea și au pătruns în tot mai multe gospodării 
țărănești, purtarea lor ca amuletă magică contribuind 
decisiv la depășirea limitelor impuse de rata de alfa-
betizare scăzută. Puterea atribuită unor astfel de cărţi 
reiese şi din purtarea acestora la sân de către femeile 
însărcinate sau din punerea cărţii pe pântecele celei 
care naşte pentru a-i uşura procesul505.

Când durerile facerii erau simţite de către femeie şi 
aceasta nu putea naşte uşor, se tămâia casa cu tămâie 
sau smirnă luată din cădelniţa preotului, de la sărbători 



VALER SIMION COSMA

148

mari, despre care se credea că e mult mai folositoare506. 
Greutăţile erau puse pe seama făcăturilor şi farmecelor, 
de aceea naşterea era adesea însoţită de descântece de 
întors şi de desfacere, iar femeii i se da să bea de trei 
ori apă sfinţită de la Bobotează507. În unele părţi ale 
Transilvaniei, pentru uşurarea naşterii şi pentru pro-
tejarea fătului de mulţimea de duhuri rele ce stau la 
pândă, se credea că „e bine să se încingă cu un săcuşor 
umplut cu ţernă din ţinterim, amestecată cu busuioc, şi 
aprinzându-se lumini sfinţite de preotul, să se puie la 
gura hornului ca să ardă, pentru că fiinţele cele rele vin 
de regulă pe hornul casei. [...] se aprinde şi o candelă [...] 
dinaintea icoanei familiare [...] şi atât odaia, cât şi patul 
se stropesc cu apă sfinţită. Iar după ce s-a născut copi-
lul, e bine ca până la botez să ardă o lumină lângă leagă-
nul său şi să se păzească noaptea. [...] în Orlat, cât timp 
e nebotezat copilul, se aprinde în toată seara în casă o 
zdreanţă de lână neagră, şi atât copilul cât şi muma se 
afumă cu dânsa în tot timpul acesta, ca să nu se apropie 
lucru slab de dânşii508. Tot pentru a proteja mama și fătul 
nebotezat, se pun la capul mamei „arme, o furcă de tors, 
o frigare, un cuțit, un topor, o măciucă”, ca și în cazul ce-
lui care trage să moară, ca „să înspăimânte duhurile”509.

Rugăciunile pentru uşurarea naşterii nu sunt spe-
cifice numai mediilor ţărăneşti, în decembrie 1802 o 
poruncă a guvernului crăiesc impunând săvârşirea de 
slujbe pentru uşurarea naşterii împărătesei, preoţii tre-
buind să oprească poporul în biserică, după liturghie, 
şi să citească Acatistul Preacestii, ritualul fiind săvârșit 
timp de 8 zile510. Până şi familiile despoţilor luminaţi 
de la începutul secolului al XIX-lea par a avea nevoie 
de intermedierea preoţilor în momentele de cumpănă, 
şi cum un număr mai mare de preoţi şi de slujbe este 
considerat a fi mai eficient în economia sacrului, pute-
rea politică pune în funcţiune întreaga funcţionărime 
sacerdotală, indiferent de confesiune.

Despre femeia care a pierdut copilul „cred românii 
din anumite părţi ale Transilvaniei că trebuie să fie de 
cineva legată. [...] trebuie numaidecât dezlegată [...] de 
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cătră preotul. [...] se crede şi se zice că o atare femeie a 
pierdut copilul pentru păcatele sale sau ale părinţilor 
săi”511. Puterea atribuită preotului, conform tradiţiei 
creştine, de a lega şi dezlega păcatele semenilor, se tra-
duce şi în spaţiul confruntării magice, preotul având 
puterea de dezlega şi contracara cele săvârşite de că-
tre vrăjitoare şi fermecătoare. Pe de altă parte, despre 
pruncii „ce-i perd muerile” se credea că, asemeni celor 
ce mor nebotezați, se transformă în vârcolaci512.

Nicolae Stoica de Haţeg descrie, într-o însemnare 
din 17 iunie 1830, cum decurgeau rânduielile specifice 
naşterii la începutul secolului al XIX-lea:

„La zioa sau ceasu naşterii ei, ea vorbită cu vro pre-
tină încrezută sau vreo stearpă a-i fi moaşă, care în-
ştiinţată, ziua, noaptea aleargă cu muma soacra, ce-i 
în chinuri ajută. Moaşa buricu pruncului cu vrun 
cuţit lăpădat, custură, preu un răstău de la jug îi tae, 
îl înoadă, născutul spală, îl învălue, locşoru născă-
toarei aci într-un unghiu îngroapă, apoi o oală sau 
cucurbătă plină cu apă curată şi un fir de bosioc mi-
rositori luund moaşa, la popa aleargă. Molitvă! Popa 
pre creiţari apa sfinţeşte, de viaţă, sănătate ceteaşte, 
unii şi nume pruncului dau, alţii nu dau. Moaşa viind 
cu sfînta apă face pruncului scaldă caldă, cu molit-
vă o stropeăşte, pruncul după scaldă îl stropeăşte, 
într-o lînă noo, de berbeace sau de oae îl înfaşe, în 
leagăn îl culcă. Şi pre mumă cu bosiocu o stropeşte, 
o curăţeăşte, pre prunc a-l apleca şi ceva a mânca să 
poată. Apa sfinţită în oală, pentru scalda pruncului, 
40 de zile o ţin.”513

Însemnarea cronicarului continuă cu descrierea os-
peţelor şi darurilor specifice acestui rit de trecere şi 
subliniază rolul major al naşului. Rânduielile naşterii 
şi botezului, cu variaţiunile specifice diferitor arealuri 
geografice din cuprinsul Transilvaniei, sunt în linii 
mari aceleaşi şi la sfârşitul secolului al XIX-lea, după 
cum se poate observa din bogatul material etnografic 
înregistrat de o pleiadă de harnici folclorişti.
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Culegerile de folclor din a doua jumătate a seco-
lului al XIX-lea şi din prima jumătate a secolului al 
XX-lea descriu în detaliu diferitele obiceiuri şi etape 
specifice naşterii şi botezului în lumea ţărănească a 
românilor ardeleni. La naşterea pruncului era datină 
să i se facă scăldătoare, nefiind vorba de o simplă cu-
răţare trupească, ci de un ritual cu profunde conotaţii 
magice. În prima scăldătoare se punea „molitfă, adecă 
agheasmă sau apă sfinţită adusă cu puţin mai înainte 
de aceasta de la preotul; apoi puţin lapte dulce, ca să-i 
fie pielea albă ca laptele, un ou, ca să fie sănătos ca oul 
[...] un ban de argint, ca să fie curat şi să nu se prindă 
de dânsul farmecele, vrăjile şi aruncăturile, adecă bu-
bele rele, cum nu se prinde rugina de argint”514. De la 
Gheorghe Pavelescu aflăm că prin Munţii Apuseni, în 
prima jumătate a secolului al XX-lea, „în prima scaldă 
se pun flori ca să fie frumos, iar mai înainte de a suge 
întâiul lapte i se dă apă de pe un clopot să-i cânte gura 
precum clopotul. În prima scaldă se mai pune un ban 
de argint, ca viaţa lui să rămână nepătată ca argintul. 
În leagăn i se pun foarfeci, sfredel, cuţit sau alte obiec-
te de fier, pentru a depărta spiritele rele. Se mai pune o 
carte pentru a fi bun cititor, un fluier pentru păstor şi 
broderii pentru destoinicia fetelor. Contra deochiului 
i se pune ceva roşu...ş.a.”515. Obiceiul de a pune bani în 
apa în care se îmbăiază pruncul nu era specific doar 
românilor. Aflăm de la folcloristul maghiar, József 
Kádár, că în rândul armenilor din Gherla/Szamosújvár/
Armenierstadt (în trecut Armenopolis), în perioada 
vizată de cercetarea de faţă, „se obişnuieşte ca la naşte-
rea copilului să se arunce un ban în apa în care copilul 
este îmbăiat. Cei mai mulţi aruncă bani de aur, iar cei 
mai săraci de argint. Se face aşa în credinţa că copilul 
trebuie să se obişnuiască cu câştigarea banilor. Pe de 
altă parte, produc prin aceasta bucurie şi moaşei”516.

În cazul naşterii, preotul intra repede în scenă, ges-
tionând o serie de momente şi rânduieli din perioada 
dintre naşterea pruncului şi botez, acțiunile sale fiind 
descrise/prescrise și în Molitfelnic, alături de rugăciuni:
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„Preotul, înştiinţat fiind de cătră un familiant 
al femeii bolnave, se duce la locuinţa acesteia şi 
ajungând la starea locului face mai întâi sfinţirea 
cea mică a apei după rânduiala bisericească. Apoi, 
aprinzând o lumină şi cădind toată casa cu tămâie în-
cepe: Binecuvântat este Dumnezeul nostru;...Sfinte 
Dumnezeule;... Tatăl nostru;... Că a ta este împără-
ţia, şi troparul zilei sau al sfântului de rând. După 
aceasta, puind epitrahilul pe capul nepoatei, ceteşte 
rugăciunile prescrise din rugăciunari (molitvenic) 
pentru grabnica ei însănătoşare şi rădicare din patul 
durerilor, precum şi pentru curăţirea de toată spur-
căciunea şi întinăciunea trupească; apoi pentru păzi-
rea ei de toată tirania diavolului şi de toată năvălirea 
duhurilor celor nevăzute; de neputinţă, slăbiciune, 
râvnă, invidie şi deochi; iar pruncului nou-născut ca 
să fie păzit şi ferit de toată fermecătura şi răutatea, 
de tot viforul potrivnicului şi de duhurile viclene din 
zi şi cele din noapte, şi ca să se poată învrednici a se 
închina bisericei pământeşti, [...] Nemijlocit după ce 
s-au cetit rugăciunile acestea nepoatei, luând moaşa, 
care a rădicat pruncul, pre acesta în braţe şi îngenun-
chind cu dânsul, preotul îi ceteşte şi ei rugăciunea 
de curăţire. Dacă, afară de moaşă, au mai stat şi alte 
femei întru ajutor nepoatei la naştere, atunci preotul 
le ceteşte şi acelora rugăciunea de curăţire. Sfârşind 
preotul de cetit toate rugăciunile [...] dă nepoatei din 
apa sfinţită de trei ori de băut, stropeşte apoi în cru-
ciş atât casa cât şi pre nepoată, precum şi pre toţi cei 
ce se mai află în casă, dând în acelaşi timp fiecăruia 
s-ta cruce de sărutat.”517

În alte locuri, preotul nu făcea această rânduială a casei 
în aceeaşi zi. După naştere, moaşa se ducea la preot cu 
un vas cu apă şi cu un struţ de busuioc. Acesta făcea 
sfinţirea mică a apei (Sfeștania), precum în casa celei 
care naşte, îi citea moaşei rugăciunea de curăţire şi îi 
dădea apă sfinţită. În această variantă, moaşa duce mai 
departe rânduiala, dând lehuzei să bea agheasmă, stro-
pind-o şi spălând-o pe mâini şi pe faţă, ca ”să fie curată 
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[...], căci altfel lehuza este spurcată”. Apoi, precum preo-
tul, stropea toată casa, dar oprea o parte din agheasmă 
pentru a pune în scăldătoarea copilului. Despre femeia 
care a născut şi despre moaşa care a rădicat sau a apucat 
pruncul, se credea că sunt necurate, întinate, spurcate. De 
aceea trebuia să li se citească rugăciunea de curăţire şi 
să se stropească cu agheasmă. Despre o moaşă care ieșea 
din casa lehuzei şi intra în altă casă, înainte de a i se fi 
citit rugăciunile de curăţire, se credea că spurcă tot satul518.

Ierarhii au căutat să îndepărteze „închinarea” făcută 
de către moaşă, considerându-se „că multe fac numai 
eresuri cu închinatul şi aşa păcătuiesc ele şi preoţii”, după 
cum spune o poruncă bisericească dată în 23 Noiembrie 
1807519. Botezul a atras atenţia ierarhilor pe întreaga 
durată a secolului al XIX-lea, preocupaţi să impună în 
rândul preoţilor respectarea tipicului bisericesc şi să în-
depărteze manifestările specifice religiozității ţărăneşti, 
considerate dăunătoare şi superstiţioase. Porunca citată 
adineaori impunea preoţilor să nu mai facă botezurile în 
casele enoriaşilor, ci la biserică. În martie 1863, o circula-
ră a episcopului greco-catolic de Gherla, Ioan Alexi, „dis-
punea «sub pedeapsă» ca «sfânta» taină a botezului să se 
servească numai în biserică şi nu în casa parohială sau a 
părinţilor copilului, cum se obişnuiseră preoţii a proceda 
la un moment dat, întrucât acolo se făceau apoi ospeţe şi 
petreceri, ocazii cu care se întâmplau «abuzuri din care 
apoi urmează certe, neplăceri»”520. Aceeași recomanda-
re va fi comunicată prin hotărârea din 24 iunie 1865 a 
Consistoriului din Gherla/Szamosújvár/Armenierstadt 
(în trecut Armenopolis), prin care se „solicita preoţilor 
«evitarea abuzurilor», respectând câteva norme de ma-
ximă importanţă. Cuminecătura pentru bolnavi trebuia 
să fie ţinută numai în biserică şi nu în casele parohiale, 
cum se întâmpla deseori. Se preciza faptul că, în cazul 
împărtăşirii unui bolnav acasă, cuminecătura nu putea 
fi adusă de nici un mirean, nici chiar de făt, ci numai de 
preot în persoană. Botezul copiilor şi molitva de 40 de 
zile, care se obişnuia a se face unei femei după naştere, în 
mod obligatoriu, trebuia să aibă loc în biserică”521.
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Pe de altă parte, începând cu a doua jumătate a 
secolului al XVIII-lea, activitatea moașelor a devenit 
ținta unor eforturi de reglementare și profesionaliza-
re coordonate de administrația imperială habsburgi-
că în contextul mai larg al reformei sanitare care are 
la bază două legi fundamentale: Planum regulatoris in 
re sanitatis (1755) şi Generale normativum in re sanitatis 
(1770), profesia de moașă fiind văzută ca esențială în 
rezolvarea problemelor populației. În acest context 
se încearcă preluarea de către instituțiile statului a 
educației, plății și controlului moașelor, profesia de 
moașă devenind prima profesie feminină cu educație 
publică în diferite grade, pentru care se tipăresc ma-
nuale și se emit legi care reglementează sarcinile, obli-
gațiile și mai târziu drepturile acestora522. În studiul 
său cu privire la evoluția acestei profesii în districtul 
Năsăud/Naszód/Nussdorf între anii 1865-1876, Claudia 
Septimia Sabău distinge două mari categorii de moașe 
active: (1) „diplomate”, adică având o pregătire formală 
într-un cadru instituțional asigurat de stat și (2) „pri-
cepute” sau „empirice”, adică cu „experiență de viață” 
sau cu cunoștințe dobândite prin asistare și practică 
în mijlocul comunității în care trăiau523. Abordând 
contextul transilvănean în toată diversitatea sa etnică, 
Ágota Ábrán distinge trei categorii de moașe oficiale: 
(1) cele cu diplome, educate la instituții de învățământ 
superior (diplomás bába), (2) cele cu certificate, instruite 
la cursuri ținute de medicul comitatului sau de chirur-
gul obstetrician (cédulás bába) și (3) așa-zisele „moașe 
țărănești”, educate și învestite de preoții locali (paraszt-
bába).” Acestora le adaugă o a patra categorie, cea mai 
numeroasă până în secolul al XX-lea, a moașelor neîn-
registrate și educate oficial și care nu au depus niciun 
fel de jurământ, explicând discrepanța majoră prin „di-
ferența mare dintre accesul la sistemul sanitar oficial 
dintre mediul rural și cel urban”, în 1863, de exemplu, 
în toată Transilvania fiind înregistrate 561 de moașe 
autorizate524. Legislația a fost completată de înființa-
rea în a doua jumătate a secolului al XVIII-lea a două 
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instituții pentru instruirea moașelor, la Cluj/Kolozsvár/
Klausenburg și Sibiu/Nagyszeben/Hermannstadt, aces-
tea funcționând și pe întreaga durată a secolului al 
XIX-lea. Până în 1851, formarea dura cinci luni și cur-
surile erau doar teoretice, însă odată cu înființarea la 
Cluj//Kolozsvár/Klausenburg a unui institut de nașteri, 
pregătirea începe să implice și cursuri practice, desfă-
șurându-se în limbile maghiară, germană și română525.

Cele două tipuri de reglementări, ecleziastice și lai-
ce, urmăresc controlarea reproducerii umane, stârnind 
mai multe tipuri de tensiuni, fie între moașe și preoți, 
fie între moașe și medici obstetricieni sau între dife-
ritele categorii de moașe. Aceste tensiuni rezultau fie 
din motive economice, fie din cauza relațiilor de multe 
ori contradictorii dintre practici și cunoștințe tradiți-
onale/vernaculare și cele științifice/moderne. În acest 
context, multe moașe aparținând unor confesiuni sau 
religii diferite, cum e cazul evreicelor, au fost nevoite 
„să negocieze și amalgameze diferite practici și cunoș-
tințe, pe care le-au învățat în instituții oficiale, cu cele 
tradiționale, religioase sau comunitare”526. În cuvintele 
aceleiași cercetătoare, „profesia de moașă în această 
perioadă apare la intersecția dintre practicile și cunoș-
tințele locale, tradiționale și instituțiile de stat cu scop 
modernizator. Este important să vedem această inter-
secție nu doar ca o tensiune, deși aceasta a dat naștere 
la multe controverse, ci și prin capacitatea profesiei de 
moașă de a negocia între diferite regimuri de practici 
și cunoștințe: locale, tradiționale, religioase, științifice, 
modernizatoare”527. În plus, condiția moașelor din rural, 
în contextul intersectării procesului de modernizare cu 
cel de întărire a controlului ecleziastic, este reprezenta-
tivă pentru evoluția culturii și a religiozității țărănești 
în această perioadă. În paginile următoare, prin prisma 
materialelor folcloristice și etnografice folosite pentru a 
contura o schiță etnografică dedicată nașterii și botezu-
lui în comunitățile țărănești, se va profila figura moașei 
„pricepute”, fără vreo educație și recunoaștere oficială, 
având un rol major în sistemul magico-religios țărănesc. 



MOLITVE, CETANII ȘI AFURISENII

155

Femeia care a născut era supusă pentru o perioadă 
de timp unor interdicţii şi prescripţii, care erau ridicate 
tot prin intermediul unor rânduieli bisericeşti, săvârşite 
de către preot. Până la rugăciunea ce se citește la 40 de 
zile după naştere, lehuza n-avea voie să iasă din hotarele 
gospodăriei sale, fiind considerată în continuare impu-
ră şi vulnerabilă în faţa diferitelor duhuri necurate. Cea 
”care cutează a umbla fără de rugăciunea de 40 de zile 
prin sat sau numai prin vecini, e privită de cătră celelal-
te femei ca o călcătoare de lege, necredincioasă şi mare 
păcătoasă. Drept aceea, rar cine îşi face de lucru sau vor-
beşte cu dânsa”528. De remarcat că, pentru religiozitatea 
ţărănească, păcatele sunt legate mai mult de încălcarea 
unor prescripţii rituale sau interdicţii, decât de o ordine 
morală. Acestea par a avea o greutate mai mare, pentru că 
păcatele de ordin moral ţin mai mult de responsabilitatea 
individuală, pe când despre cele de ordin ritual se credea 
că pot atrage efecte nefaste asupra întregii comunităţi, 
drept pentru care acestea erau sancţionate prompt de 
către lumea ţărănească.

Până la botez, copilul trebuia protejat de diferitele 
pericole, drept pentru care se puneau în leagăn o serie de 
obiecte, în special din fier: un cuţit, un ac, foarfece. Dacă 
nu se puneau obiecte de fier, se punea o mătură, iar la cap 
i se punea Visul Maicii Domnului529. Totuşi, astfel de rân-
duieli nu erau specifice numai românilor, fiind pasibile de 
interpretare ca semne ale înapoierii sau excepționalismu-
lui lor. Şi în cazul saşilor din Transilvania, populaţie cu un 
rol major în urbanizarea şi modernizarea principatului, 
sunt semnalate, chiar şi în perioada interbelică, numeroase 
practici magice. De exemplu, naşterea era înlesnită prin fel 
de fel de mijloace simbolice ori spirituale şi prin leacurile 
băbeşti verificate. Tot ce era legat se dezlega – noduri, fun-
de, plete – numai ferestrele erau închise şi acoperite. Sub 
pernă se vâra o carte cu cântări bisericeşti. Se considera că 
mama şi pruncul sunt ameninţaţi de diferite necazuri, ea 
trebuind ferită de cei ce i-ar putea fura laptele şi somnul530. 
Sau, pentru a fi ferit copilul de vrăjitoare sau spiriduşi, se 
foloseau diferite metode, precum:
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„De rămâne copilul singur în cameră, negreşit tre-
buie aşezate lângă leagăn o mătură sau un cuţit mare 
cu tăişul în sus, ori trebuie pusă o carte de rugăciuni 
în leagăn”.531

Avem de-a face cu o mitologie şi cu un sistem magi-
co-religios care nu este specific strict societăţii ro-
mâneşti, celelalte comunităţi transilvănene, în pofida 
diferenţelor de ordin confesional şi cultural, împărtă-
şindu-le în cea mai mare parte.

În contextul naşterii, erau nelipsite practicile de 
ursire a viitorului noului-născut532, preocuparea pentru 
soartă, în sensul descifrării ei şi îmbunătăţirii/influen-
ţării prin diferite mijloace rituale şi simbolice, fiind o 
componentă majoră a religiozităţii și a mitologiei ţă-
răneşti. De regulă, cea care se ocupa de ursire era tot 
moaşa, despre care vedem că avea un rol fundamental 
în contextul ritualurilor ce ţin de naşterea unui prunc, 
de includerea lui în comunitate şi de reincluderea ma-
mei, astfel că „putem contura o altă ipostază a moaşei: 
aceea de ursitoare, de instituitoare a destinului copi-
lului pe care l-a adus pe lume. După ce l-a «ancorat» 
în lumea aceasta, punând toate piedicile tradiţionale 
în calea hoţilor de copii, ea putea chiar să-i menească 
explicit soarta prin intermediul băii rituale la care era 
supus copilul – scăldătoarea”533, sau prin alte gesturi 
magice săvârşite în contextul ritualurilor bisericeşti:

„La biserică, pune tot moaşa mâna dreaptă a nepoţelu-
lui său pe cartea preotului, rugând pe Dumnezeu ca şi 
nepoţelul său să ajungă cărturar şi om mare. În împre-
jurimea Şomcutei Mari, comitatul Sătmar, din Ungaria, 
când are să se boteze un prunc i se pune la cap o carte, 
anume ca să fie cărturar, ori o secure, ca să fie meşter, 
ori alte obiecte cari le plac mai bine părinţilor”.534

Moaşa era mai mult decât executanta unei operaţiuni 
cu caracter medical, funcţia sa de intermediere magică 
fiind reliefată de câteva gesturi şi practici pe care le exe-
cuta, completând sau concurând ritualurile preoţeşti:
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„În Transilvania, unde, fie iarnă, fie vară, se cufundă 
în cristelniţă, şi anume în biserică, aruncă moaşa apa 
de la botez într-o bortă anume spre acest scop meni-
tă, care se află într-un ungher de biserică, rostind în 
acelaşi timp unele formule şi zicale misterioase.”535 

Moaşa poate fi inclusă în categoria „femeilor/babelor 
ştiutoare”536, „ea este bătrâna (fem. de la moş), arhetipul 
femeii care ştie, cunoaşte”537, fiind posesoarea unei 
„cunoașteri” şi a unui praxis cu profunde conotaţii 
magico-religioase, fapt ce o propulsează la statutul 
de personaj respectat şi temut în cadrul comunităţii. 
Activitatea şi cunoștințele sale o apropie foarte mult de 
profilul vrăjitoarei şi o transformă într-o concurentă a 
preotului în materie de intermediere magico-religioasă. 
Totuşi, după cum vedem din descrierile expuse mai sus, 
se poate vorbi mai degrabă de o colaborare/completare 
între preot şi moaşă şi mai puţin de o confruntare. 

Despre taina botezului, folcloristul Simion Florea 
Marian ne spune că ”se săvârşeşte întocmai cum pre-
scrie s-ta noastră biserică şi după cum arată rânduiala 
s-tului botez, cuprinsă în Euhologhion sau Molitvenic. 
[însă] Afară de cele strict religioase, se mai observă în 
decursul botezului încă şi următoarele datine şi cre-
dinţe”538. Nu o să înşir aici toate credinţele şi datinile 
cuprinse în rânduiala botezului, menţionez doar că din 
maniera de prezentare a folcloristului Simion Florea 
Marian, el însuşi preot, se face o demarcaţie între par-
tea bisericească a ritualului, considerată ca fiind „reli-
gioasă” şi celelalte adaosuri, al căror caracter religios 
nu este recunoscut. În opinia mea, această demarcare 
nu se susţine, adaosurile ţinând tot de viaţa religioasă, 
de religiozitatea trăită, vernaculară, putându-se even-
tual vorbi de ritualuri bisericeşti şi ne-bisericeşti.

După cele şase săptămâni în care lehuza era consi-
derată necurată, aceasta mergea cu pruncul la biserică 
pentru a i se citi rugăciunea de 40 de zile, prin care i 
se ridica restricţia de a nu părăsi ograda şi prin care 
era „spălată” de „întinăciunea trupului şi necurăţia su-



VALER SIMION COSMA

158

fletului”, cum spune chiar textul rugăciunii cuprins în 
Molitfelnic539. Pe de altă parte, tot în această zi avea loc 
şi ritualul de îmbisericire a copilului. Înainte de acest 
mare moment, lehuza trebuia să se scalde şi să se cu-
răţească, pentru ca în ziua când trebuia să meargă la 
biserică să îmbrace cele mai curate şi mai bune haine 
pe care le avea540. Încă o dată vedem că ideea de cură-
ţenie este percepută în termeni foarte materiali, acor-
dându-i-se o importanţă majoră. Avem de-a face cu o 
practică care este comună majorităţii religiilor, anume 
spălările, abluţiunile sau purificările rituale. De exemplu, 
în Levitic 11-15 sunt prezentate 11 tipuri de întinări 
ce pot fi îndepărtate prin abluţiuni541. Acest accent pus 
asupra interdicţiilor este legat şi de preocuparea pen-
tru protejarea sfinţeniei locului sfânt, a bisericii. Dacă 
nu este menţinută, integritatea locului sfânt este stri-
cată şi haosul rezultă. Locul trebuie ferit de impuritate 
şi pângărire542, pentru a proteja comunitatea.

 Importanţa acordată sfinţeniei locaşului de cult şi 
teama de a nu provoca haos este reflectată şi de zelul 
cu care anumite comunităţi, în contextul răzmeriţelor 
religioase de la mijlocul veacului al XVIII-lea, coordo-
nate de călugării ortodocşi Visarion Sarai şi Sofronie 
de la Cioara, au „curăţat” lăcaşurile de cult „pângărite” 
prin slujirea unor preoţi uniţi. Datorită refuzului lui 
Visarion de a sluji în biserici în care au slujit preoţi 
greco-catolici, spunând că i s-a arătat Fecioara Maria 
care i-a interzis să facă aşa ceva, sătenii au spălat po-
delele bisericii, iar în unele cazuri au despodit biserica 
şi au aruncat pământul aflat la câţiva centimetri adân-
cime, înlocuindu-l cu pământ nou543.

Datorită necurăţeniei care îi era atribuită, lehuza 
nu avea voie să intre în biserică, ci aştepta în prag, să 
iasă preotul pentru a-i citi rugăciunea de 40 de zile544. 
Prin ritualurile săvârşite de preot, pe lângă încorpora-
rea acestuia în „trupul” bisericii şi implicit al comu-
nităţii, se producea o schimbare în „starea” şi statutul 
mamei. Pe de altă parte, prin ritualurile preoţeşti era 
vizată şi „starea” societăţii, a comunităţii, unul dintre 
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scopurile majore ale acestor ritualuri fiind buna func-
ţionare a societăţii545. Această ceremonie de purificare 
a mamei contribuie la reiterarea autorităţii preotului 
şi la întărirea legăturilor ce îl leagă de parohie546. În 
lumea catolică occidentală, deşi până în secolul al XVI-
lea ritualurile concepeau încă ieşirea din lăuzie ca pe o 
purificare, începând cu secolul al XVII-lea, ritualurile 
diecezane nu mai vorbesc de „purificarea”, ci de „bine-
cuvântarea femeii după naştere”547. Revenind în crești-
nătatea răsăriteană, necurăţia atribuită lehuzei în cele 
40 de zile de după naştere este considerată într-atât de 
puternică, încât faimosul părinte Ilarion Argatu spu-
nea la finalul secolului al XX-lea că „la carte scrie”548 
următoarele:

„De va intra în biserică, femeie în cele 8 zile de necu-
răţie sau 40 de zile de lehuzie să se spele biserica şi 
să se cheme arhiereul şi să se sfinţească din nou”.549

Ritualul botezului implică o serie de exorcisme şi ju-
răminte, fiind mai mult decât un simplu ritual prin 
care un nou-născut devine mădular al Bisericii. Este 
o condiţie absolut necesară pentru a putea dobândi 
mântuirea, prin taina botezului obţinându-se „ertarea 
păcatului celui firescu”550, având o mare însemnătate 
socială. Performarea exorcismelor asupra copilului 
implică posedarea iniţială de către diavol şi, după cum 
spune P.S. Ioan Mihălţan, ca voce a tradiţiei biseri-
ceşti, „în urma acestor rugăciuni, gesturi şi ritualuri 
săvârşite de preot, cel pregătit pentru primirea Tainei 
Sfântului Botez este eliberat de sub stăpânirea diavolu-
lui. Acest adevăr se constată şi din faptul că, dacă unii 
preoţi, fie din neştiinţă, fie din grabă, nu citesc aceas-
tă parte pregătitoare a Botezului, copiii nou botezaţi 
plâng, sunt neliniştiţi, tulburaţi, fricoşi. Din experien-
ţă s-a observat că acei copii mici, care plâng anormal, 
îndată se liniştesc când preotul le citeşte exorcismele. 
Deci, efectiv, diavolul părăseşte pe cel pregătit pentru 
Sfântul Botez”551.
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 La sfârşitul liturghiei săvârşite în contextul bote-
zului, copilul era împărtăşit „cu sf. Taină a cuminecă-
turei”, considerându-se că după aceasta „spiritele cele 
necurate nu au mai multă putere de a-l cerceta pe acasă 
şi de a-i face vreun rău. Totuşi, ele şi după aceasta pot 
mult rău să-i facă, dacă nu se păzeşte cumsecade de 
locurile acelea unde spiritele cele necurate petrec mai 
cu plăcere”552. Ca şi în cazul altor taine bisericeşti, ie-
rurgii şi slujbe, şi botezului îi sunt asociate la nivelul 
religiozităţii țărănești o serie de semnificaţii magice, 
adeseori străine de învăţătura bisericească, probând 
vigoarea unei mitologii ţărăneşti premoderne, nemo-
dificată în profunzime de reformismul religios.

Rolul central atribuit preotului în cadrul acestui rit 
de trecere, în pofida numeroaselor credinţe şi practici 
magice asociate rânduielilor bisericeşti şi a unor con-
curenţi/colaboratori precum moaşa, reiese din puterea 
sa de a „curăţa” atât lehuza, cât şi nou-născutul; din 
puterea sa de a sfinţi diferitele elemente utilizate în 
ritualurile magice sau bisericeşti şi din puterea sa de a 
alunga demonii şi duhurile necurate din preajma copi-
lului şi a mamei. Populaţia acorda o mare importanţă 
botezului şi avea o disponibilitate ridicată pentru sa-
cramentele legate de acesta. Gesturile legate de botez 
trebuiau executate corect şi în această privinţă doar 
puterea preotului putea linişti553. Privarea de această 
ceremonie era un mijloc de presiune eficace pentru 
preot. Se exercita mai ales asupra celor ce trăiau în 
concubinaj, pentru a se căsători554.

Importanţa acordată tainei botezului în lumea 
ţărănească reiese şi din „practica rebotezului, care se 
petrece la incidenţa dintre un nivel ritualic eclezial 
şi unul impus de religia populară”555. Prin comitatele 
Solnoc-Doboca/Szolnok-Doboka vármegye/Komitat 
Szolnok-Doboka şi Sătmar/Szatmár/Sathmar, „numele 
unui copil se schimbă mai cu seamă atunci când copilul 
respectiv capătă ameţeală, îmbătăciune sau stropşeală 
de la cel necurat. [...] Schimbându-i numele de botez cu 
un altul nou, se crede că dracul îl pierde din vederi”556. 
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Tainei botezului îi sunt atribuite efecte magice, fiind 
utilizată ca mijloc de alungare a bolii, pervertindu-i-se 
semnificaţia eclezială.

Dar numele nu se schimba doar din cauza vreunei 
boli grele, ci şi pentru că părinţilor nu le convine nu-
mele dat de preot sau pentru că nu-l pot pronunţa557. 
Preotul avea un cuvânt greu de spus în alegerea numelui 
nou-născutului şi, deşi „presiunea sinaxarului” influen-
ţa într-o măsură covârşitoare acest proces558, nu lipsesc 
nici cazurile când, din antipatie faţă de părinţi sau pen-
tru că pruncul era născut de o fată nemăritată, preotul 
alegea un nume întortocheat şi urât559, putându-se vorbi 
de o stigmatizare onomastică a nou-născutului, operată 
de către preot. Din aceste motive, unii ţărani, pentru a 
evita procopsirea cu un nume neplăcut, când li se năş-
tea pruncul „înduplecă pe moaşă ca să-i rostească mai 
întâi formula botezului şi abia după aceea îl duc la preot 
ca să-i cetească rugăciunile uzitate la botez”560.

Presiunea sătenilor asupra preotului, în vederea 
schimbării numelui de botez, afecta de multe ori atri-
buţiile de funcţionar al statului, specifice preotului din 
această perioadă. Ţinerea în ordine a registrelor paro-
hiale este un laitmotiv în circularele bisericeşti din se-
colul al XIX-lea, numeroase nereguli fiind descoperite 
cu ocazia vizitaţiilor. În primul deceniu al secolului al 
XX-lea, preotul Ioan Bucşa din Arini, protopopiatul 
Trei Scaune/Háromszék/Háromszék, a primit o amendă 
de 100 de coroane pentru că unele nume din Registrul 
botezaţilor erau greşite. Scuza lui a fost „că a cedat in-
sistenţelor unor credincioşi de a schimba numele de 
botez ale copiilor lor, în credinţa că astfel fetele lor vor 
scăpa de epilepsie. Din partea Consistoriului, i se pune 
în vedere «că ar fi trebuit să combată credinţa deşartă 
a poporenilor şi de a nu fi cedat vederilor greşite, ori-
cât ar fi insistat»”561. În acest tip de incidente poate fi 
descifrată ciocnirea dintre profilul sacerdotal dorit de 
către ierarhi şi stat, un veritabil „funcţionar” şi agent 
modernizator, şi preotul-ţăran, integrat în diferite gra-
de orizontului magico-religios țărănesc. 
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Botezul avea o semnificaţie majoră atât pentru fa-
milia în cauză cât şi pentru comunitate, intermedierea 
operată de către preot, dublată de o serie de practici 
magice performate de moaşă, mamă sau alţi specialişti ai 
sacrului din lumea ţărănească având menirea de a integra 
nou-născutul în comunitate şi de a restabili prin ritual or-
dinea/starea comunităţii. Într-o lume guvernată de frici şi 
de către un constant sentiment de insecuritate, tot arse-
nalul de practici grupate în preajma acestui rit de trecere 
au menirea de a-l proteja pe nou-născut şi pe membrii 
comunităţii. Acest aspect pare să predomine în detrimen-
tul semnificaţiilor mistice şi teologice atribuite de către 
un discurs teologic cu care lumea ţărănească rezona prea 
puțin. Materialele folclorice parcurse descriu în amănunt 
astfel de practici şi credinţe, punând în lumină o lume ţă-
rănească, la sfârşit de secol XIX, în care mitologia îşi păs-
trează rolul specific şi în noile condiţii, prelungindu-se 
până târziu în secolul al XX-lea562.

În literatura cultă, nuvela Popa Man de Ion 
Agârbiceanu descrie haosul care se revarsă asupra unei 
comunităţi din cauza absenţei preotului şi a nesăvârşi-
rii ritualurilor necesare riturilor de trecere, „blăstămul 
celor morţi nebotezaţi, al morţilor îngropaţi tîrziu, 
plutea tot mai greu asupra Teleguţii”563. Comunitatea 
se descompune şi toate relele sunt interpretate prin 
referire la dezordinea rituală. Biserica, nucleu al satu-
lui şi spaţiu în care se agregă constant comunitatea, în 
care se reafirmă ordinea societală şi ierarhiile locale, 
îşi pierde funcţionalitatea prin absenţa preotului. Satul 
cade pradă diavolului, iar vedeniile nu întârzie să apa-
ră, „oamenii vedeau limbi de pară arzând în puterea 
nopţii, auzeau glasuri şi sunete neobişnuite prin podul 
caselor, prin pivniţe. Unii văzură chiar umbre înalte, 
palide, albe cum se strecurau pe uliţele luminate de 
lună şi se făceau nevăzute la vreo cotitură”564.

În contextul reformelor sanitare inițiate și coordo-
nate de administrația imperială în secolele al XVIII-lea 
și al XIX-lea, o serie de măsuri și recomandări au vizat 
și viața religioasă, preoții fiind impulsionați să asume 
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rolul de agenți sanitari și educatori ai lumii rurale. 
Aceste norme și măsuri s-au impus lent în lumea sa-
tului, fără a implica dislocarea credințelor magice care 
acompaniau botezul și alte ritualuri. La nivelul clerului 
s-au intersectat astfel de măsuri specifice modernității 
și optimismului științific al epocii, cu funcțiile magi-
co-religioase atribuite intervenției sale ritualice, după 
cum reflectă un articol publicat de un preot în Gazeta de 
Transilvania, care subliniază importanța igienei în ser-
viciile rituale și responsabilitatea sanitară a preotului, 
care este în poziția de a contribui la îmbunătățirea igi-
enei populației565. Însă până la dezvoltarea unui sistem 
medical public și a unui serviciu de moașe „diplomate” 
care să cuprindă masiv și lumea rurală, în special în co-
munitățile aflate în relativă izolare față de marile centre 
urbane, preotul, prin intervențiile sale ritualice, și moa-
șa ca femeie știutoare, care îmbină cunoștințele empi-
rice cu credințele și practicile magice, au continuat să 
fie figurile de căpătâi ale nașterii și intrării în societate. 

Înmormântarea
În contextul morții și al înmormântării, prestigiul şi 
puterea atribuite preotului și bisericilor au o pondere 
aparte, deşi „mai mult decât oricare alte rituri legate 
de momente importante din viaţa omului, ritualurile 
asociate morţii au păstrat în folclorul român credin-
ţe şi practici mai vechi, pre-creştine”566. Ca şi în cazul 
altor aspecte, şi în privinţa riturilor funerare, peste 
tot în Europa, bisericile s-au acomodat atitudinilor 
precreştine, căutând să le dea un aspect creştin şi să 
le asimileze567. Prin predici şi ritualuri, bisericile au 
încercat să integreze practicile, credinţele şi imaginile 
mentale, căutând să facă din moarte un timp esenţial 
de creştinare. Nu voi intra în analiza profundă a aces-
tui rit de trecere şi a numeroaselor practici, rânduieli 
şi credinţe magico-religioase care acompaniază diferi-
tele etape ale trecerii568, ci mă voi axa în principal asu-
pra rolului jucat de preot în acest context. Aflăm din 
lucrarea Adinei Rădulescu despre riturile de protecţie 
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în obiceiurile funerare, două coordonate majore: „rituri 
de protecţie a mortului faţă de spirite nefaste şi rituri de 
protecţie faţă de mort simţit ca agent malefic”569.

Utilizând criteriul liminalităţii teoretizat de către 
Arnold Van Gennep, Adina Rădulescu distinge în ca-
drul riturilor de protecţie funerară trei tipuri de rituri: 
de protecţie prefunerară, funerară şi postfunerară. Fiecare 
categorie oglindeşte o anumită atitudine a familiei şi 
a celor apropiaţi faţă de muribund şi mai apoi faţă de 
mort. În categoria riturilor de protecţie prefunerară, ea 
distinge două etape majore: prima etapă este cea de ne-
acceptare a morţii celuilalt, dominată de rituri de scoa-
tere din moarte. În a doua etapă, când iminenţa morţii 
este acceptată, predomină riturile de uşurare a morţii. 
Următoarea categorie, a riturilor de protecţie funera-
ră, este cea mai bogată şi variată, fiind dominată de 
atitudinea de protejare a celor vii faţă de mort. Mortul 
este perceput ca potenţial agent vătămător – „mortul 
strigoi” este ipostaza mortului malefic prin excelenţă 
– astfel că măsurile şi riturile de prevenire a trans-
formării mortului în strigoi contaminează întreaga 
categorie a riturilor funerare. „Maleficizarea mortului 
în ipostaza de mort-strigoi reprezintă o particularitate 
a ritului funerar românesc specifică secolelor XVIII, 
XIX şi parţial XX”570. În categoria riturilor de protecţie 
postfunerară, protecţia defensivă se concretizează în 
riturile de dregere a mormintelor, iar protecţia ofensivă 
în riturile de exorcizare a morţilor-strigoi, dezgropaţi şi 
cel mai adesea incineraţi, pentru ca, prin consumarea 
cenuşii lor dizolvată în apă sau prin ungerea cu sângele 
inimii lor, cei atinşi de strigoi să fie tămăduiţi571.

O descriere succintă a rânduielilor specifice acestui 
rit de trecere oferă protopopul-cronicar Nicolae Stoica 
de Haţeg într-o scriere din iunie 1830, ceea ce ne oferă 
posibilitatea de a observa prelungirea până târziu, în 
veacul următor, a multor practici şi credinţe populare, 
în pofida presiunilor „disciplinator-civilizatoare” ve-
nite dinspre autorităţile laice şi ierarhii bisericilor, pe 
întreg parcursul secolului al XIX-lea:
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„La moartea lor, după altele, popa să cuminece. Şi 
pricepîndu-i slăbiciunea, neamurile să adună, pre 
pământ jos îl culcă, cămăşi spălate, cioareci, opinci, 
încins, peptenat, clăbăţi în cap, măramă în mînă de 
şters şi bît de alun alb, cu un ban la el, de argint, 
legat, vameşului a da. Cei ce fac lada, sicriniu, fiind 
gata, îl închid. Aci, afară, le scot bucate, băutură, pre 
ladă. Ei din piceăre înbucă şi beău. Puind mortu în 
sicriu, cu el şi un creang de rug spinos lîngă el pun, 
că răul de el să nu să apropie, a nu fi moroni-strîgoni. 
Popa la groapă petrecând ceva cîntă, însă muerile 
cu cîntece, cu cerbi, cu leăgene de aur, în ehu nalt, 
de sună văile, îl petrec. După îngropare, fac spăla-
rea mînilor. Avînd o oală novă, cu apă curată, şi un 
dărab de pînză albă, peşchir, cei ce-au săpat groapa 
spre ea toţi tind mîinile, una le toarnă apa toată pre 
iale. Oala cu pînza celui ce au început groapa le dă 
tuturor 9 colaci şi 9 bani înparte. De aci, cei ştiu-
ţi, chiemaţi, cu popa merg acas la pomană şi acolo 
capătă colaci, lumini şi duc acasă. Mortul sau mor-
mîntul 40 de zile prin mueri să tămîiază dimineaţa, 
de noapte. O fetiţe, păn 10 ani bătrînă, tocmită, iar 
40 de zile dimineaţa, de noapte, la câţiva vecini cu 
vasăle apă proaspătă de pomană aduce. La sfîrşitul 
zilelor, ceaăle cu tămîierea şi cîntecele şi cea cu apa 
la mormîntul mortului fac slobozirea. Fata capătă 
plata, pînză albă de o cămaşă”572.

Sunt cuprinse în descriere etapele acestui rit de trecere 
şi obiceiurile caracteristice, de la uşurarea morţii prin 
aşezarea pe pământul casei şi alte practici, trecând 
prin rânduielile de destrigoire, cetaniile mediatoare ale 
preotului, până la ritualurile postfunerare, menite să-l 
ajute pe decedat în călătoria prin lumea de dincolo şi 
să-i faciliteze instalarea în rai. Toate acestea vor fi ana-
lizate în amănunt în cele ce urmează, urmărind câteva 
direcţii: în primul rând, rolul de mediator al preotului 
în toate etapele acestui rit, caracteristicile religiozită-
ţii ţărăneşti în care se amalgamează organic rânduieli 
bisericeşti cu practici magice şi vigoarea acestor obi-
ceiuri şi credinţe pe întreg parcursul acestui secol, în 
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pofida transformărilor modernizatoare care modelează 
tot mai vizibil lumea satului, căutând să disloce cultura 
populară/ţărănească şi să impună o nouă viziune asu-
pra lumii și existenței.

În faza de neacceptare a morţii celuilalt, ritualurile 
de scoatere din moarte a muribundului sunt de regu-
lă performate de către cei apropiaţi sau de către vreo 
descântătoare a satului573. În special când este vorba 
de o îmbolnăvire bruscă sau de un accident, se con-
sideră că este o „pedeapsă dumnezeiască, [fie] opera 
duhurilor necurate sau a uneltirilor duşmane”574. Dacă 
descântecele şi diferitele practici magice operate de 
către membrii familiei sau de către vreo „babă ştiutoa-
re” n-ajută şi, mai ales, dacă bolnavul are o vârstă mai 
înaintată şi nu se întrezăresc semne de însănătoşire, 
„atunci şi numai atunci cheamă pe preotul local ca 
să-l mărturisească şi împărtăşească cu sfânta taină a 
euharistiei sau, cum se mai spune, cu cele sfinte, ca să 
nu meargă în cealaltă lume negrijit”575. Cei mai avuţi 
„îndătinează de a-şi face şi sfânta taină a maslului sau 
ungerea din urmă, despre care se crede că ajută omului 
bolnav sau să moară mai degrabă sau să se scoale”576. 
Prin acestea se trece la ritualurile de uşurare a morţii 
care, spre deosebire de etapa anterioară, sunt în mare 
parte luate în sarcină de către biserică. Parcurgerea 
diferitelor rânduieli aşezate de către biserică asigură 
o „moarte bună”, o condiţie fundamentală pentru sal-
varea sufletului la toate populațiile creştine577. În astfel 
de situații, serviciile religioase săvârșite de către preoți 
„includ «spovedania şi cuminecătura», în anumite ca-
zuri slujba sfântului maslu, citirea de rugăciuni şi texte 
religioase, fie la căpătâiul bolnavului, fie în biserică, 
iar atunci când muribundul nu mai este în stare să-
şi ceară iertare de la cei rămaşi în urmă, preotul face 
acest lucru în locul lui. Mai există o serie întreagă de 
alte practici religioase, desfăşurate de data aceasta de 
cei profani, tot pentru a-i uşura chinul muribundului. 
Dintre acestea, amintim aprinderea de lumânări, bătu-
tul de mătănii, citirea şi cântarea de rugăciuni, postitul 
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de către anumite persoane, multe dintre aceste prac-
tici suferind contaminări cu elemente ţinând de fondul 
magic precreștin”578.

Totuşi, nici în această etapă nu lipseau descântece-
le şi alte ritualuri magice, după cum vedem în ţinutul 
Năsăudului/Beszterce vidéke/Nösnerland spre sfârşitul 
secolului al XIX-lea, unde abluţiunile şi descântecele 
operate de trei ori pe zi sunt menite să uşureze decesul. 
În alte părţi ale Transilvaniei se obişnuia aşezarea pe 
pământ a muribundului sau punerea de coji de păstăi 
sub capul acestuia579.

Înmormântările, cu tot complexul de practici, ri-
tualuri şi credinţe, au suscitat, pe întreaga durată a 
secolului al XIX-lea, atenţia ierarhiilor ecleziastice şi 
a administraţiei laice, după cum vedem dintr-un docu-
ment emis de magistratul Braşovului/Brassó/Kronstadt 
în 1805, care reaminteşte interdicţia dată de adminis-
traţia imperială de a duce mortul descoperit la biseri-
că şi groapă, precum şi obiceiul sărutării mortului580. 
Interdicţia de a săruta mortul, de a-l duce descoperit la 
groapă şi de a-l dezgropa, precum şi indicaţii în legătu-
ră cu adâncimea optimă îngropării apar în documente 
încă din ultimele decenii ale secolului precedent, după 
cum găsim într-o circulară a lui Gherasim Adamovici 
din 1790581. Presați de autoritățile imperiale, ierarhii 
au căutat să îndepărteze anumite practici considerate 
neconforme cu învăţătura bisericească şi să amplifice 
controlul ecleziastic asupra modului de desfăşurare a 
înmormântărilor. Ca și în cazul altor aspecte ce țin de 
viața religioasă, accentul pus pe cunoaşterea şi săvârşi-
rea corectă a ritualurilor de către preoţi este o compo-
nentă majoră a demersurilor reformatoare şi discipli-
natoare derulate de către diverşi ierarhi, ortodocşi şi 
greco-catolici, pe parcursul secolului al XIX-lea. 

Însă, după cum demonstrează materialele folclori-
ce culese în a doua jumătate a secolului al XIX-lea şi 
prima jumătate a veacului următor, mai buna cunoaş-
tere şi executare a ritualurilor bisericeşti nu a implicat 
automat eradicarea numeroaselor practici magico-re-
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ligioase specifice acestui rit de trecere şi altor rituri şi 
ceremonii. În cuvintele Adinei Rădulescu, „trecerea de 
la ultimele îngrijiri acordate muribundului în secolele 
XVIII, XIX la cele specifice celei de-a doua jumătă-
ţi a secolului al XX-lea a fost marcată de renunţarea 
treptată (dar nu şi de dispariţia) la practicile şi riturile 
magice de uşurare a morţii, care au fost înlocuite cu 
serviciile religioase creştine. «Azi nu se mai cheamă 
babele descântătoare, se cheamă preotul» este o con-
statare şi o conştientizare a modificărilor apărute în 
cursul tradiţiei. Revenirea la practici şi rituri magice 
se mai produce însă atunci când serviciile religioase 
prestate sunt considerate ineficiente, mai precis atunci 
când muribundul tot nu-şi găseşte pacea”582.

Venirea preotului şi săvârşirea de către acesta a di-
feritelor rânduieli bisericeşti specifice momentului nu 
înseamnă trecerea automată din registrul magiei şi al 
religiozităţii ţărăneşti înspre religiozitatea prescrisă și 
tipul de pietate cultivat de biserici. Cele săvârşite de 
către preot nu sunt deloc lipsite de valenţe magice, un 
exemplu ar fi aspectele divinatorii asociate săvârşirii 
maslului şi citirii de către preot a Evangheliei, citirea 
cu anticipaţie a Stâlpilor, care se face în mod normal la 
căpătâiul mortului sau la „dezlegarea pământului”, ci-
tirea la căpătâiul muribundului a Rugăciunilor Sfântului 
Vasile cel Mare sau a Visului Maicii Domnului. Uneori se 
mergea până la citirea cu anticipaţie a prohodului sau 
a unor rugăciuni de iertare, de dezlegare şi de „ieşirea 
sufletului”583. Totuşi, în pofida prezenţei cohortelor 
de practici şi credinţe de sorginte precreştină, a unor 
jocuri şi rânduieli care trădează un grad ridicat de fa-
miliaritate cu mortul, frizând adeseori ireverenţa faţă 
de acesta şi faţă de sacru, moartea relevă urme incon-
testabile ale creştinării atitudinilor ultime584. Cel mai 
bun exemplu este importanţa acordată spovedaniei, 
iertării şi împăcării cu semenii înainte de moarte585, 
precum şi rolul fundamental atribuit rugăciunilor şi 
diferitelor rânduieli pentru morţi, bazate pe credinţa 
puternică în puterea lor de a uşura şi influenţa destinul 
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post-mortem al celui decedat. În rânduiala bisericeas-
că, morţii sunt pomeniţi în timpul liturghiei, mai ales 
în liturghiile pentru odihna sufletului, dar şi în slujbe 
particulare586. Importanţa acordată spovedaniei şi îm-
părtăşirii muribundului înainte de moarte ţine şi de 
puterea majoră atribuită euharistiei587, precum şi de 
semnificaţiile magice atribuite multor ritualuri speci-
fice pietăţii creştine.

Astfel de exemple pun în relief deopotrivă ataşa-
mentul lumii ţărăneşti faţă de anumite credinţe, rân-
duieli şi practici arhaice, aflate în afara religiozităţii 
prescrise de către biserică, precum şi maniera în care 
tipicul bisericesc şi anumite ritualuri sunt absorbite 
înspre registrul magicului, la nivelul religiozităţii ţără-
neşti. Preotul, în calitatea sa de intermediar între eno-
riaşi şi divinitate, are de-a face cu o presiune extrem de 
puternică venită dinspre enoriaşi, puterile atribuite lui 
în virtutea funcţiei sacerdotale fiind solicitate în con-
texte inadecvate prescripţiilor canonice. La funeralii, 
preotul era solicitat ca intermediar între Dumnezeu 
şi oameni şi ca specialist al anumitor gesturi şi for-
mule rostite care facilitează trecerea în cealaltă lume. 
Prezenţa sa are o valoare propițiatică ce corespunde 
funcţiei sale de intercesor, fiind indispensabil, alături 
de lumânare588, pentru asigurarea unei „morţi bune”589. 
Despre aceasta aflăm şi din însemările lui James Oscar 
Noyes, călător prin lumea valahă în a doua jumătate a 
secolului al XIX-lea. Acesta spune că atunci „când un 
valah este pe cale să-şi dea duhul, rudele înlăcrimate 
îi pun în mână o lumânare aprinsă, iar preotul spune 
rugăciuni cu voce mai mult sau mai puţin puternică şi 
tânguioasă, în funcţie de numărul de piaştrii pe care îi 
poate obține pentru serviciile sale”590.

Importanţa atribuită acestor rânduieli reprezintă 
şi un semn al luării în sarcină a ritualurilor funerare de 
către biserică, sau, cum ar formula alţi istorici, un semn 
al creştinării. Studiind testamentele din zona Marsiliei, 
Jacques Chiffoleau observă înregistrarea rară a cererii 
unui număr de messe pentru sufletul mortului în testa-
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mentele înregistrate în anul 1248, de exemplu, însă în 
cele din 1340 numărul cererilor creşte, dezvoltându-se şi 
răspândindu-se această practică591. Dramatizarea mor-
ţii, a sfârşitului a creat în timp o dependenţă faţă de pre-
ot. Jacques Toussaert atribuie multiplicarea lăcaşelor 
de cult, a capelelor, dorinţei enoriaşilor, care credeau că 
îndepărtarea de preot ar putea împiedica administrarea 
sacramentelor legate de moarte sau executarea corectă a 
ritului de trecere. Prezenţa imediată a preotului este ab-
solut necesară, de unde vine teama de interdicţii, frica de 
excomunicare. Această frică de a muri în afara Bisericii 
a contribuit, mai mult decât orice altceva, la coeziunea 
eclezială, la superioritatea şi puterea structurii eclezias-
tice, ultima împărtășanie fiind văzută de credincioși ca 
o formă de protecție în fața justiției de „dincolo”592.

Despre cel care se „chinuieşte mult la moartea sa 
[se crede că] a trebuit să facă foarte multe păcate grele, 
ori a fost de cineva afurisit, ori singur s-a blăstămat şi 
afurisit pre sine sau a jurat pe strâmbătate, dându-şi 
sufletul celui necurat”593. Ideea că ar fi fost blestemat 
de o faţă bisericească survine de asemenea în multe 
cazuri de agonie prelungită. Prezenţa preotului pentru 
a citi rugăciunile de dezlegare şi cele pentru ieşirea 
sufletului este strâns legată de credinţa în blesteme şi 
afurisenii. În Transilvania, se mai obişnuia să se ci-
tească Psaltirea şi alte slujbe – slujba Sfântului Andrei, 
de exemplu - , pe lângă canonul la ieşirea sufletului 
şi aprinderea unei lumânări, lungă cât bolnavul. Însă, 
dacă nici dezlegările preotului şi ritualurile bisericeşti 
săvârşite de acesta nu au efect, de multe ori sunt relu-
ate descântecele şi desfăcăturile594, fapt ce evidenţiază 
coabitarea acestora cu rânduielile specifice religiei 
oficiale, la nivelul lumii ţărăneşti.

Puterea atribuită preotului, de „a tranşa” situaţia 
unui muribund prin intermediul lecturii din „cartea 
sfântă”, reprezintă un loc comun al culturii ţărăneşti, 
cartea fiind „o prezenţă indispensabilă şi în momentul 
morţii”595. În acest sens, aflăm din anchetele întreprin-
se în prima jumătate a secolului al XX-lea pe Valea 
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Sebeşului de către Gheorghe Pavelescu, printre poveş-
tile din trecut spuse de diverşi bătrâni, despre „popa 
Ion. El avea darul beţiei, dar şi al rugăciunei, pe cin 
cete sau să scula sau mure”596.

„Cetania” preotului şi diferitele ritualuri săvârşite de 
către el în ipostaza sa de intermediar sunt poate mai im-
portante la căpătâiul celui decedat decât în faza iniţială, 
de muribund. Astfel că, în cadrul Priveghiului, printre 
numeroase practici şi rituri de dregere a mortului597 perfor-
mate de către cei ai casei sau de către „babele ştiutoare” 
pentru protejarea celor vii de către mortul maleficizat598, 
printre jocurile adesea violente ale tinerilor (trădând o 
latură dionisiacă a înmormântării) şi printre ospeţele 
nelipsite, unde se bea, se joacă cărţi şi se glumeşte599, 
preotul îşi exercită atribuţiile rituale - rugăciunile şi ac-
tele liturgice – care vizează, în primul rând, purificarea 
sufletului, iertarea păcatelor şi încorporarea, cu ajutorul 
bisericii, a răposatului în lumea de dincolo600.

La nivelul lumii ţărăneşti era extrem de răspândită 
credinţa că „strigoii se mai fac şi din morţii «care n-au 
fost bine citiţi, - bine prohodiţi, - de popi»”601, evidenţi-
indu-se importanţa şi rosturile atribuite slujbelor bise-
riceşti aferente înmormântării şi citirii textelor sfinte, 
acestea fiind supuse riscului de a atrage maleficul, căci 
în loc să faciliteze integrarea sufletului celui răposat în 
lumea de apoi, slujbele de înmormântare, citite în grabă 
şi incomplet, perturbă bunul mers al lucrurilor, aşa cum 
era menit prin intermedierea rituală602. Ratarea tragică 
a unui rit de trecere, cum e cazul celor care au murit de 
„moarte rea”603, a morţilor „necitiţi” bine sau a copiilor 
morţi nebotezaţi604 e considerată o cauză pentru trans-
formarea în strigoi nu numai în lumea transilvăneană, 
ci într-o arie europeană mult mai largă, după cum pro-
bează amplul material documentar din a doua jumătate 
a secolului al XIX-lea, analizat de etnologul polonez 
L. Stomma605. Credinţa că persoanele care au suferit o 
moarte violentă, copiii morţi nebotezaţi, sinucigaşii, cei 
fără morminte şi cei care n-au avut parte de anumite ri-
turi – sau au fost efectuate neglijent – îi bântuie pe cei 
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vii, le provoacă rele sub formă de fantome, vampiri, stri-
goi, are o vârstă venerabilă606. Încă din primele secole, 
biserica se alarmase în privinţa credinţei conform căreia 
morţii pot reveni pentru a vizita membrii familiei sau 
alte persoane, credinţă foarte răspândită în lumea gre-
co-romană. Religiile greacă, romană şi cultura germană 
acordă un loc important revenirii unor morţi, cei ucişi 
violent, fără mormânt, fără linişte. În primele secole, 
biserica n-a fost preocupată de riturile funerare, dar în 
lumea occidentală din epoca carolingiană e organizat un 
sistem de messe pentru odihna sufletului defunctului607.

„Cetania”608 preotului, ca intermediere rituală, se 
desfăşoară prin lecturarea în cadrul priveghiului a 
evangheliilor numite Stâlpi609 - „cei remasi platescu 
preotului, cá in tota ser’a pana cându mortulu este 
in casa, se cetésca câtu-va tempu dein celea patru 
Evangelii in audiulu toturoru”610 - şi mai apoi în con-
textul deplasării procesiunii funerare înspre biserică 
şi mormânt, prin citirea stărilor sau prohoadelor, des-
pre acestea considerându-se că reprezintă vămile din 
cealaltă lume, cărora poporul le acordă o importanţă 
extraordinară611, iar citirea lor se face cu scopul de a 
uşura trecerea prin vămi a celui răposat612.

Din acest parcurs istorico-etnografic se poate ob-
serva că intermedierea specifică preotului, prin diferite 
ritualuri şi prin „citirea” textelor sfinte şi a rugăciuni-
lor speciale, alături de numeroasele ritualuri şi practici 
magice săvârşite de alţi actanţi, mai mult sau mai puţin 
specializaţi, urmează două coordonate majore:

1. uşurarea traseului post-mortem al celui decedat şi 
facilitarea instalării acestuia în lumea de dincolo;

2. protejarea celor vii de cel mort, care, din diferite 
motive (expuse mai sus), poate deveni strigoi şi 
poate cauza neplăceri celor rămaşi în viaţă.

Aceste coordonate ale acţiunilor preoţeşti nu ţin doar 
de ceremonialul înmormântării, în toată complexitatea 
sa (priveghi, prohod, îngropare, pomană etc.), ci conti-
nuă, printr-o serie de practici şi rânduieli, multă vreme 
după înmormântarea propriu-zisă. 
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Preotul, Vămile Văzduhului şi Judecata de apoi
În tratatul publicat de Vasilie Popp la începutul seco-
lului al XIX-lea (mai exact în 1817, la Viena) despre în-
mormântările la „daco-români”, se spune că „românii 
îşi consideră morţii ca pe nişte călători şi că ei au multe 
de suportat pe acel drum, că viaţa viitoare va fi foarte 
asemănătoare acesteia şi că sunt lipsiţi de toate cele de 
care aveau nevoie în această viaţă”613. Această credinţă 
despre sufletul celui decedat este descrisă şi de către 
folcloriştii şi etnografii de la finalul aceluiaşi secol614, 
precum şi de cei de la mijlocul veacului următor615. Un 
complex de practici şi rituri funerare şi postfunerare 
este fundamentat pe această credinţă, de la pomenile 
generoase date în contextul înmormântărilor616, ospe-
ţele copioase organizate cu ocazia funeraliilor sau di-
verselor pomeniri numite parastase617, monedele puse 
pe ochii sau în palma răposatului618 până la diferitele 
ritualuri bisericeşti şi rugăciuni care implică prezenţa 
preotului. Pe de altă parte, alături de modelul biblic al 
lui Hristos – care a înviat după trei zile, s-a arătat apos-
tolilor săi după nouă zile şi a rătăcit în lume 40 de zile 
– aceste rânduieli bisericeşti alimentează credinţa oa-
menilor în rătăcirea sufletului prin lume timp de 40 de 
zile, după cum se poate observa din importanţa majoră 
acordată slujbei săvârşite la 40 de zile de la deces619.

Asemeni unor sărbători creştine importante pentru 
anul liturgic, cum e cazul Intrării în Templu a Mariei – 
ţinută pe 8 septembrie şi cunoscută în tradiţia creştină 
sub denumirea de Intrarea în Biserică620 – lipsite de te-
mei scriptural şi izvorâte din scrieri apocrife621 extrem 
de populare în creştinismul timpuriu şi cu puternică 
răspândire în mediile populare până târziu, în epoca 
modernă, o serie de credinţe populare despre soarta 
sufletului în lumea de apoi se întemeiază deopotrivă 
pe învăţătura şi practicile bisericii, cât şi pe literatu-
ra apocrifă. Impactul profund al literaturii apocrife 
asupra religiozităţii românilor este surprins de către 
Nicolae Cartojan, cunoscător al literaturii populare 
autohtone, în următoarea formulare:
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„Legendele religioase apocrife şi cărţile populare au 
pătruns aşa de adânc în viaţa sufletească a poporului 
nostru, încât au lăsat urme care dăinuiesc până astăzi 
în pictura religioasă şi în arta populară, în tradiţii şi su-
perstiţii, în colinde şi descântece, în basme şi proverbe, 
ba chiar şi în toponimia şi onomastica populară”.622

Dimensiunea pedagogico-catehetică a picturii biseri-
ceşti a fost teoretizată de numeroşi Părinţi ai Bisericii623, 
evidenţiindu-se ideea că „imaginea este un instrument 
mult mai convingător decât lectura textului biblic sau 
chiar decât ascultarea sa”624. Pe de altă parte, pictura 
bisericească a integrat numeroase imagini şi teme ve-
nite dinspre literatura apocrifă, contribuind, alături de 
cărţile populare copiate şi răspândite de regulă prin 
intermediul preoţilor şi călugărilor letrizaţi625, la îm-
pământenirea în cultura ţărănească a unor povestiri şi 
credinţe despre Rai şi Iad sau la camuflarea în forme 
creştine a unor credinţe arhaice, pre-creştine626. Este şi 
cazul credinţei în „vămile văzduhului”, pe care sufletul 
celui răposat trebuie să le străbată în drumul său spre 
odihna sau osânda veşnică627 şi a Judecăţii de Apoi, 
după cum reiese din studiile despre reprezentările pic-
turale ale acestor teme în bisericile maramureşene, ale 
Ralucăi Betea628. Credinţa în „vămile văzduhului” nu 
este inclusă în dogmele bisericii ortodoxe, fiind con-
siderată drept „teologumenă”, adică o credinţă pe care 
biserica nu o respinge, dar nici nu o acceptă oficial629. 
În Viaţa Sfântului Vasile cel Nou, scriere apocrifă apăru-
tă în Bizanţ prin secolul al X-lea, neacceptată printre 
textele canonice ale răsăritului – Sfântul Vasile cel Nou 
nu este trecut în sinaxare –, sunt descrise „vămile văz-
duhului”630. Pe parcursul secolului al XIX-lea, Viaţa Sf. 
Vasile cel nou şi înfricoşătoarele Vămi ale Văzduhului este 
tipărită şi reeditată de numeroase ori, după cum putem 
observa din exemplul Casei de editură „Ciurcu” din 
Braşov/Brassó/Kronstadt, care a tipărit această scriere 
între anii 1890-1920 în tiraje impresionante631.
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Materialele folclorice adunate la finalul secolului al 
XIX-lea descriu în detaliu geografia lumii de dincolo, 
amplasarea şi rostul fiecărei vămi, precum şi mijloace-
le prin care răposatul le poate trece mai lesne, de regu-
lă ajutat de cei din lumea de aici. Din aceste descrieri 
aflăm că există vămi organizate în funcţie de tipul de 
păcat, precum „vama furtului sau furtuşagului, alta a 
uciderii, alta a omorului, alta a beţiei, alta a desfrânării, 
alta a lăcomiei, alta a neîndreptăţirii, alta a învrăjbirii, 
alta a sudalmei, alta a fermecătoriei, alta a vrăjitoriei, 
alta a tutunului sau fumatului şi iarăşi alta a minciu-
nii”632. Pe lângă materialele folclorice, iconografia bi-
sericească zugrăveşte în amănunt această constantă a 
imaginarului lumii de apoi, care este orientarea „biro-
cratică” a sufletului după moarte633, exprimată explicit 
în credinţa în „vămile văzduhului”. Imaginile prezenta-
te şi analizate de Raluca Betea634 arată atât răspândirea 
acestei teme pe parcursul secolelor XVII-XIX, cât şi in-
formaţii despre religiozitatea şi imaginarul religios al 
comunităţilor româneşti din Maramureş/Máramaros/
Marmarosch. Evidenţiind distanţarea de sursa literară 
reprezentată de apocrifa despre viaţa Sfântului Vasile 
cel nou, în cazul unor biserici maramureşene pictate 
de către Alexandru Ponehalski, prin a doua jumătate 
a secolului al XVIII-lea, autoarea surprinde în scena 
confruntării „listelor” cu păcate purtate de diavoli, 
respectiv cele cu „fapte bune” purtate de către îngeri, 
forme de pietate încurajate de către biserică pentru 
uşurarea traseului sufletelor, realităţi locale – cum e 
cazul unui conflict între parohieni legat de locurile din 
biserică – şi comportamentele unor preoţi. 
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I. Alexandru Ponehalski, Vămile, în biserica din 
Călineşti-Căieni (Maramureş), 1754

Foto: Raluca Betea

II. Alexandru Ponehalski, Vămile, în biserica din Călineşti-
Căieni (Maramureş/Máramaros/Marmarosch), 1754

Foto: Raluca Betea

Aşa cum afirmă istoricul francez Jean Delumeau cu 
referire la lumea occidentală premodernă, „iconografia 
urma cu o anume întârziere discursul scris sau oral. 
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Liturghiile destinate anume cutărui sau cutărui defunct 
au precedat cu mult reprezentările purgatoriului”635 – în 
cazul nostru, „vămile văzduhului”. Studiul Ralucăi Betea 
prezintă modalităţi de ispăşire şi ameliorare a sorţii 
unui decedat, încurajate de către biserică, putându-se 
observa faptul că atât prin acestea, cât şi prin păcatele 
enumerate, bisericile încercau (şi reuşeau într-o bună 
măsură) să ia în stăpânire cât mai mult din imaginarul 
lumii de dincolo. Confruntarea dintre înger şi diavol, 
redată şi în imaginile de mai sus, are în centru prescrip-
ţiile bisericeşti şi normele de pietate recomandate cre-
dincioșilor. Astfel că absenţa de la biserică apare ca un 
păcat grav, de înţeles într-o perioadă în care circularele 
bisericeşti şi vizitaţiile canonice insistau asupra prezen-
ţei la biserică, recomandând clericilor aplicarea unor 
pedepse corporale şi în bani celor care absentează636. 
Importanţa acordată sacramentelor/tainelor în practica 
religioasă este de asemenea subliniată de această con-
fruntare, reliefând efectele directivelor tridentine care 
insistau asupra practicii sacramentale ca fundament 
al vieţii religioase creştine637. Aşa cum reiese din ana-
liza iconografiei maramureșene638, nici preoţii nu erau 
scutiţi de dificultatea vămilor, în pofida ipostazei lor de 
intermediari, păcatele lor fiind de asemenea contabili-
zate şi necesitând căinţă. În cazul de faţă este menţionat 
un preot bigam, problema bigamiei unor clerici fiind o 
temă prezentă în multe documente bisericeşti639.

Înainte de a trece la prezentarea şi analizarea 
mijloacelor rituale prin intermediul cărora preotul 
mediază instalarea sufletului răposatului în lumea de 
dincolo sau uşurarea sorţii acestuia, consider necesare 
câteva consideraţii despre credinţa în „vămile văzdu-
hului”, în special despre legătura dintre scris, carte 
şi justiţia divină. Așa cum a arătat Alexandru Ofrim, 
„imaginarul popular a integrat scrisul şi cartea în re-
prezentarea frontierei dintre cele două lumi. Tocmai 
marcarea caracterului definitiv al desprinderii este 
semnificaţia care îi revine scrisului şi cărţii în siste-
mul credinţelor şi practicilor funerare româneşti”640. 
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Numeroase „cântece ceremoniale de înmormântare”641 
exprimă topos-ul „scrierii” sufletului din „cartea viilor” 
în cea a morţilor, subliniind caracterul ireversibil al 
morţii642. În cultura tradiţională românească întâlnim 
cartea în diferite ipostaze şi cu semnificaţii variate, 
ocupând un loc central în activitățile magico-religioa-
se. În acest sens, expresii precum „aşa scrie la carte”, 
„a spune ca Evanghelia” relevă autoritatea cuvântului 
scris, pătrunsă în tradiţia orală643. „Cartea Vieţii” sau 
„Cartea Sorţii”, în care ursitoarele scriu desfăşurarea 
vieţii noului-născut644, exemplifică rolul major jucat de 
carte în imaginarul lumii tradiţionale, legat de ideea 
de destin, soartă sau fatalitate care guvernează într-o 
măsură covârşitoare viziunea tradiţională asupra lu-
mii645. Dumnezeu este adesea imaginat înconjurat de 
cărţi în care sunt notate vieţile pământenilor şi data 
morţii acestora646. Faptele bune şi rele sunt înregis-
trate în scris, Dumnezeu, îngerii şi demonii fiind cei 
care scriu, consemnează, aceasta fiind o convingere cu 
o largă răspândire în timp şi spaţiu, după cum putem 
observa şi din numeroasele scrieri legate de înregistra-
rea şi iertarea păcatelor umane, care circulau în Evul 
Mediu apusean647.

Aşa ajungem şi la „birocraţiile” celestă şi inferna-
lă648 cu care are de-a face sufletul răposatului. Motivul 
contabilizării divine a faptelor omului este extrem de 
vechi şi de răspândit, după cum se vede în infernala 
contabilitate care se profilează treptat şi pune stăpâni-
re pe viaţa religioasă creştină a Occidentului medieval 
şi care va face ca aritmetica indulgenţelor să se îmbine 
cu calcularea perioadei de Purgatoriu649 şi în puternica 
imagine a răbojului cu faptele omului din cultura po-
pulară tradiţională. Alexandru Ofrim găseşte o posibilă 
origine a acestui motiv în Psalmi650, iar Andrei Cornea 
analizează pe larg „principiul listei” specific iudais-
mului şi imaginea cărţii-registru în care sunt cuprinse 
faptele omenirii651, confirmând originea iudeo-creştină 
a acestui motiv. Motivul contabilizării divine a faptelor 
omului îl întâlnim şi în literatura religioasă română 
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premodernă, cum e cazul faimoasei Cazanii a mitro-
politului Varlaam, din 1643, de unde redăm următorul 
fragment:

„Astădzi toate locurile să găteadză de svîntul post şi 
oraşe, şi sate, şi toate casele creştineşti. Deci şi noi 
să nu ne arătăm denafară de tocmala creştinească, că 
îngerul lui Dumnedzău îmblă de scrie în catastih pre 
ceia ce vor să postească. Deci să nevoim să nu him 
nice noi lepădaţi din catastihul lui Dumnedzău.”652 

Ajungând la vămi, sufletul răposatului este întâmpinat 
de diferiţi draci, care-i prezintă păcatele sale înregistra-
te într-o „carte neagră”. Tot acei draci sunt dotaţi şi cu 
cântare pentru a evalua în amănunt greutatea faptelor 
bune şi rele, trădând o rigoare birocratică exacerbată. 
Procesul confruntării faptelor este descris în felul urmă-
tor de către folcloristul Simion Florea Marian, pornind 
de la materialele adunate de la diverşi informatori:

„Cum soseşte sufletul la vamă, îndată este oprit şi în-
trebat de toate faptele sale cele bune şi cele rele, şi dacă 
nu se află cu nimica vinovat, atunci îl lasă să treacă 
mai departe; dacă e învinovăţit cu ceva şi nu-şi poate 
aduce aminte sau anume nu voieşte a spune adevărul, 
cugetând că în chipul acesta se va putea mai lesne şi 
mai degrabă mântui, atunci dracii scot cartea cea nea-
gră şi prind a-i ceti dintr-însa toate păcatele, de la cel 
mai mare şi până la cel mai mic şi neînsemnat, şi dacă 
în acelaşi timp n-ar scoate şi îngerul său conducător o 
carte albă, care o duce cu sine şi-n care se află intro-
duse toate faptele omului cele bune, cu litere negre 
pe file albe, atunci sufletul, neaducându-şi aminte cu 
de-amănuntul despre toate faptele sale, lesne ar putea 
cădea jertfă diavolilor răutăcioşi şi înşelători. Dacă se 
adevereşte că are cu mult mai multe fapte rele decât 
bune, atunci nici îngerul conducător nu poate să-i 
ajute nimica: iar dacă are atât fapte bune cât şi rele, 
dar nu se ştie cu acurateţa care dintre dânsele plătesc 
mai mult, căci atât diavolii cât şi îngerul ce conduce 
sufletul vrea să aibă cea mai mare dreptate, atunci se 
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pun în cumpănă şi se cumpenesc, şi anume: sufletul 
dimpreună cu faptele sale cele bune într-o cumpănă, 
iar faptele cele rele într-altă cumpănă, şi dacă cum-
pănesc faptele cele bune pe cele rele atunci sufletul 
e scăpat şi merge în rai, iar dacă nu, atunci păcatele 
îl trag în iad; dacă are pe-atâte fapte bune pe câte şi 
rele, asemene se poate mântui, căci arhanghelul tot 
aruncă din faptele cele bune în cumpănă contra cele 
rele, anume ca acelea să tragă mai mult”.653

Se poate spune, pe urmele lui Alexandru Ofrim, că „scri-
sul şi cartea sunt cele care hotărăsc soarta sufletului ime-
diat după moarte, în cadrul Judecăţii personale, dar şi la 
Judecata universală, la Judecata de Apoi”654, ocupând o 
poziţie centrală în economia judecăţii divine, cartea fi-
ind instrumentul prin excelenţă care contabilizează fap-
tele muritorilor. Cartea şi scrisul sunt elemente majore 
în imaginarul lumii ţărăneşti tradiţionale, cu profunde 
conotaţii magico-religioase, și mânuite de specialişti ai 
sacrului – cum e cazul preotului – pot influenţa soarta 
defunctului, contracarând efectele contabilizării fapte-
lor. Descrierea trecerii prin „vămi”, expusă mai sus, pune 
în lumină şi rolul de căpătâi jucat de către îngeri în bătă-
lia pentru sufletele credincioşilor655. 

Dar nu numai în înger poate afla credinciosul un 
sprijin în lupta sa pentru accesul în Rai. În primul rând, 
ritualurile funerare şi mai ales pomenile săvârşite de 
către urmaşi îi pot fi extrem de folositoare în eludarea 
răbojului ce cuprinde păcate într-o măsură covârşitoa-
re. În pofida rigorii şi rigidităţii demonilor, sufletul 
poate scăpa foarte uşor din ghearele lor „dacă la fiecare 
vamă, unde este oprit şi-nvinovăţit [...] scoate câte un 
colac şi câte un ban dintre colacii şi banii ce s-au dat 
de pomană săracilor peste sălaş, când i s-a adus corpul 
la groapă, şi le dă dracilor ca plată”656. În Banat/Bánság/
Банат, pentru a ajuta sufletul celui răposat să eludeze 
judecata vămilor, se puneau nouă creiţari, nouă colaci 
şi nouă lumini pe care mortul să le poată da vameşilor, 
fiecăruia câte o bucată din fiecare, după cum aflăm 
dintr-un articol publicat în 1876 în revista Familia.
180
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Mita are trecere şi în lumea de dincolo, conform 
credinţelor populare, iar inegalitățile sociale nu sunt 
anulate de către marea trecere, ci se prelungesc adânc 
în imaginarul lumii de dincolo. Cei înstăriţi sunt privi-
legiaţi până şi la judecata sufletului, putând să-şi răs-
cumpere prin plăţi materiale diferitele păcate şi astfel 
să-şi cumpere un loc în Rai, la fel cum îşi „cumpără” 
prin donaţii şi ctitorii un loc fruntaş în strana bisericii 
din sat şi un loc la masa preotului la marile praznice 
şi hramuri, pe când cel nevoiaş „dacă e păcătos şi pe 
lângă aceea nici nu are cu ce plăti pre vameşi, atunci e 
vai şi amar de dânsul, căci atunci, cu toată întrepune-
rea arhanghelului sau a îngerului conducător, nu poate 
să scape, ci trebuie numaidecât să meargă în iad”657. 
Pomenile făcute în preajma morţii de către credincioşi 
sau, în contextul înmormântării, de către urmaşi, nu au 
un caracter dezinteresat, ci se încadrează într-o logică 
a „mituirii”, în vederea îmbunătăţirii traiului din viaţa 
de apoi. Acest aspect reiese şi din rugăciunea rostită 
de către preot, „ce se citeşte la hainele ce se împart 
de pomană, după pristăvirea unui om”, unde se spune 
„Binecuvintează Doamne şi pre celelalte lucruri câte 
vor să se împartă pentru răposatul robul tău (N); ca să-i 
fie lui de pomenire şi de răscumpărare. [...] dăruieşte-i 
şi răposatului răspuns bun la înfricoşatul judeţul Tău; 
uşurează-l Doamne de păcatele ce a făcut, cu lucrul, cu 
cuvântul sa gândul...”658.

Dar pe lângă îngerul care contabilizează faptele 
bune ale credinciosului, pentru a contrabalansa re-
lele însemnate de către demoni, pe lângă pomenile 
şi ritualurile săvârşite de cei ai casei, preotul este cel 
care, prin poziţia sa de mediator şi constant adversar 
al Necuratului, poate influenţa traseul post-mortem al 
enoriaşului. După cum am spus şi în paginile anterioare, 
citirea de către preot a „stărilor”/”stâlpilor”/”prohoade-
lor” are ca scop principal, în credinţa populară, trecerea 
mortului prin vămi, fapt ce explică „datina poporului 
de a se bate aşa tare după dânsele”659. Starea materială 
şi poziţia socială a răposatului influenţează într-o ma-
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nieră covârşitoare desfăşurarea ritualului bisericesc al 
înmormântării, „facerea lor atârnă totdeauna parte de 
la vaza şi reputaţiunea ce a avut-o cel repauzat în viaţa 
sa, şi parte de la vaza şi puterea materială [...] a familiei 
sale”660. Celui cu vază şi putere financiară/materială i se 
pot citi toate cele douăsprezece stări (mai mult nu per-
mite rânduiala bisericească), iar celui sărac i se citesc 
minimul de trei stări pe care preotul este obligat indi-
ferent de plată sau neplată661. La poduri şi răspântii de 
drumuri, familia răposatului împarte daruri şi bani, tot 
pentru a-i uşura traseul din lumea de apoi, asupra că-
reia credinţele şi mentalitatea ţărănească tradiţională 
proiectează numeroase caracteristici şi obişnuinţe ale 
lumii pământene. Astfel se crede că dacă se pun bani în 
sicriu şi dacă se dau de pomană, aceştia îi vor fi de folos 
răposatului la trecerea vămilor când va avea cu ce plăti/
mitui demonii662, după cum era obiceiul în districtul 
Năsăudului/Beszterce vidéke/Nösnerland unde, pe lân-
gă citirea de către preot a Evangheliei, „se pune pe co-
pârşeu un taler sau galbăn” care-i rămâne preotului663. 
Fastul înmormântărilor şi complexitatea ritualurilor au 
vârste venerabile şi o răspândire largă. Analizând peri-
oada evului mediu occidental, istoricul francez Georges 
Duby pomeneşte de puternicele credinţe legate de 
moarte cu care s-au confruntat preoţii catolici, una 
dintre consecinţele majore ale acestei confruntări fiind 
amploarea crescândă căpătată de liturghia morţilor. În 
consecință, „ceremonialul înmormântării celor bogaţi a 
dobândit un lux ostentativ. Răposatul trebuia să-şi facă 
intrarea în împărăţia morţilor împodobit cu toate atri-
butele faimei sale”664.

Simion Florea Marian, în tradiţia preoţilor cărtu-
rari preocupaţi de dimensiunea pedagogică a scrierilor 
lor, pomeneşte şi de „preoţi, demni de toată lauda”, care 
valorifică climatul favorabil moralizării şi catehizării, 
specific înmormântărilor, făcând decedatului numărul 
de stări în funcţie de purtarea morală – 12, dacă a avut 
o purtare bună, şi maxim 6 dacă a avut o purtare rea, 
în pofida presiunii neamurilor – fără a ţine cont de 
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poziţia socială sau de situaţia materială a răposatului. 
De asemenea, menţionează insistenţele oamenilor, pe 
lângă preot, ca acesta „să facă” mai mult de 12 stări, 
unii crezând că ar trebui 24665, evidenţiindu-se atât 
preocuparea pentru viaţa de apoi, cât şi convingerea 
că prin anumite practici rituale și cheltuială se poate 
influenţa situaţia celui răposat. 

Însă, alături de astfel de preoţi pe care-i pomeneşte 
Simion Florea Marian, lumea satului găzduia numeroşi 
clerici care abuzau de poziţia lor de intermediari în 
contextul ritualurilor de înmormântare. Documentele 
bisericești relevă faptul că unii preoţi percepeau taxe 
stolare mai mari decât cele fixate de către episcopie 
sau în înţelegere cu comunitatea parohială. În şedinţa 
consistorială din 2 mai 1866, a fost avertizat vicarul din 
Năsăud/Beszterce vidéke/Nösnerland, cum că preotul 
Grigore Mureşan, din Feldru/Földra/Felden, a refuzat 
ceremoniile religioase la înmormântarea unei „ţigănci”, 
pentru că aceasta n-a plătit stola corespunzătoare, dar 
şi pentru că preoţimea din vicariat practica stole exage-
rate, spre nemulţumirea poporului. Situaţia era comună 
multor vicariate, fiind numeroase plângeri împotriva 
preoţilor în privinţa stolelor prea mari şi neuniforme666. 
Preotul ce refuză să îngroape mortul până nu e plătit în 
avans ori preotul ce refuză o mită măruntă pentru că îşi 
vinde sufletul diavolului doar pentru o şpagă mare, sunt 
concretizări ale motivului lăcomiei clericale, recurent 
şi bine profilat în cultura populară la nivelul întregii 
Europe667. Aceasta este o temă recurentă și în circularele 
şi dispoziţiile bisericeşti pe întreg parcursul secolului, 
fiind şi o preocupare a administraţiei imperiale, inte-
resată să înlăture abuzurile, după cum vedem dintr-un 
decret „gubernalicesc” din 18 iulie 1800, la care face 
referire vicarul Ioan Popovici într-o scrisoare din sep-
tembrie acelaşi an, care porunceşte înştiinţarea tuturor 
preoţilor că cei care „n-ar voi sau la poporenii săi cei 
bolnavi a merge şi după lege a-i griji, sau altminterile 
slujbele cele căzute, păna ale da mai naiinte plata, n-ar 
voi a le săvârşi, unii ca aceia de totul să vor lipsi.”668.
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Atât din perspectiva „investiţiei” pe care o făcea 
familia răposatului, cât şi din perspectiva situaţiei 
materiale a preotului român transilvănean, îndelung 
deplânsă de o mare parte a istoriografiei autohtone, nu 
numai Stâlpii presupuneau plăţi faţă de preot669, ci şi 
alte practici rituale, cum e cazul pomenilor date peste 
sicriu, constând în haine, alimente, obiecte şi, în cazul 
celor mai de frunte, chiar vite670. În Bihorul/Bihar/Bihar 
primei jumătăţi a secolului al XX-lea, „când slujeşte 
popa mai bine” se dau „de sufletul mortului”, preotu-
lui, celor care au făcut diferite servicii în cadrul în-
mormântării și unor săraci haine, găini, colaci şi chiar 
mărhăi (vite)671. Şi în cadrul ritualului de „comândare” 
care implica sacrificarea unor animale, oi sau vaci, se 
fac plăți672 sau/și daruri către preot, mai precis i se dau 
pielea şi capul animalelor, de unde a rămas proverbul 
„a dat pielea popii”673. Întrepătrunderea dintre sfera 
economică și cea religioasă în activitatea preotului 
este evidențiată de astfel de contexte, plățile pentru 
serviciile sale reflectând o trăsătură esențială a siste-
mului magico-religios țărănesc.

Legat de ultimul obicei menţionat, cel al „comân-
dării”, ipostaza sacrificială precreştină a sacerdotului 
iese din plin în evidenţă. Dacă în cadrul tradiţiei creşti-
ne, prin intermediul sacrificiului cristic, funcţia sacri-
ficială a preotului este sublimată în taina euharistiei, 
rolul jucat de preot în acest ritual sacrificial, parţial 
„creştinat” prin rostirea/citirea de rugăciuni de către 
preot, exprimă perpetuarea la nivelul lumii ţărăneşti 
transilvănene, până târziu în secolul XX, a unor atri-
bute precreştine ale preotului. În noaptea din ajunul 
înmormântării, preotul şi câțiva de-ai casei aduceau 
lângă o groapă săpată în ogradă animalele alese spre 
sacrificiu (de regulă berbeci negri, oi sau viţei), cărora 
li se lipeau lumânări de ceară între coarne, erau întoar-
se către apus şi li se citea de către preot o rugăciune, 
iar apoi erau înjunghiate și sângele lor era lăsat să se 
scurgă în groapa săpată. Din carnea acestora se pre-
parau bucatele pentru masa/pomana de după înmor-
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mântare674. Înmormântările, ca și alte rituri de trecere, 
implicau numeroase cheltuieli și sacrificii pentru cei 
ai casei, indiferent de condiția lor socială, după cum 
ilustrează folcloristul T.T. Burada cu referire la ținutul 
Făgărașului/Fogaras/Fogarasch, unde „fie omul cât de 
neavut, împarte mesenilor, după ospătare, câte un co-
lăcel sau o bucată de pâne şi o luminare de ceară, iar 
feţelor bisericeşti încă şi câte o năframă”675.

Limitarea exceselor făcute cu ocazia înmormân-
tărilor a fost o constantă a presiunilor venite dinspre 
statul modern şi dinspre cele două biserici, pe întreaga 
durată a secolului al XIX-lea. Aceasta a fost dublată, cu 
precădere în a doua jumătate a secolului al XIX-lea, de 
preocuparea crescândă pentru „combaterea beţiei”676, 
după cum vedem şi din discuţiile despre rolul preotului 
purtate în protopopiatul ortodox al Dejului/Dés/Desch 
la începutul secolului al XX-lea. De aici aflăm că „în 
ceea ce priveşte folosirea vinarsului la pomeni, sfeştanii 
sau la maslu, s-a încercat reducerea lui, iar banii care 
s-ar fi economisit, ar fi fost mai de folos bisericii decât 
mâncarea şi băutura”677. Articole din presa bisericească 
și laică a vremii critică excesele aferente priveghiurilor 
şi înmormântărilor şi fac apel pentru mai multă sobri-
etate şi „moralitate”. Dintr-un astfel de articol aflăm că 
„prela priveghie ambla vinarsulu totu intr’un’a, asia cà 
grigea cea antâiu a celoru remasi indata ce mortulu a 
inchisu ochii, este, cá se se ingrigésca de beutura preste 
noapte pentru priveghiu. [...] se se joce tota noptea in 
carti si se se impla cu vinarsu”678. Alături de folclor, lite-
ratura cultă înregistrează de asemenea motivul pome-
nilor ca şi petrecere, după cum vedem, de exemplu în 
povestirea Nevasta, publicată de către Liviu Rebreanu 
în revista Luceafărul (numerele 12, 16 din 1911), unde, 
la o pomană, „se încinse un chef cumsecade. Mesenii 
ciocniră des pentru sufletul mortului, iar dascălul, şu-
gubeţ ca totdeauna, închină în sănătatea nevestei”679.

Pe lângă stâlpii şi stările performate de către preot în 
cadrul priveghiului şi drumului spre mormânt, săvârşirea 
şi citirea prohodului, în biserică, în faţa bisericii sau în 
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cazul unui decedat nevoiaş care nu-şi permite o înmor-
mântare cu pompă ce implică deplasarea la biserică, în 
curtea răposatului680, reprezintă un moment fundamental 
în cadrul funeraliilor datorită ritualurilor preoţeşti impli-
cate. Rânduiala înmormântării mirenilor este cuprinsă 
în Molitfelnic şi în Panihida, având ca moment central, 
profund valorizat la nivelul religiozităţii țărănești, citirea 
rugăciunii iertăciunii de tot blestemul şi afurisenia. Pentru 
fruntaşi, pe lângă că prohodul li se citea în biserică şi 
întreaga procesiune funerară se făcea cu pompă, se ţi-
nea şi o cuvântare prin care preotul amintea faptele cele 
mai însemnate şi mai pilduitoare din viaţa răposatului681. 
Citirea acestor rugăciuni de dezlegare este în perfectă 
consonanţă cu puterea atribuită preotului în tradiţia 
creştină, de „a lega şi dezlega”682. În acest context, această 
putere a preotului se manifestă prin dezlegarea de păcate, 
blesteme sau făcături a răposatului, operaţiuni importan-
te în economia acestui rit de trecere.

Slujbele şi rugăciunile săvârşite de către preot erau 
însoţite de rostirea unor cuvântări, predici funerare, cu ca-
racter moralizator şi consolator, înmormântarea fiind unul 
din momentele esenţiale pentru impunerea învăţăturii 
creştine în rândul enoriaşilor şi pentru reiterarea autorită-
ţii bisericeşti. Aceste cuvântări caută să înveţe „pe credin-
cioşi despre lume, deşertăciunile ei, vocea lui Dumnezeu şi 
moartea în creştinism”683, adică „moartea bună” şi impor-
tanţa intermedierii ritualice. Importanţa acestui moment 
pentru catehizarea enoriaşilor este pomenită de către 
Petru Maior, la începutul secolului al XIX-lea, într-unul 
din volumele sale de predici intitulat Propovedanii:

„De multe ori mai mulţi se adună la îngropăciune 
decât în sărbători la beserică, ba sînt unii, mai ales 
între proşti, pre carii arareori are norocire preotul 
a-i vedea în beserică, iară la îngropăciune sau pentru 
una sau pentru altă vremelnică pricină, adeseori, de 
nu totdeauna, se află. Prea bun dară şi sfînt obiceiu 
este prin besericile din ţara noastră a face propove-
danie norodului la îngropăciunea morţilor”684.

186
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În calitatea sa de intermediar între om şi supranatu-
ral685, preotului îi sunt atribuite puterea de a influenţa 
destinul post-mortem al celui răposat şi stăpânirea 
cunoştinţelor şi mijloacelor necesare în acest sens, in-
clusiv după înmormântare. Există un întreg complex 
de slujbe şi rânduieli săvârşite de către preot, în special 
în timpul celor şase săptămâni de după înmormântare, 
când se crede că sufletul decedatului îşi caută calea spre 
viața veșnică. Aceste rânduieli aveau scopul de a uşura 
instalarea în lumea de dincolo şi de a-i ameliora situa-
ţia686, iar dacă „nu i se fac mortului praznicele cuvenite 
şi toate rânduielile, atunci sufletul nemulţumit se arată 
celor vii în vise”687, „de aceea, trebuie să se tâlcuiască 
visurile şi să se îndeplinească dezlegările”688. La trei zile 
după înmormântare se face rânduiala de sfinţire a apei, 
sfeștanie, cum e numită în Transilvania, şi se stropeşte 
întreaga casă, urmată de o masă de unde nu lipsesc co-
lacii, lumânările şi alte obiecte date oaspeţilor pentru a 
ajuta mortul să treacă în cealaltă lume689. În acest obicei 
se îmbină ipostaza de mijlocitor a preotului cu cea de 
exorcist, de purificator, căci prin sfinţirea agheasmei, 
urmată de stropirea casei, se purifică locuinţa de pre-
zenţa duhurilor rele şi de eventuala prezenţă a mortului 
maleficizat. Ritualul are menirea de a restabili ordinea 
tulburată de deces şi consensul social.

Există rânduieli bisericeşti prin care cel care n-a 
avut parte de o „moarte bună”, n-a apucat să-şi pregă-
tească decesul şi să parcurgă etapele împământenite în 
lumea ţărănească, poate fi ajutat de către cei vii. Astfel 
că, „dacă omul moare „neîngrijit” (necuminecat), atunci 
trebuie să duci pentru el 40 de liturghii cu prescuri 
(plătite)”690. Prin intermediul preotului şi a plătirii unui 
număr de liturghii, soarta răposatului poate fi amelio-
rată, aspect ce reflectă întrepătrunderea organică din-
tre religios și economic, precum și importanța stării 
materiale în perspectiva accesării serviciilor rituale.

Astfel de rânduieli se săvârşesc în mai multe rân-
duri, la nouă zile după înmormântare, la şase săptă-
mâni, la un an, „când se scoate şi coliva la mormânt, 
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care se dă apoi preoţilor”691, la trei şi tot aşa până la 
cel de-al doisprezecelea an. În unele părţi (în special 
în Moldova), în al şaptelea an se obişnuia să se dez-
groape mortul şi după săvârşirea unei slujbe de către 
preot, la care se adaugă o serie de alte rânduieli săvâr-
şite de către urmaşi, acesta este înmormântat la loc692. 
Adina Rădulescu descrie acest obicei ca fiind „etapa 
finală care încheie ciclul funerar, constând în spălarea 
oaselor dezgolite de carne cu apă sau vin, reaşezarea 
lor într-un sac sau lădiţă şi reîngroparea lor, însoţită 
de reluarea riturilor funerare adiacente – slujbă religi-
oasă, pomeni, tămâierea mormântului, cărarea de apă 
etc.”693. Teodor T. Burada descrie acest obicei al dez-
gropării mortului după şapte ani și al spălării cu vin a 
oaselor defunctului, pe care apoi sătenii „le pun în bi-
serică, şi stau până a doua zi, când se săvârşeşte sfânta 
liturghie şi după aceea prohodindu-i-se rămăşiţele, se 
îngroapă iarăşi în mormânt, iar dacă mortul se găseşte 
neputrezit, atunci se zice că-i jurat, adică afurisit, şi 
se reazămă de zidul bisericii, şi arhiereul sau preotul 
îi citeşte rugăciunile dezlegării, pentru cei afurisiţi”694.

Alte rânduieli pentru morţi se fac când se serbează 
patronul casei, sfinţindu-se coliva de către preot şi îm-
părţindu-se celor prezenţi, după cum reiese dintr-un 
calendar brașovean pentru anul 1882695 sau în alte zile 
tocmite pentru pomenirea morţilor, cum e cazul ce-
lor şapte sâmbete din postul mare când, în districtul 
Năsăudului/Beszterce vidéke/Nösnerland, se fac pome-
nirile, sau sărăcustele, cum sunt numite în alte părţi. 
Dintre aceste slujbe şi rânduieli menţionate, erau con-
siderate extrem de importante şi, prin urmare, ţinute 
cu scrupulozitate, slujbele, liturghiile plătite în prime-
le şapte sâmbete ce urmează înmormântării. Acestea 
sunt numite în unele locuri sărindar şi aveau ca scop 
eliberarea sufletului din cele şapte vămi. După caz, pu-
teau fi ţinute şi în alte perioade, iar „la fiecare slujbă 
(liturghie), care se plăteşte în unele locuri câte cu 1 fl., 
se aduce câte cinci bulci sau trei colăcei, două lumini 
şi ¼ litru de vin”696. Teodor T. Burada oferă o descriere 
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a acestei practici a sărindarelor în a doua jumătate a 
secolului al XIX-lea:

„patruzeci de zile de-a rândul după ce moare omul, 
se poartă parastasele, adică se duc la biserică în fi-
ecare zi nouă covrigi, o lumânare, vin şi tămâie, iar 
preotul citeşte rugăciunile cuvenite. [...] patruzeci de 
zile încă se mai tămâiază în casă, unde a fost mor-
tul, şi se toarnă pe locul unde s-a săvârşit din viaţă 
puţină apă, apoi se duce la mormânt vin şi tămâie, 
crezându-se că până la patruzeci de zile când începe 
a putrezi trupul, până atunci sufletul mortului um-
blă zburând pe lângă casă şi pe lângă mormânt, după 
aceea trece în cealaltă lume”697.

Sărindarele au generat adesea abuzuri din partea pre-
oţilor şi tensiuni între aceştia, din cauza obiceiului 
înrădăcinat „de a primi unii parohi del(a) poporul al-
tora bani, pentru slujire sărindarilor şi altor de aceste 
slujbe”698, după cum consemnează episcopul Gherasim 
Adamovici într-o scrisoare din 1795 către un protopop 
căruia-i recomanda să potolească astfel de practici.

Aceste ritualuri evidențiază importanța plătirii 
către preot a unui anumit număr de liturghii, aceasta 
fiind investită cu o valoare şi eficienţă specială, ceea 
ce reliefează o veritabilă contabilitate ritualică, extrem 
de importantă din punct de vedere social pentru starea 
familiei celui răposat şi a întregii comunităţi, pe de o 
parte, şi pentru asigurarea traiului slujitorului altaru-
lui, pe de altă parte. Într-o societate care întreţine o 
legătură constantă cu cei răposaţi şi în care frica de 
judecata de apoi şi de chinurile Iadului a marcat pro-
fund imaginarul şi comportamentul religios699, preotul 
ca om al lui Dumnezeu, perceput de către comunitate 
ca purtător al unei puteri sacre, beneficiază de un loc 
privilegiat în cadrul comunităţii700. Astfel de rânduieli 
şi credinţe, legate de puterea de intermediere a sluji-
torilor altarului, întreţin o viziune religioasă asupra 
lumii, în care elemente mitologice se amalgamează cu 
un creştinism folclorizat. Anumite practici şi credinţe, 
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care ţin de pietatea ţărănească şi care sunt etichetate de 
către diferiţi istorici ca fiind „superstiţii” sau care sunt 
considerate de către unele feţe bisericeşti devianţe, se 
perpetuează cu girul clerului şi nu pot fi reduse strict 
la un orizont cultural-religios ţărănesc separat de cler. 
Preoţii înşişi, ca slujitori ai diferitelor ritualuri sau 
ca sfetnici ai enoriaşilor, împărtăşesc şi întreţin acest 
orizont magico-religios. Un exemplu care evidenţiază 
prelungirea viguroasă a acestor convingeri şi practici 
până în zilele noastre întâlnim în sfaturile „duhovni-
ceşti” ale faimosului părinte Ilarion Argatu. Întrebat 
de un credincios ce trebuie să facă pentru a afla unde 
este sufletul unui frate mort fără lumânare, fără spove-
danie şi fără împărtăşanie, părintele îi recomandă:

„Dai Liturghie cu Parastas, pentru un an în 3 biserici 
de Mănăstire, unde se face zilnic Sf. Liturghie. Apoi, 
după un an, faci post negru Vinerea, până la ora 24, 
faci 40 de mătănii, Ac. Mântuitorului, rugăciuni de 
cerere: „Doamne, descoperă-mi unde se află fratele 
meu (N) care a murit”. Dacă nu îţi descoperă prima 
oară, continui cu Vinerea următoare, şi faci aşa până 
îţi descoperă. Dacă îl visezi în loc cu lumină şi verdea-
ţă, este în Rai. Dacă îl visezi bolnav, sau în loc cu no-
roi, sau ape tulburi, sau în loc pustiu şi întunecos, este 
în iad. Dacă îl visezi, gol, dezbrăcat, este în iad.”701.

Plătirea de liturghii şi ţinerea de post negru se îmbină 
cu divinaţia prin intermediul viselor, la recomanda-
rea preotului care-i oferă şi cheia hermeneutică prin 
care enoriaşul poate să descifreze soarta răposatului. 
Numărul de liturghii, acatiste şi metanii este de aseme-
nea extrem de important, contabilitatea ritualică fiind 
un factor esenţial în funcţionarea actului divinatoriu. 
În concluzie, momentele majore din viaţa unui individ, 
alături de diferite necazuri reafirmă şi consolidează 
viziunea religioasă asupra lumii specifică lumii ţără-
neşti, precum şi poziţia de intercesor şi om al sacrului, 
atribuită preotului.
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Protejarea celor vii de mort: strigoii şi sinucigaşii
După cum spuneam în cuprinsul acestui capitol, pe 
lângă ritualurile şi practicile necesare instalării de-
functului în Lumea de Apoi, o însemnătate majoră au 
şi riturile legate de protejarea celor vii. Sunt rituri de 
protecţie funerară şi postfunerară, după cum analizea-
ză Adina Rădulescu în lucrarea menţionată în câteva 
rânduri în cuprinsul textului de faţă. Unele ţin de im-
puritatea atribuită mortului şi teama de contagiune a 
celor vii, numită de Claude Lecouteux „molipsirea de 
moarte”702, considerându-se că pot fi afectaţi şi vecinii 
cu întregile lor gospodării, dacă nu respectă o serie de 
interdicţii și prescripții. Raporturile fireşti de vecină-
tate erau suspendate în perioada desfăşurării riturilor 
specifice înmormântării703. Dintre interdicţii, menţio-
nez recomandarea pentru vecini de a nu lucra „nimic 
până după îngropăciune, altfel «le amorţăsc mânurile»”, 
după cum spune un informator din Racşa/Ráksa, Ţara 
Oaşului/Avasság704. Lucrurile reintrau în cursul firesc 
când, după îngropăciune, era chemat preotul pentru a 
săvârşi o sfeștanie şi astfel, prin rostirea rugăciunilor 
specifice şi prin stropirea cu agheasmă, gospodăria de-
functului şi familia erau curăţaţi de orice impuritate și 
prezență malefică.

Teama cea mai mare ţinea de credinţa că mortul 
poate să se transforme în strigoi şi să cauzeze neplă-
ceri apropiaţilor şi întregii comunităţi, dacă nu erau 
respectate anumite prescripţii rituale şi dacă nu erau 
săvârşite anumite practici de protecţie705. Până târziu 
în secolul al XVIII-lea, pentru lumea europeană, atât la 
nivelul claselor populare, cât şi la cel al elitelor şcolite, 
viaţa şi moartea nu erau delimitate printr-o ruptură 
precisă. Cei decedaţi îşi aveau locul, cel puţin pentru 
o perioadă, „printre acele făpturi străvezii, pe jumătate 
materiale, pe jumătate spirituale, cu care până şi eli-
ta epocii popula, asemenea lui Paracelsus, cele patru 
elemente.”706. Defuncţii nu reuşesc întotdeauna să rupă 
legăturile care-i unesc cu viaţa anterioară, iar neamu-
rile apropiate ştiau acest lucru, drept urmare, până 
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târziu în secolul al XIX-lea, mai peste tot în Europa, în 
anumite zile, se lăsa mâncare pe o masă şi o lumânare 
pentru înaintaşii care îşi vizitau din când în când ve-
chea locuinţă707. Concepţia bisericii despre separarea 
radicală a sufletului de trup, în momentul morţii, a 
pătruns extrem de lent în imaginarul colectiv, adeseori 
suferind adaosuri şi modificări. 

În occidentul secolului al XVII-lea, numeroşi ju-
rişti vorbeau încă despre cadavrele care sângerează 
în prezenţa asasinului, dovedit astfel şi dat pe mâna 
justiţiei708. În învăţătura bisericilor ortodoxă şi cato-
lică, precum şi în practica şi religiozitatea populare, 
relicvele/moaştele păstrează în această lume prezenţa 
generatoare de miracole a sfinţilor709. În acest context 
trebuie înţeleasă şi credinţa în strigoi despre care Jean 
Delumeau, pornind de la un Tratat despre apariţiile spiri-
telor publicat de călugărul benedictin Auguste Calmet 
în 1746, vorbeşte de o „epidemie de frică de strigoi” şi 
vampiri care s-a răspândit în secolele XVII-XVIII în 
Ungaria, Silezia, Boemia, Moravia, Polonia şi Grecia. 
Pentru a scăpa de aceste spectre „oamenii dezgropau 
şi ardeau cadavrele. În Boemia, cam tot pe atunci, des-
cotorosirea de strigoii care bântuiau unele sate se făcea 
exhumându-i pe defuncţii suspecţi şi străpungându-le 
trupul cu un ţăruş care îi ţintuia la pământ”710. Acelaşi 
istoric ne spune că „teama de vampiri mai dăinuia în 
secolul al XIX-lea în România – ţara lui Dracula. Un că-
lător englez nota în 1828: «Când un om moare de moar-
te năpraznică, pe locul unde a pierit se înalţă o cruce, 
ca nu cumva mortul să ajungă vampir»”711. Christine D. 
Worobec subliniază răspândirea acestei credinţe şi a 
diferitelor practici de destrigoire în Ucraina şi Rusia 
secolului al XIX-lea712, astfel că putem adăuga o arie 
mult mai largă acestei credinţe.

Etnologul Ion Taloş distinge două tipuri de strigoi 
în mitologia populară românească, morți şi vii, ambele 
categorii având o legătură profundă cu moartea şi cu 
viața comunităților țărăneşti. Strigoii sunt cadavre care 
nu putrezesc pentru că în timpul ritualurilor funerare 
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a trecut un animal pe sub el, pentru că a fost bleste-
mat sau din alte motive. Aceştia îşi omoară neamurile, 
„îi chinuie, îi desfigurează, îi sugrumă sau îi sufocă. 
Strigoii mănâncă inimile oamenilor şi ale animale-
lor, le sug sângele, cer mâncare, băutură şi haine”713. 
Din această credință în nevoia de sânge a acestora şi 
din cauza numeroaselor legende şi poveşti pe această 
temă, intersectate cu literatura științifică și „privirea 
occidentală”, s-a construit în secolele al XVIII-lea și al 
XIX-lea mitul modern al vampirilor714.

Conform mitologiei populare, un individ se poate 
naşte strigoi/moroi715, putându-se recunoaşte după căiţa 
ce o are pe cap sau pe corp716. Acesta se naşte dintr-o 
femeie care, fiind însărcinată, bea apă necurată, ames-
tecată cu bale diavoleşti, sau când o femeie însărcinată 
iese noaptea afară cu capul descoperit, diavolul venind 
şi acoperindu-i capul cu o chitie ce se transmite apoi fă-
tului717. Strigoii apar şi din copiii rezultaţi ai unei relaţii 
incestuase, cei avortaţi sau ucişi la naştere şi cei nebote-
zaţi, sau din cei ce jură strâmb, din babele care au de-a 
face cu diavolul, cei excomunicaţi etc.718. Încălcarea 
unui tabu sau ratarea unui rit de trecere pot determina 
o astfel de transformare719. O altă categorie importantă 
de strigoi o reprezintă persoanele care în timpul vieții 
s-au ocupat cu vrăjitoria, furând manna vacilor, oilor 
sau stupilor altora, „pentru-ca să-și facă să prospereze 
ale lor. Acești strigoi se mai scólă chiar și din morți și 
vin ca să strice vacile, oile și stupii altora.”720.

Revenind la practicile de protecţie funerare care 
vizează destrigoirea mortului, conform analizei Adinei 
Rădulescu, există ritualuri de destrigoire practicate la 
naştere, precum şi o destrigoire practicată în perioada 
de agonie a muribundului, implicând punerea de tămâ-
ie şi cuişoare mici în gura muribundului sau tăierea la 
un deget spre a se da sânge acestuia721. Am menţionat 
acestea pentru a evidenţia numărul mare şi complexi-
tatea ritualurilor și practicilor prezente în cuprinsul 
funeraliilor, fundal pe care se desfăşoară şi ritualurile 
preoţeşti. Orificiile cadavrului se înfundau cu mei, us-
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turoi, pietricele, sticlă, nisip, cuie mici sau tămâie în 
cadrul ritualului care se cheamă împănarea mortului, 
cadavrul era străpuns cu obiecte ascuţite, în sicriu erau 
plasate ace și obiecte ascuţite, iar mortul considerat 
strigoi se îngropa invers722. În cazuri extreme, aflăm 
de la Tudor Pamfile că în Bucovina/Bukowina se reco-
manda chiar tăierea capului celui considerat strigoi şi 
punerea în sicriu, la picioare723. Scoaterea din casă a 
sicriului cu cel decedat implica o serie prescripţii şi de 
momente de separaţie – păzirea cadavrului de anima-
le, ciocnirea de prag, spargerea de oale, trântirea uşii 
etc.724. În Bihor/Bihar/Bihar, în prima jumătate a seco-
lului al XX-lea, scrie folcloristul Gheorghe Pavelescu 
că „dacă se tem că mortul se va face strigoiu, ceea ce 
se cunoaşte după faţa lui – «îi vesel, rumen, roşcovan 
la faţă» –, i se taie păr din cap şi o bucată de pânză, 
le pune bine. [...] atunci nu mai are putere să mai vie 
acasă. Nu rar se întâmplă ca strigoilor să li se bată şi un 
cui de fier în piept”725.

Rolul de intermediar specific preotului şi puterea 
aferentă se manifestă în special prin „cetaniile” exe-
cutate de acesta în câteva momente esenţiale şi prin 
slujbele performate în cuprinsul înmormântării şi 
după îngropare, la diferite intervale de timp, după cum 
am subliniat în subcapitolul anterior. Există o legătură 
strânsă între instalarea sufletului răposatului în lumea 
de apoi şi teama de strigoi, investiţiile majore în diferi-
te ritualuri şi importanţa acordată respectării stricte a 
diferitelor prescripţii fiind strâns conectate cu această 
teamă, nu doar cu credința în vămile văzduhului. Tot 
Pavelescu subliniază importanţa slujbelor preoţeşti 
făcute pentru a împiedica întoarcerea celui mort. În 
primul rând, după înmormântare, preotul rămâne pen-
tru a face o „sfeștanie”, iar apoi, pentru a feri familia 
de revenirile mortului, se aprinde în casă tămâie sau se 
aduce cădelniţa de la biserică şi se dă cu jar după mort, 
zicând: „Amin, Dumnezău să te hodinească” (1945: 
70-71)726. Credința că mortul ar vizita noaptea pe cei ai 
casei, în special dacă au datorii neplătite sau canoane 
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primite de la preoți și rămase neterminate, determină 
chemarea unor vecini ca să doarmă „cu căsenii, sub cu-
vânt că li-se arată nóptea mortul.”727.

Credinţa în strigoi şi în efectele nefaste provoca-
te de aceştia era extrem de puternică în Transilvania 
secolelor XVIII-XIX, după cum se poate observa din 
materialele folclorice adunate precum şi din cazurile 
consemnate în arhive. Prima informaţie scrisă des-
pre astfel de practici apare într-o lucrare a medicului 
Samuel Köleseri, apărută în 1709. Acesta povesteşte că 
locuitorii satelor Bobâlna/Bábolna/Krautfeld, Cristei/
Oláhcsesztve/ şi Păuca/Pókafalva/Törnen, (din comita-
tul Alba/Fehér vármegye/Komitat Weissenburg), pen-
tru a potoli epidemia de ciumă, au dezgropat mai mulţi 
„foşti strigoi”, printre care şi un fost preot, după care 
le-au străpuns inima cu un ţăruş, iar apoi epidemia se 
spune că ar fi încetat728. Cazul prezentat arată că, în 
pofida puterii și autorității cu care era învestită funcția 
sacerdotală, inclusiv preoții erau pasibili de strigoire, 
iar în situaţii extreme, precum epidemiile, nu erau 
scutiţi de deranjarea odihnei veşnice. Raportul din 1756 
despre credinţele românilor asupra moroilor, al lui Georg 
Tallar, publicat în 1784, descrie în amănunt o serie de 
cazuri şi avansează o serie de explicaţii pentru răspân-
direa în popor a acestei practici, în spiritul combativ 
al iluminismului. Din acest raport reies atât atitudinea 
autorităţilor imperiale care ameninţă cu sancţiuni dure 
pe cei implicaţi în astfel de practici, cât şi rolul major 
jucat de preot în comunitate şi implicit în prezervarea 
unor astfel de credinţe şi practici. Preoţii descrişi ca 
fiind „foarte inculţi” şi cei mai mulţi incapabili să scrie 
şi să citească – confirmă descrierile istoricilor Nicolae 
Iorga şi Dumitru Furtună – sunt parte a aceluiaşi ori-
zont cultural/mental cu al celor păstoriţi, în cuvintele 
chirurgului german, „sunt tot atât de superstiţioşi ca şi 
ei”729. Conform credințelor populare, strigoii sunt cei 
care provoacă diferite boli sau dezordini naturale, cum 
sunt seceta sau inundaţiile, astfel că perioadele în care 
diferite epidemii bântuie lumea satului transilvănean 
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sunt însoţite de numeroase ritualuri de dezgropare şi 
destrigoire, exorcizare a morţilor730. Legătura dintre 
strigoi şi epidemii este pusă în relief de Christine D. 
Worobec şi în rândul ţăranilor ucraineni şi ruşi din 
aceeași perioadă731, fiind o credință răspândită în epo-
că în rândul populațiilor țărănești din toată Europa.

Cercetările desfășurate la finalul secolului al XIX-
lea, în Comitatul Solnoc-Dăbâca//Szolnok-Doboka 
vármegye/Komitat Szolnok-Doboka, de istoricul și 
folcloristul maghiar Kádár József arată că, în cazul 
oraşului Dej/Dés/Desch, „pe lângă vrăjitoare, pentru 
consiliul oraşului, au dat multă bătaie de cap şi morţii 
care bântuiau între cei vii”732. Dezgroparea unor morţi 
consideraţi a fi strigoi şi supunerea acestora la diferite 
ritualuri, care determină destrigoirea lor şi aduc linişte 
comunităţii, nu ţin doar de o lume ţărănească insufici-
ent letrizată şi cu o viaţă religioasă „încă puternic im-
pregnată de superstiţii şi vechi obiceiuri”733, ci au de-a 
face cu falia culturală între clasele educate și clasele 
populare, în special din rural, care se produce în a doua 
jumătate a secolului al XVIII-lea. Redau în rândurile ce 
urmează două cazuri culese de către József Kádár:

„În 1742, martori au afirmat în faţa consiliului oraşu-
lui că pe mormântul unei femei «se observă o gaură, 
care este întotdeauna astupată, dar în fiecare dimi-
neaţă apare deschisă» şi apoi, «în timpul nopţii, în 
cimitir, se aud vaiete şi doi-trei muribunzi din oraş 
strigă că sunt omorâţi de femeia aceea».
Consiliul, nevrând să ia o hotărâre de unul singur, a 
cerut sfatul celor de la comitat în această chestiune. 
Împreună au hotărât dezgroparea mortului, mai pre-
cis a lui Pila Baba şi Szabo Nicolae.
A fost trimisă o comisie, în acest scop, cu instrucţiu-
nea să «investigheze, în ordine, dacă se găsesc criteri-
ile în această suspiciune, adică:
- dacă faţa mortului este roşie sau proaspătă;
- dacă, în urma înfigerii parului, iese sânge.
Dacă aceste criterii se pot constata, comisia are obli-
gaţia de a raporta preaonoratului consiliu orăşenesc».
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Comisia, făcându-şi datoria, a găsit aceste urme pe 
trupul Babei Pila şi, ca urmare, consiliul a hotărât să 
fie scoasă din mormânt şi să fie adusă în faţa casei 
consiliului şi de acolo să fie arsă de un călău.
[...] În 1793, din superstiţie, s-a dezgropat un mort şi 
pentru acest fapt satul a fost amendat cu 500 florini. 
Episcopul ortodox ordona ca această sumă să fie folo-
sită la ridicarea bisericii”734.

În primul rând, se poate observa schimbarea majoră 
care se petrece la nivelul autorităţilor laice şi a celor 
ecleziastice între cele două evenimente. În primul caz, 
în plin secol iluminist, în plin reformism şi atac la adre-
sa „superstiţiilor”, autorităţile laice locale se implică în 
soluţionarea unei astfel de probleme, urmând o proce-
dură riguroasă şi cu o tradiţie venerabilă. Evenimentul 
nu este privit ca o superstiţie grosolană caracteristică 
mulţimii ignorante, ci stârneşte atenţia autorităţilor, 
care trimit o comisie să evalueze situaţia după criterii-
le „ştiinţifice” în vigoare. Constatarea îndeplinirii unor 
criterii considerate specifice fenomenului atrage lua-
rea de măsuri judiciare, ritualului de destrigoire prin 
înfigerea unui ţăruş urmându-i o judecată a atacatoru-
lui şi supunerea la o pedeapsă ce constă în arderea de 
către călău. Obiceiul judecării şi condamnării morţilor 
are o îndelungată tradiţie în dreptul şi practica judici-
ară europene, după cum dovedesc cazurile prezentate 
de istoricul Jean Delumeau735 și de alți istorici, ceea ce 
evidențiază complexitatea raportului dintre cultura/
mitologia populară și ceea ce în termeni marxiști s-ar 
numi ideologie dominantă sau viziune hegemonică 
asupra lumii într-o anumită epocă.

În Imperiul Habsburgic, executarea cadavrelor a fost 
interzisă de către împărăteasa Maria Terezia în martie 
1755736, în urma unui raport prezentat de către medicii 
curţii Johannes Gasser şi Christian Vabst despre cazul 
Rosinei Polakin. Cadavrul acesteia fusese deshumat la 
Hermerdorf, în 1755, fiind bănuită de vampirism/stri-
goism. Familia acesteia a fost silită să scoată trupul din 
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mormânt cu ajutorul unui cârlig legat cu o frânghie şi 
să-l transporte afară din cimitir, printr-o gaură făcută 
special în zid, după care a fost decapitat şi incinerat. 
Totuşi, promulgarea acestei legi n-a împiedicat oame-
nii să recurgă la mijloacele probate de decapitare şi 
mutilare a cadavrelor deshumate multă vreme după737. 
Aria largă de răspândire a acestor practici şi credinţe, 
precum şi persistenţa acestora până târziu în secolul 
XX, în pofida presiunilor crescânde dinspre instituţiile 
statului şi ierarhiile ecleziastice, reiese foarte clar din 
următorul exemplu petrecut în 1913 în cantonul Putzig 
din Prusia. Moartea unei femei bătrâne este urmată de 
alte şapte decese care lovesc familia acesteia, lumea 
spunând că defuncta nu-şi găseşte liniştea şi îşi trage 
neamurile în mormânt. „Simţind că-şi pierde puterile 
şi i se apropie sfârşitul, unul din fiii decedatei urmează 
sfatul care i se dă: deshumează trupul, îl decapitează şi 
pune capul între picioarele cadavrului; şi, minune! El 
declară peste puţin timp că se simte mult mai bine”738. 
Acelaşi autor vorbeşte de peste o sută de astfel de ca-
zuri în Europa secolelor XIX şi XX739.

Revenind la lumea țărănească a românilor ardeleni, 
astfel de cazuri sunt documentate şi în secolul al XIX-
lea, unele fiind menționate și în presa vremii, de cele 
mai multe ori într-o notă critică, evidențiind hegemonia 
discursului anti superstiții inclusiv în presa bisericească. 
Femei care s-au îndeletnicit cu vrăjitoria, despre care se 
credea că au puterea să fure laptele caprelor sau vacilor, 
sunt considerate strigoaice după moarte. Un informator 
din Moldoveneşti, de lângă Cluj/Kolozsvár/Klausenburg, 
îi spune lui József Kádár despre un astfel de caz, când „fe-
meia a fost scoasă din mormânt şi i s-a înfipt un ţăruş în 
inimă, fiind apoi din nou astupată. S-a făcut aceasta pen-
tru a nu mai ieşi din mormânt spre înspăimântarea oame-
nilor.”740. Un alt caz elocvent pentru persistenţa credinţei 
în strigoi şi a utilizării dezgropării defunctului ca metodă 
de destrigoire, a avut loc la Terbuţa/Turbóca/Torf, Sălaj/
Szilágy megye/Szilagysag, în iunie 1892. Redau in extenso 
fragmentul din lucrarea cercetătorului maghiar:
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„Un bătrân, despre care se spune că ar fi fost strigoi, 
a murit. Cât trăia, obişnuia ca, în chip de câine, să ia 
laptele vacilor şi oilor. Aici se crede că, atunci când 
un strigoi moare, acesta moare doar pe jumătate. Şi 
dacă este înmormântat ca şi alţii, strigoiul revine şi, 
rând pe rând, ia cu el neamurile, acestea murind îna-
inte de vreme.
Pentru a preveni aceasta, se obişnuieşte a bate un par 
în inima mortului, dar în aşa fel încât parul să-l ţin-
tuiască de ţărână. Numai în felul acesta va fi mortul 
cu adevărat mort. La puţin timp după moartea aces-
tui bătrân, mai mulţi din neamurile lui au murit pe 
neaşteptate. Au ieşit, aşadar, neamurile la cimitir, au 
dezgropat mortul şi au bătut un par în inima acestu-
ia. Fapta a ajuns la cunoştinţa autorităţilor din Jibou, 
care în prezent (anul 1892, n.n.) cercetează cazul”741.

Un detaliu legat de aceste ritualuri, extrem de impor-
tant pentru cercetarea de față, vizează rolul preotului 
în cadrul unor astfel de manifestări. Folcloristul Ion 
Muşlea spunea că „dacă ele se mai întâlnesc, uneori 
şi astăzi, [anii 30 ai secolului al XX-lea, n.a.] în co-
respondenţele de provincie ale marilor ziare, acum o 
sută de ani nu numai că erau foarte frecvente, dar se 
făceau în faţa preoţilor. De aceea episcopii noştri se 
vedeau siliţi să adreseze circulare protopopilor, spre a 
interzice subalternilor să mai asiste la asemenea acte. 
Adeseori episcopul trimitea astfel de dispoziţii la în-
demnul sau cererea guvernului ardelean”742. Cu titlul 
„Unde duce lipsa de școale”, într-un număr din 1912 a 
publicației Foaia poporului este menționat cazul țăra-
nului Todor Siminaș din satul Baradbernye, căruia i-a 
murit slujnica, iar prin sat a început să se vorbească 
despre defunctă cum că ar fi strigoaie. Împreună cu 
Simion Popa, Todor Siminaș ar fi mers la primărie să 
ceară permisiunea să o dezgroape, dar s-au lovit de un 
refuz ferm. Așa că au dezgropat-o pe ascuns, noaptea, 
isprava lor fiind descoperită, iar ei dați pe mâna tribu-
nalului și ulterior condamnați la 5 respectiv 2 zile de 
închisoare743.
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Politicile modernizatoare şi disciplinatoare ale mo-
narhiei austriece presează asupra lumii ţărăneşti, încer-
când să îndepărteze astfel de practici violente, conside-
rate periculoase şi fundamentate pe credinţe deşarte. În 
acest proces se raliază şi cele două biserici româneşti, 
prin intermediul ierarhilor lor și al ziarelor la care con-
tribuie mulți clerici cuprinși de zelul iluminării popo-
rului744. Dincolo de presa la care avea acces o minoritate 
preponderent urbană, preoţii joacă un rol fundamental, 
prin poziţia lor de reprezentanţi ai bisericii şi lideri ai 
comunităţilor păstorite. Ei sunt într-o postură care le 
permite nu numai să propovăduiască noile învăţături 
şi să combată credințele și practicile catalogate drept 
rătăciri, ci şi să insiste asupra respectării directivelor. 
Însă, ca şi în cazul altor măsuri şi învăţături propovădu-
ite de slujitorii altarului prin citirea în faţa enoriaşilor 
a poruncilor împărăteşti şi episcopale, preoţii încă erau 
de cele mai multe ori – în special în prima jumătate a se-
colului al XIX-lea – integraţi lumii ţărăneşti şi viziunii 
asupra lumii specifice acesteia, împărtăşind şi contri-
buind la perpetuarea unei mitologii cu o vechime con-
siderabilă. În ultimele decade ale monarhiei habsbur-
gice, optimismul științific general, caracteristic epocii, 
dezvoltă în rândul clericilor o credință în necesitatea 
de a lumina poporul „pe calea progresului adevărat re-
ligios-moral”745, după cum reflectă seriile de conferințe 
preoțești organizate și intensificarea publicisticii care 
urmărește reformarea pietății populare, simultan cu 
popularizarea unor cunoștințe de igienă, agricole, teh-
nice etc. Această mobilizare, în special în cazul Bisericii 
Ortodoxe, are de-a face și cu evidențierea potențialului 
emancipator al bisericii și cu contracararea acuzelor 
venite dinspre alte cercuri ecleziastice, nu doar dinspre 
cercurile laice, cum că ar fi promotoare a superstițiilor 
și credulității. Relevant în acest sens este răspunsul dat 
de presbiterul Gavriil Hango într-o polemică pornită 
de la acuzația că preoții din zona Clujului „promovează 
superstiții in genere”746. Pe de altă parte, simptomatic 
pentru poziția ambiguă a bisericii, în raport cu campa-
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nia de eradicare a superstițiilor țărănești, este faptul că, 
în cadrul aceleiași publicații fanion, pot fi întâlnite și 
texte care denunță această campanie „față de moșteni-
rea spirituală rămasă de la bătrâni”, cum e cazul textului 
„În fața duhului vremii”, semnat de protopopul Vasile 
Gan în 1910747.

Circularele episcopale emise de către Vasile Moga, 
episcop al Sibiului/Nagyszeben/Hermannstadt, pun în 
lumină poziţia şi situaţia preotului în lumea ţărăneas-
că, în legătură cu astfel de practici. Într-o circulară din 
23 septembrie 1831 se vorbeşte de dezgroparea unei 
„muieri cu nume de strigoaie la satul Joseani din var-
meghia Hunedoarii”, la care „au fost de faţă popa de 
la Joseani, [căruia i] să porunceşte ca să să leapede din 
preoţie şi să să arate la tistia din afară ca să să cano-
nească”. Protopopilor li se spune că au datoria „să iasă 
în protopopiat la fieştece biserică şi să propovăduiască 
norodului ca să nu crează în strigoi şi să nu dezgroape 
morţii, că din dezgroparea aceea se sporeşte moar-
tea colerii mai tare, precum s-au întâmplat şi la satul 
Turdaşu”748. Într-o altă circulară, emisă în 7 iulie 1840, 
se caută lămurirea preoţilor cum că „credinţa în stri-
goi este credinţă deşartă, că s-au întâmplat pă la var-
meghia (comitatul) Zarandului în satul Luncoiul dese 
moarte întră pricini şi oameni poporeni au dezgropat 
oarecâţiva morţi de s-au căutat de stregoi şi au fost de 
faţă şi preoţii locului”. Li se poruncea protopopilor să-i 
înveţe pe subalternii lor „să nu crează în strigoi şi preo-
ţii să înveţe pă poporeni tot aceia că strigoi nu sânt”749.

Implicarea preoţilor în diferite ritualuri şi practici 
magice, în special cele legate de strigoi, privite de către 
elita laică şi bisericească a epocii drept superstiţii, este 
menţionată şi de către unii străini care au cutreierat 
Transilvania în veacul al XIX-lea. Charles Loring Brace 
trece prin Transilvania în 1851 şi face o serie de con-
sideraţii despre români, spunând că „religia lor este, 
aproape în întregime, cea a bisericii ortodoxe, în forma 
sa cea mai coruptă. Preoţii au o influenţă nelimitată 
asupra lor şi par a le încuraja superstiţiile lor violente. 



VALER SIMION COSMA

202

De exemplu, această credinţă este foarte des întâlnită 
peste tot. Potrivit românilor, celor care sunt posedaţi 
de demoni li se permite, după moarte, să se întoarcă 
printre oameni, sub înfăţişarea vampirilor şi să le soar-
bă sângele în somn. Pentru a evita această nenorocire, 
cadavrele bănuite nu sunt înmormântate, ci li se înfige 
în inimă un ţăruş, după care românul hărţuit poate să 
se odihnească în pace”750.

Discursul istoric şi cel ecleziastic au subliniat rolul 
de păstor, de lider al comunităţii, specific preotului, 
ipostază confirmată şi de faptul că preoţii nu au fost 
simpli observatori la practicile de destrigoire a morţilor 
consideraţi strigoi. Reprezentativ în acest sens este ca-
zul preotului greco-catolic Ştefan Suciu din Peşteana/
Nagypestény/, vicariatul Haţegului/Hátszegvidék/
Wallenthal, care în 1852 i-a ajutat pe câţiva parohieni 
în ceremonialul lor de dezgropare şi ardere a trupu-
lui unui răposat, urmărindu-se oprirea unei epidemii 
care lovise în vitele lor. Aceasta se petrece în pofida 
insistenţelor ierarhilor, care prin circulare avertizau, în 
spiritul iluminist şi romantic al epocii, asupra „datoriei 
clerului de a combate şi eradica prejudecăţile şi blasfe-
mia din sânul poporului care puteau avea drept rezultat 
nedorit scăderea prestigiului confesiunii greco-catoli-
ce în raport cu celelalte confesiuni”751. Un alt exemplu, 
asemănător celui de la Peşteana, este descris într-un 
număr din Gazeta de Transilvania, din 1844: „Într-un 
sat din comitatul Solnocul de Mijloc, a murit o bătrână, 
urmată la scurt timp de alte câteva persoane. Oamenii 
au crezut că aceasta a fost strigoaie şi că îi ducea astfel 
şi pe ceilalţi după ea, în lumea de apoi. S-au adunat 
oamenii cu preotul ortodox (apartenenţa confesională 
este irelevantă, credinţe asemănătoare fiind prezente 
în ansamblul lumii rurale româneşti, indiferent de con-
fesiune), s-au sfătuit, au dezgropat cadavrul femeii şi 
i-au înfipt un ţăruş în inimă şi aşa au îngropat-o înapoi 
pentru a muri de tot. Ceremonia s-a petrecut în faţa 
unei mari mulţimi de oameni.” Cazuri asemănătoa-
re sunt documentate în epocă şi la ucraineni şi ruşi. 
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De exemplu, în 1892, episcopul ortodox de Podolia şi 
Bratislava avertizează preoţii să nu încurajeze ţăranii 
în astfel de acţiuni, cum a făcut un preot despre abuzul 
căruia vorbeşte752.

Legătura dintre boală şi mortul strigoi reprezintă 
un tip de explicație la îndemână enoriaşilor în cele mai 
variate situații, iar dezgroparea şi destrigoirea mortu-
lui este o urmare frecvent întâlnită în epocă în comu-
nitățile rurale românești din vecinătatea graniței im-
periale, după cum reiese din raportul unui protopop de 
plasă din Vâlcea, trimis vlădicăi în 10 septembrie 1837, 
din care aflăm că „unii din enoriaşii acestei plăşi, fiind 
rău nărăviţi, dacă are numai unul dor în cap, sau la ini-
mă, merg de se îmbată şi iau unii sape, alţii târnăcoape 
şi merg la biserici şi dezgroapă toţi morţii cu cuvânt 
că sunt moroi şi omoară morţii pe cei vii. Pe unii i-au 
ţinut câte două săptămâni dezgropaţi, lucru împotriva 
pravilelor creştineşti” (Pamfile II, 2008: 211)753.

În lucrarea sa despre istoria vampirilor în Europa, 
Claude Lecouteux sintetizează foarte bine proceduri-
le de deshumare şi mutilare a cadavrelor, evidenţiind 
deopotrivă rolul major jucat de către preot, cât şi pu-
ternica presiune venită dinspre comunitate. Redau in 
extenso fragmentul:

„Uciderea vampirilor este în întregime ritualizată: 
fiecare etapă a demersului se desfăşura după o pro-
cedură bine ancorată în realitate: se cerea intervenţia 
autorităţilor pentru ajutor şi protecţie; acestea auto-
rizau exhumarea, desemnau executorii, îi însoţeau 
uneori sau numeau reprezentanţi ai lor. Atunci când 
măsurile tradiţionale păreau să eşueze, era convocat 
un preot, dar uneori preotul era chemat înainte, ceea 
ce dovedeşte o anumită reţinere faţă de mutilarea 
unui cadavru, act considerat mult timp drept o cri-
mă de către legislatori. Uciderea unui vampir era o 
acţiune juridică, precedată uneori de un proces, în 
care mortul era acuzat de tulburări sau ucideri; tri-
bunalul asculta martorii, dar în documentele pe care 
le-am cercetat, nu există nici o dovadă a existenţei 
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unui avocat al apărării, şi câteodată familia se opunea 
cu înverşunare exhumării sau chiar făcea recurs, aşa 
cum s-a întâmplat în anul 1801. Bănuită a fi vrăjitoa-
re, ceea ce se recunoscuse după foarfecele înfipte în 
spate, după cum se spunea, Marguna Warlin [...] a fost 
îngropată cu faţa în jos, după ce i se umpluse nasul 
cu pământ şi i se aşezase în gură un Bilet al Sfântului 
Luca. Fiica ei a făcut plângere şi parohul din Gross-
Gorschütz a trebuit să dezgroape cadavrul; cum nu 
au găsit nici urmă de foarfece, i-au scos pământul din 
nas şi biletul din gură, apoi i-au făcut funeraliile creş-
tineşti la 15 mai, în prezenţa tribunalului comunal.
Odată cauza judecată şi defunctul recunoscut ca 
vinovat – adesea la insistenţa locuitorilor, care ame-
ninţau că vor pleca sau îşi vor face singuri dreptate -, 
era chemat un călău şi, dacă nu era vreunul în loca-
litate, era trimis ori numit din oficiu un executor. În 
funcţie de loc şi de epocă, derularea execuţiei era mai 
mult sau mai puţin „barbară”, aşa cum am văzut”754.

Fragmentul citat, alături de exemplele prezentate în 
cuprinsul lucrării de faţă, probează faptul că, deşi în 
secolul al XIX-lea deshumarea şi destrigoirea prin 
mutilare a cadavrelor apar ca nişte fenomene specifice 
lumii ţărăneşti, adică unor medii populare prizoniere în 
continuare ale unei viziuni premoderne asupra lumii, 
secole de-a rândul acestea erau împărtăşite şi de către 
elitele diferitelor epoci, fiind fundamentate juridic şi 
ştiinţific și integrate în ideologia dominantă a socie-
tății. Într-o măsură considerabilă, în această largă îm-
părtășire la nivelul întregii societăți europene a acestei 
viziuni asupra lumii, vieții și corpului, se poate explica 
perpetuarea la nivelul claselor populare a unor astfel de 
credinţe şi practici, în ciuda interdicţiilor, măsurilor 
şi criticilor venite dinspre instituţiile şi elitele statului 
modern aflat în plin proces de construire și consolidare.

Discursul ierarhilor despre aceste „credinţe deşar-
te” nu implică neapărat adeziunea la o viziune moder-
nă asupra lumii, în care acestea sunt simple închipuiri 
datorate necunoaşterii. Realitatea existenţei strigoilor 
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este uneori cel puţin parţial recunoscută, fiind con-
siderată o „lucrare a diavolului”, însă se dezaprobă 
metodele arhaice utilizate pentru a destrigoi cadavrul. 
Bisericile au propriile lor rânduieli pentru astfel de 
situaţii, după cum reiese din răspunsul unui episcop 
către un protopop. După Pravilă, potrivit „literei 348, 
capitolul 372, [...] atunci «când se află trup ca acela, care 
este lucrarea diavolului, să cheme preoţii să cetească 
paraclisul Precestii şi să facă şi o sfeştanie mică», cum 
şi alte rânduieli, în urma cărora „va fugi dracul de aco-
lo”755. Presate de autoritățile imperiale și de mutațiile 
culturale produse în contextul modernizării societății, 
bisericile încearcă prin circulare să înlăture astfel de 
dezgropări abuzive ale morţilor, fără a nega întru totul 
realitatea unei legături între cel îngropat şi diferitele 
boli sau necazuri. Acestea sunt mutate în registrul 
practicii religioase licite, prin accentul pus asupra 
performării de către preot a unor ritualuri bisericeşti. 
Mortul maleficizat este demonizat, relele produse de 
acesta fiind lucrarea diavolului care posedă trupul de-
cedatului756, fie că e vorba de fapte concrete, fie că e 
vorba doar de închipuiri datorate lipsei de „credinţă 
curată în Dumnezeu”, care permite diavolului să pro-
voace închipuiri oamenilor, după cum aflăm din cartea 
Şapte taine a besearicii, apărută la Iaşi în 1645757.

După cum reiese din prelungirea până în secolul 
al XX-lea a cazurilor de dezgropare abuzivă a unor 
morţi, presiunea venită dinspre autorităţile laice şi 
cele ecleziastice, în sensul eradicării acestor practici, 
s-a lovit de o rezistenţă puternică din partea unei lumi 
ţărăneşti dominată în continuare de frici și insecurități 
ancestrale. Credințe și practici împărtășite de generaţii 
la rând şi întărite de implicarea preotului ca specialist 
al sacrului, nu puteau fi abandonate brusc prin con-
tactul cu nişte învăţături radicale, propagate de sus în 
jos, având în vedere statutul periferic alocat ruralității 
și decalajul în plan social, economic și cultural față de 
mediul urban. Cu precădere din a doua jumătate a se-
colului al XIX-lea, în siajul presiunilor disciplinatoare 
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și reformatoare ale administrației imperiale, comple-
tate de dezvoltarea sistemului educațional, bisericile și 
mai ales autoritățile laice au reuşit să limiteze această 
categorie de abuzuri, chiar dacă încă se mai întâmpla 
ca, la suspiciunea de „strigoire” a vreunui decedat, să se 
oscileze între două modalităţi de a proceda: „Se chema 
preotul la mormânt şi se făcea afurisenie şi rămânea în 
mormânt” sau „se dezgropa, îi bătea un piron în ini-
mă şi îi întorcea crucea”758. Uneori se foloseau ambele, 
dacă întâia metodă nu dădea roade. Dispariția dezgro-
părilor, ca urmare a legislației punitive, nu a însemnat 
automat și dispariția credințelor în strigoi și a practi-
cilor funerare de destrigoire a mortului, prelungite în 
unele comunități până târziu, în secolul al XX-lea. 

Strigoi nu erau doar morţii, ci, în cultura populară, 
unele boli cauzatoare de epidemii, precum holera, tifo-
sul şi dizenteria sunt aduse de strigoiul numit „Ciuma”. 
La fel ca şi Moartea, Ciuma este descrisă ca „o babă 
urâtă, de-ţi vine să-ţi iei lumea în cap”, iar Holera este 
o „femeie bătrână şi urâtă, având o secere în mână, cu 
care loveşte drept în cap”759. Strigoaică este numită şi 
vrăjitoarea, cea care fură laptele vacilor, mana grâului 
sau face alte necazuri oamenilor prin diferite mijloa-
ce vrăjitorești760. Stereotipul femeii bătrâne, cu puteri 
supranaturale, pe care le foloseşte pentru a face rău 
oamenilor, este unul străvechi, coborând probabil mai 
jos de Evul Mediu, pe când stereotipul vrăjitoarei ca 
eretică sau blasfemică, în legătură cu Diavolul, este o 
credinţă savantă, la care oamenii de rând au fost con-
vertiţi doar treptat761. Un articol publicat în 1913, în 
secțiunea Economie din periodicul Foaia poporului, face 
o legătură între ignoranță, sărăcie, proasta îngrijire a 
vitelor și credința în strigoaice care fură laptele vitelor, 
urmărind iluminarea și emanciparea populației rura-
le762. Pe de altă parte, imaginea strigoaicei este identică 
cu imaginea molimelor nu numai în cultura țărăneas-
că românească. În Serbia secolului al XIX-lea, plăgile 
erau văzute ca femei ce puteau fi ţinute la distanţă faţă 
de sat dacă ritualul corect/adecvat era performat763.
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Legat de această credinţă, în Transilvania era răs-
pândit obiceiul „cămăşii ciumei”, ţesută şi pusă într-un 
par, în hotarul satului, fiind o ofrandă oferită ciumei 
pentru a ocoli satul. „Dacă ciuma totuşi a reuşit să intre 
în sat, atunci douăsprezece fete şi doisprezece băieţi, 
nevinovaţi încă, dezbrăcaţi goi-goluţi, sunt traşi în jug, 
în faţa unui plug cu care la douăsprezece noaptea se 
trage o brazdă în jurul satului. Aşa au făcut locuitorii 
din Muncel [Muncelul Gârboului] şi în prezent, în anul 
1892, dar după cum mi-a povestit preotul din sat, în zi-
lele următoare au murit mai mulţi, pentru că unul din-
tre flăcăi sau fete era păcătos”764. Din cazul prezentat 
de folcloristul maghiar se observă cum această practică 
rituală arhaică se desfăşura încă în Transilvania sfârşi-
tului de secol al XIX-lea, nu doar ca o răbufnire exotică 
sau festivalieră a unei tradiţii ţărăneşti marginale, ci cu 
girul şi adeziunea preotului, clericii mergând de regulă 
în spatele plugului, spre a stropi cu agheasmă brazda765. 
Astfel de situaţii şi practici pun în relief încercările 
constante ale bisericilor de a controla, prin puterea lor 
spirituală şi prin rolul lor social, comunităţile țărănești 
în cultura lor tradiţională766. Explicaţia avansată de pre-
ot pentru eşecul ritualului nu trădează nicio urmă de în-
doială în privinţa eficienţei acestuia. Faptul că una din-
tre persoanele implicate în ritual era păcătoasă, adică 
impură, este considerat cauza nereuşitei. Acest exemplu 
evidențiază mecanismul de înţelegere şi explicare a re-
alităţii specifice lumii ţărăneşti de la sfârşitul secolului 
al XIX-lea. Realitatea fiind construită social şi privită de 
către omul de rând, alături de „cunoaşterea” lui, ca fiind 
date767, explicaţia preotului apare ca fiind cât se poate de 
coerentă şi „logică” în interiorul sistemului de reprezen-
tare a societăţii ţărăneşti. Universul simbolic care fur-
nizează ordinea pentru perceperea evenimentelor oferă 
matricea explicativă şi legitimează ordinea insituţională 
împământenită768. O întreagă tradiţie şi o „cunoaştere” 
împărtăşită de cea mai mare parte a comunităţii vali-
dează acest tip de explicaţie și-l perpetuează, în absența 
altor alternative în plan medical.
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Nu numai bolile apărute în preajma decesului vreu-
nei persoane erau asociate cu credința în strigoirea 
vreunui sătean îngropat recent, ci, aşa cum am spus şi 
în paginile anterioare, şi catastrofele meteorologice, 
după cum reiese dintr-un caz consemnat de folcloristul 
Teodor T. Burada în iulie 1880:

„Aflându-mă în Transilvania, în comuna Zărneşti, 
mai multe femei din Poiana Mărului, un sat aproape 
de acea comună, crezând că ploaia, care ţinea neîn-
cetat de vreo câteva zile, provenea din cauza morţii 
unei fete, îngropată de curând şi presupusă de stri-
goaică, merseră la mormânt şi dezgropară cadavrul, 
şi-l străpunseră cu furci de fier în inimă, în ochi şi în 
piept, şi apoi întorcând-o în secriu cu faţa în jos au 
îngropat-o iarăşi”769.

Şi despre sinucigaşi, altă categorie de „blestemaţi”, ală-
turi de vrăjitori, cei stigmatizaţi în diferite forme, se 
credea că au o legătură cu diferitele fenomene meteoro-
logice, după cum se observă din interdicţia de a se trage 
clopotele la înmormântarea acestora, de a fi îngropaţi 
în cimitir şi din poziţia vehementă a bisericii care nu 
permite oficierea slujbei de înmormântare în cazul aces-
tora770. Asemeni presupuşilor strigoi şi unor răufăcători, 
sinucigaşii sunt îngropaţi cu faţa în jos, o îngropare 
dezonorantă şi o formă de excludere din comunitate771. 
Frica de sinucigași e evidențiată de Simion Florea 
Marian, cu referire la dificultatea îngropării acestora:

„Pre astfel de oameni nicicând nu-i îngropa preotul, 
ci numai cioclii sau oamenii cei mai curagioşi din 
sat. Ba, adeseori, nici oamenii nu voiau să-i îngroa-
pe, şi cu deosebire cei mai evlavioşi, până ce nu erau 
constrânşi la aceasta de autorităţile săteşti”772.

Un caz din Rachiş/Oláhrákos, zona Arieşului/Aranyos, 
descris de József Kádár, implică înmormântarea cu cin-
ste a unui tânăr care s-a sinucis şi a cărui sinucidere a 
fost tăinuită de părinţii săi. „A sosit, mai apoi, vara cu 
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ploi şi grindină. S-au tras clopotele, ca să se oprească 
grindina, dar în zadar, norii nu s-au risipit. La aceasta, 
mulţimea din sat s-a ridicat, strigând că clopotele au 
fost batjocorite pentru că au fost trase la înmormân-
tarea feciorului sinucigaş, şi de aceea tragerea lor este 
fără de nici un folos”773.

Vehemenţa cu care oamenii ţin la anumite prescrip-
ţii şi interdicţii legate de puterea morţilor asupra celor 
vii este subliniată şi de dificultatea îngropării unui 
mort în alt sat. Vorbind despre locuitorii din Câmpia 
Transilvaniei/Mezőség din a doua jumătate a secolului 
al XIX-lea, același folclorist maghiar scrie că mutarea 
unui mort dintr-un sat într-altul „se face cu ajutorul 
jandarmilor pentru că, se crede, că hotarul peste care 
a trecut un mort, fără a se trage clopotele, va fi lovit de 
grindină. Alaiul neînsoţit de jandarmi poate fi bătut de 
către cei din satele învecinate”774. Reacțiile comunită-
ților țărănești în astfel de situații puteau fi chiar mai 
violente, dând mult de furcă autorităților civile, „căci 
locuitorii comunelor respective au atacat adeseori pe 
cei ce transportau mortul, mai ales că în unele părţi 
cred că numai aşa vor scăpa să nu le bată grindina se-
mănăturile, dacă vor omorâ pe cei ce duc mortul”775. 
Menţionarea necesităţii prezenţei jandarmilor pentru 
o astfel de procesiune poate fi privită şi ca o metaforă 
extrem de expresivă pentru modul în care procesul de 
modernizare şi dislocare a unor practici şi credinţe a 
fost implementat. Propagarea prin diferite mijloace, în 
special prin intermediul circularelor citite satelor de 
către slujitorii altarului, prin sistemul educaţional (cu 
precădere din a doua jumătate a secolului al XIX-lea) şi 
prin intermediul presei a fost dublată în multe aspecte 
de exercitarea violenței statului, prin intermediul jan-
darmilor şi armatei.

Revenind la sinucigaşi, în pofida condamnării 
irevocabile a acestora de către învăţătura bisericii la 
chinurile veşnice, în cultura țărănească se credea că 
pot fi scoşi la lumină de la muncile iadului, „dacă li 
se poartă slujbe, şi anume dacă se dau pentru dânsele 
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într-o singură duminică 40 de liturghii, 40 de prescure, 
40 de duce, 40 de lumini la 40 de biserici”776. Din nou 
preotul, în calitatea sa de reprezentant al bisericii şi 
intermediar între cei vii şi cei morţi, are puterea de 
a mijloci, prin intermediul ritualurilor şi al slujbelor 
bisericeşti plătite de familie, în vederea uşurării desti-
nului post-mortem al celor decedaţi.

 Înţelegerea acestor credinţe şi practici arhaice, de 
o violenţă înspăimântătoare pentru noi, cei de azi, ne-
cesită o cunoaştere a contextului socio-cultural, a frici-
lor generate de diferitele epidemii şi catastrofe meteo-
rologice777, care stau, cel puţin parţial, la baza acestora, 
contribuind la articularea viziunii asupra lumii și a 
ordinii sociale aferente. În calitatea sa de păstor al co-
munităţii, preotul era așteptat în mijlocul enoriaşilor 
cu precădere în situaţiile de tensiune şi încercare, ceea 
ce explică şi asocierea acestuia la o serie de practici 
aflate la liziera sau în afara religiei licite. Dată fiind le-
gătura dintre ordinea instituţională pe care o reprezin-
tă şi o reafirmă constant prin activitatea sa şi universul 
simbolic care o legitimează şi care furnizează matricea 
interpretativă lumii ţărăneşti, preotul se constituie în-
tr-un pilon al rezistenţei în faţa dislocărilor avansate 
de transformările specifice modernizării. Schimbul de 
generaţii şi progresele educaţionale impun treptat un 
cler care, prin practica sacerdotală specifică funcţiei 
şi prin tipicul bisericesc, perpetuează şi reiterează o 
ordine sacră a lumii, în timp ce, prin atributele sale de 
intermediar cultural și agent al modernizării în slujba 
statului, subminează eşafodajul acestui orizont cultu-
ral. Totuși, trebuie subliniat că agenda modernizatoare 
laică a fost în primul rând folosită de către ierarhi pen-
tru a aduce cultura țărănească sub control bisericesc și 
pentru a reforma pietatea țărănească.

Riturile de trecere reprezintă momente extrem de 
importante pentru viaţa unui individ şi a unei comu-
nităţi tradiţionale, în care intervenţia unui specialist al 
sacrului este considerată esențială pentru prezervarea 
ordinii sociale. Preotul, în calitate de reprezentant al 
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sacrului licit şi mânuitor recunoscut al forţelor sacru-
lui, era prezent în aceste momente, de cele mai multe 
ori secondat şi completat de alţi specialişti ai sacrului 
care populau lumea ţărănească. Performarea ritualuri-
lor, dincolo de semnificaţia şi funcţionalitatea atribui-
te, reprezintă mijloace prin care puterea sacerdotală se 
construieşte şi se reiterează. Într-o lume aflată în plin 
proces de modernizare şi reformare a culturii popula-
re, în sensul impunerii unei noi viziuni asupra lumii, 
religiozitatea țărănească îşi păstrează vitalitatea și 
pentru că emanciparea socială, economică și culturală 
a populației țărănești, în special după desființarea io-
băgiei și a privilegiilor feudale, se resimt lent și inegal 
în comunitățile țărănești. În plus, clerul, ca principal 
releu de transmisie a directivelor imperiale către po-
pulația rurală, joacă deopotrivă un rol de agent moder-
nizator și pilon al conservatorismului țărănesc, nu atât 
prin discurs, ci prin locul central ocupat în sistemul 
magico-religios țărănesc. Cărţile de cult, instrumente 
esenţiale în formarea şi activitatea preoţilor, reafirmă 
această ordine a lucrurilor, făcând din funcţia liturgică 
a preotului fundamentul activităţii sale. 
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Capitolul 6
Mitologie populară, viață liturgică și învățături 
bisericești în a doua jumătate a secolului al XIX-lea

Revoluția copernicană nu doar a făcut 
caducă o teorie astronomică, ci i-a distrus 
într-adevăr omului ordinea universului. (...) 
Întrucât ordinea exterioară a universului a 
devenit fără semnificație, singura dimensiu-
ne în care omul poate fi acasă este propriul 
sine. Timpul ca „simț intern” corespunde 
interiorității omului; prin urmare, istoria 
devine locuința sa, după ce i-a fost zguduit 
locul în cosmosul natural.
Jacob Taubes, Teologia după revoluția 
copernicană

În studiul său, „Puterea de rememorare a riturilor 
agricole antice acceptate și preluate de Biserică”, is-
toricul Barbu Ștefănescu evidențiază supraviețuirea, 
până spre sfârșitul secolului XX, a unor practici ritu-
alice agrare care au fost acceptate și apoi încorporate 
în cadrul ritualului religios al bisericii. Studiul său se 
referă în special la ritualul de consacrare a coroanelor 
de spice de grâu împletite, ceremonial care avea loc 
în Duminica Rusaliilor în bisericile din Bihor/Bihar/
Bihar. Acest ritual exprimă nevoia de confirmare a 
țăranului și este compus dintr-un set de elemente 
magice și tehnici spirituale care susțineau mentalita-
tea țărănească tradițională și activitățile lor agricole. 
Dintre aceste practici rituale, unele au fost preluate 
de Biserică, fiind acceptate tacit de către preoți778, în 
special în contextul unui entuziasm folcloric mani-
festat de clerul românesc din Transilvania în a doua 
jumătate a secolului al XIX-lea.
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În acest capitol îmi propun să evidențiez rolul ma-
jor jucat de către bisericile românești din Transilvania 
în conservarea mitologiei populare și implicit a unei vi-
ziuni premoderne asupra lumii, prin intermediul ritua-
lurilor și al slujbelor bisericești. Acest lucru va implica 
analiza unor aspecte descrise de istoricul Robert W. 
Scribner, denumite „o economie a sacrului» și „mani-
festări ale sacrului», care asigură, pentru mentalitatea 
religioasă, o formă de „ordine cosmică»779. Analiza va 
implica revenirea asupra unor aspecte de ordin liturgic 
și magico-religios discutate în alte capitole ale acestei 
lucrări, din dorința de a evidenția această dimensiune 
și funcție a vieții și activității bisericești.

De la bun început, consider că este necesar să fac 
câteva precizări de ordin contextual cu privire la as-
pectele abordate în prezenta analiză. Cea de-a doua 
jumătate a secolului al XIX-lea este o perioadă de 
transformări complexe de ordin politic, economic 
și socio-cultural pentru societatea românească din 
Transilvania. Această perioadă se situează ca o etapă 
distinctă în evoluția mișcării naționale românești și a 
fost caracterizată de triumful intelectualilor laici și al 
unei clase de mijloc aflată în plină dezvoltare, care au 
contestat sau concurat clerul și ierarhia ecleziastică 
în privința influențării vieții publice și reprezentării 
intereselor comunității românești. Această perioadă 
este caracterizată și de un avans accelerat al moder-
nizării societății și culturii românești, care se aflau 
într-un lung și continuu proces de sincronizare cu 
lumea occidentală780. Este o perioadă de mare progres 
pentru sistemul educațional în comparație cu secolele 
anterioare, epoca liberalismului și dualismului contri-
buind substanțial la extinderea sistemului public de 
învățământ și profilarea în conștiința publică a ideii că 
educația este principalul ascensor social. 

În acord cu observațiile lui Andrew C. Janos, esen-
țială în acest proces de modernizare și construire a sta-
talității moderne în Ungaria habsburgică a fost reforma 
constituțională de după 1848, completată de angajarea 
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elitei liberale în transformarea instituțiilor economice, 
în sensul integrării țărilor lor în economia mondială 
aflată în expansiune. Un prim pas în acest sens l-a re-
prezentat abolirea instituțiilor feudale, urmată de o im-
punere a unui sistem modern de drepturi de proprietate 
și reorientare a economiei agrare către piața globală781. 
Anterior acestor transformări specifice triumfului libe-
ralismului, lumea rurală a fost obiectul unui alt proces 
gradual de transformare în sensul extinderii iobăgiei, 
creșterii robotei și ocupării de către aristocrația maghia-
ră a pământurilor și a pădurilor devălmașe. O analiză 
detaliată a acestui proces de desființare treptată a pro-
prietății devălmașe, care continuă și după 1848 în planul 
exproprierii pădurilor, realizează istoricul Imreh István 
într-o serie de studii despre viața cotidiană a secuilor 
între 1750-1850782. În plan cultural, după Revoluția de la 
1848, în atmosfera romantică specifică epocii mișcărilor 
naționale, preocuparea pentru întemeierea unei culturi 
naționale a contribuit semnificativ la dezvoltarea studi-
ilor de folclor și mitologie populară783 pentru popoarele 
din Imperiul Habsburgic. Printre cei atinși de pasiunea 
pentru folclor, preoții au jucat un rol major, așa cum 
o arată activitatea clericilor Timotei Cipariu, Simion 
Florea Marian și Ioan Micu Moldovan784. Această pre-
ocupare pentru culegerea de materiale folclorice și 
studierea mitologiei și a practicilor populare, profund 
influențată de revelația identității naționale, vine după o 
lungă perioadă de demersuri de „luminare” și „civiliza-
re” a românilor, întreprinse de administrația habsburgi-
că și de cele două biserici românești. Aceste demersuri 
urmăreau să înlăture credințele și practicile populare 
considerate, din perspectiva iluminismului, ca fiind 
„superstiții” și responsabile pentru „primitivismul” și 
„înapoierea” românilor785. Argumente canonice și teo-
logice care au prevalat în opiniile exprimate de ierarhi 
au concurat cu atitudinile și argumentele raționaliste, 
începând din prima parte a secolului al XIX-lea786.

Dar, dincolo de schimbările sociale, economice, 
culturale și politice, procesul de modernizare a impli-
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cat pentru societatea românească asumarea unei noi 
viziuni asupra lumii și a unui nou mod de înțelegere și 
explicare a funcționării acesteia, deoarece în secolul al 
XIX-lea știința a înlocuit teologia ca principală sursă 
de cunoaștere autorizată787. O serie de teorii explicati-
ve au impus interpretări ale schimbărilor cuprinse în 
procesul complex de modernizare și secularizare. Max 
Weber, unul dintre părinții fondatori ai sociologiei, a 
inventat celebra sintagmă „dezvrăjirea lumii” pentru a 
sintetiza rezultatele intersecției dintre Reforma protes-
tantă și revoluția științifică788. Teologul Jacob Taubes 
a analizat, într-o serie de studii, impactul pe care l-a 
avut revoluția copernicană asupra teologiei789. Istoricul 
religiilor, Ioan Petru Culianu, a scris despre cenzura 
„imaginarului” care a avut loc la începuturile moderni-
tății790, în timp ce Lyndal Roper a studiat schimbarea în 
ceea ce privește înțelegerea teologică a relației dintre 
trup și suflet, care a avut loc în secolul al XVI-lea, sub 
influența reformei religioase791. Așa cum a subliniat is-
toricul elvețian Kaspar von Greyerz în cartea sa despre 
religie și cultură în Europa Modernă, „legătura dintre 
cunoașterea naturii și cunoașterea lui Dumnezeu a 
început să se slăbească abia în secolul al XVIII-lea, 
sub influența Iluminismului”792, dar această profundă 
transformare culturală ajunge doar la nivelul claselor 
educate și nu la nivelul întregii societăți793. Pentru 
această parte a societății, revoluția științifică, bazată 
pe empirism și pe ascensiunea raționalismului mo-
dern, determină în secolele al XVII-lea și al XVIII-lea 
discreditarea miraculosului și a tuturor formelor sale: 
magia, astrologia, divinația etc.794. Așa cum a subliniat 
Rebekka Habermas, miraculosul dispare „doar de la un 
anumit nivel cultural”, de la cel pe care ne place să-l pla-
săm în centrul cercetării istorice ca fiind singurul nivel 
relevant, așa-numita cultură înaltă. „Cultura populară, 
în schimb, a continuat să vorbească în continuare des-
pre miracole”795. Această transformare a avut loc lent, 
până la sfârșitul secolului al XIX-lea și după, dar chiar 
și atunci când a atins alte straturi sociale și culturale 
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ale societății, unele obiceiuri mentale practicate timp 
de secole erau încă vii, cel puțin la nivel popular. Așa 
cum a subliniat antropologul Marc Augé, pentru oa-
menii din secolul al XVIII-lea (și nu numai), religia nu 
avea nimic misterios, nimic incompatibil cu știința și 
filosofia. Noțiuni precum „mister” și „supranatural” au 
apărut mai târziu; populațiile catalogate într-o optică 
colonială drept „primitive” nu consideră că recurg la 
metode iraționale atunci când îndeplinesc ritualuri de 
fertilitate și fecunditate. Forțele implicate în ritualuri 
sunt pentru acești indivizi perfect naturale796.

Bisericile creștine s-au confruntat cu provocări 
complexe din cauza acestui amplu proces, nu doar în 
plan politic. Într-o lume modernă, care a presupus, cel 
puțin parțial, la nivelul elitelor și în discursul științific, 
asumarea cosmologiei copernicane și a consecințelor 
sale, pământul nu mai reflectă ordinea cerească. Fără 
o cosmologie adecvată, creștinismul este forțat să se 
retragă în „interioritatea” umană, o mișcare care stă 
la baza teologiei metafizicii moderne. Într-un univers 
copernican, în care principiul analogiei, care stă la 
baza ritualurilor și slujbelor bisericești, devine lipsit de 
sens, termeni precum „dedesubt” și „deasupra” devin 
pur și simplu metafore sau simboluri, fiindcă nu mai 
sunt înrădăcinați în ordinea exterioară a cosmosului797.

Viziunea creștină asupra lumii se bazează pe 
cosmologia ptolemeică, cea care implică o serie de 
corespondențe între lumea pământeană și ordinea ce-
rească, completată de o separare între ceea ce este jos 
și ceea ce este sus. Această separare a permis bisericii 
să ofere o reprezentare a ierarhiilor cerești pe pământ. 
În acest tip de ordine a lumii și a universului, liturghia 
implică o unire între cer și pământ în har, în timp ce 
„trupul” Bisericii este un organism în care se întrepă-
trund socialul și cosmicul798. Pentru o astfel de viziune 
asupra lumii, ordinea cultică bine structurată este un 
element central al ordinii cosmice, așa cum vedem în 
Exodul 29: 43-46799. Caracterul cosmic al slujbelor și 
ritualurilor Bisericii Ortodoxe a fost reafirmat în mod 
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constant de-a lungul timpului, inclusiv de către teologii 
din secolul al XX-lea. De exemplu, faimosul teolog rus 
Serghei Bulgakov afirma că liturghia vizează nu numai 
sufletul uman, ci și întreaga lume, întregul univers, pe 
care le sfințește. Această consacrare a elementelor na-
turale și a diferitelor obiecte exprimă ideea că acțiunea 
sfințitoare a Duhului Sfânt s-a răspândit, prin interme-
diul Bisericii, asupra întregii naturi800. Teologul John 
Meyendorff afirmă că cultul bizantin, prin accentul pe 
care-l pune pe unitatea dintre cer și pământ, cu realis-
mul sacramental vizibil în riturile de binecuvântare a 
alimentelor, a naturii înconjurătoare și a vieții umane, 
reflectă rolul central al omului în cosmos801. Iconografia 
bizantină, de asemenea afișează această viziune a cos-
mosului, așa cum se poate vedea în reprezentările vi-
zuale ale Rusaliilor (vezi Fig. 1). În analiza sa dedicată 
acestei icoane, teologul rus Paul Evdokimov a subliniat 
că imaginea prezintă cosmosul ca un bătrân încoronat 
care își întinde mâinile către sfintele limbi de foc. Iisus 
Hristos a pășit pe acest pământ, i-a admirat florile și, 
în parabolele sale, a vorbit despre lucrurile din această 
lume ca simboluri ale acelor din ceruri802.

Ajungând la miezul problemei, mitologia popula-
ră, atunci când este vie și nu doar un obiect de studiu 
pentru cercetători, este strâns legată de viziunea lumii 
sau Weltanschauungen. Aceasta este un element funda-
mental al sistemului socio-cultural, în strânsă legătură 
cu credințele și ritualurile religioase. O viziune asupra 
lumii este un mijloc prin care o societate încearcă să 
structureze lumea și existența umană în cadrul acestei 
lumi. Aceasta încearcă să aducă ordine în existență și în 
univers803. Viziunea despre lume, așa cum este folosită 
aici, este o noțiune dinamică și este alcătuită din ele-
mente interconectate. În primul rând, există un corp de 
cunoștințe care servește la identificarea și clasificarea 
lumii „de dincolo” sau a lumii „reale”. În al doilea rând, 
există un set de semnificații legate de structura lumii, 
care servește la localizarea existenței umane în cosmos 
și la conferirea unui sens acestei existențe umane. În 
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cele din urmă, există un sistem de praxis care oferă o 
direcție în privința acțiunilor adecvate în cadrul unui 
univers de semnificații specifice. Acțiunea rituală este 
un element major al sistemului de praxis și servește ca 
un mijloc important prin care individul se localizează 
pe sine în lume și astfel participă la ea, realizează și 
pune în practică ordinea lumii804.

Fig. 1 Pogorârea Duhului Sfânt (Rusaliile),  
Mănăstirea Stavronikitsky, Athos, 1546
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Luând în considerare mitologia populară ca un ele-
ment major al viziunii despre lume a societății țărănești 
românești, în paginile următoare ale acestui capitol voi 
examina legătura acesteia cu viața liturgică coordo-
nată de cele două biserici românești din Transilvania. 
Analiza nu vizează și rolul „ritualurilor folclorizate” 
care s-au dezvoltat în penumbra liturghiei oficiale805 
și care au avut o contribuție esențială în alimentarea 
și conservarea mitologiei populare. În schimb, mă voi 
concentra asupra acelei părți a religiei cunoscută sub 
numele de „religie prescrisă”806, anume ritualurile și 
serviciile care sunt incluse în typiconul bisericesc.

Molitfelnicul sau Efhologhionul/Euhologiu807, o car-
te liturgică fundamentală pentru activitatea oricărui 
preot, conține ritualuri și rugăciuni necesare pentru a 
îndeplini sacramentele stabilite de biserică, alături de 
ritualuri și rugăciuni menite să ordoneze ritmurile vie-
ții biologice reproductive, prin invocarea binecuvântă-
rii divine asupra fertilității umane, animală și agrară808. 
Acesta conține, de asemenea, numeroase ritualuri mi-
nore și binecuvântări numite ierurgii, un termen asemă-
nător, dar nu identic cu termenul romano-catolic „sa-
cramente”809. În plus, această carte cuprinde ritualuri și 
rugăciuni pentru diferite probleme și situații: invocări 
speciale împotriva farmecelor și vrăjilor, rugăciuni de 
exorcizare precum cea a Sfântului Ioan Gură de Aur 
și a Sfântului Vasile cel Mare, alte rugăciuni pentru a 
alunga demonii și spiritele necurate deopotrivă, invo-
cații pentru diferite boli ale oamenilor sau animalelor 
și ritualuri pentru diferite crize, cum ar fi seceta sau 
ploile abundente etc.

Prin îndeplinirea diferitelor ritualuri, preotul con-
tribuie la menținerea existenței sistemului socio-cul-
tural existent sau la restabilirea unei ordini deteriora-
te810. Christine D. Worobec afirmă că „din punctul de 
vedere al Bisericii Ortodoxe, ca și în cazul Bisericii 
Romano-Catolice, ritualul religios adecvat și invoca-
rea cuvintelor pioase sub formă de rugăciuni ar putea 
afecta supranaturalul și ar putea aduce mila divină 
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asupra oamenilor”811. Atunci când un ritual este pus în 
practică, acesta poate produce efecte în mai multe do-
menii interconectate. Ritualurile bisericești efectuate 
de preoți pot spune ceva despre condiția (fizică sau spi-
rituală) sau statutul unui individ, ca în cazul botezului 
sau în ritualurile de exorcizare. Ele arată, de asemenea, 
o preocupare pentru starea cosmosului. Sistemul ritua-
lurilor preoțești include în viziunea sa despre lume idei 
despre cosmos și ordinea creată. Această ordine creată 
merge dincolo de ordinea socială și include o preocu-
pare și pentru lumea naturală. Ordinea cosmică cu-
prinde relațiile oamenilor cu sacrul, cu lumea naturală 
și cu alte persoane812. Relațiile cu sacrul sunt ordonate 
printr-o intervenție modelată a omului, orientată în 
spațiu și în timp, exprimată prin acte de cult și, în mod 
mai elaborat, prin cicluri de ritualuri. Relațiile cu lu-
mea naturală sunt ordonate prin considerarea acesteia 
ca fiind dependentă, în contingența sa, de puterea de 
susținere a sacrului, care trebuie să fie invocată pentru 
a îndrepta orice dezordine care poate apărea în lume813. 

Prin intermediul ritualurilor preoțești, se consideră 
că oamenii pot participa la menținerea ordinii create de 
divinitate814. De exemplu, în timpul celebrării Epifaniei 
sau a botezului lui Hristos, care include ritualul numit 
„Marea Binecuvântare a apelor”, când preotul pune 
crucea în apă, conform credințelor populare, toți de-
monii sunt alungați, iar după purificare, acea apă de-
vine o sursă de putere miraculoasă folosită în diferite 
ritualuri magice815. Din perspectiva teologiei bizantine, 
aflăm de la John Meyendorff că „Marea Binecuvântare 
a apelor” este exorcizarea cosmosului, al cărui element 
de bază, apa, este considerat un refugiu pentru dragoni 
și demoni. Menționarea frecventă a forțelor demonice 
ale universului în textele patristice și liturgice trebu-
ie să fie înțeleasă în context teologic, deoarece aceste 
texte nu pot fi reduse la poveștile biblice și medievale, 
chiar dacă ele reflectă adesea credințele mitologice. 
Caracterul „demonic” provine din faptul că creația 
a decăzut de la sensul și orientarea sa inițială816. În 
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rugăciunea pe care preoții o rostesc în cadrul „Marii 
Binecuvântări a apelor”, ei cer lui Dumnezeu să facă 
din apă „izvor de nestricăciune, dar de sfințire, dezle-
gare de păcate, vindecare de boli, demonilor pierdere, 
neapropiată puterilor celor potrivnice, plină de pute-
rea Îngerească”817. Reprezentarea materialistă a func-
ționării sacrului poate fi văzută la modul său cel mai 
izbitor în taina euharistiei și în miracolele asociate cu 
aceasta818. Lumea țăranilor din secolul al XIX-lea era 
locuită de o mulțime de spirite și demoni care, alături 
de vrăjitoare, solomonari și strigoaice, erau considerați 
responsabili pentru calamități recurente precum sece-
ta, furtunile ciudate, boala și, în unele cazuri, moartea.

În aceeași categorie de ritualuri prin care preoții 
acționează asupra cosmosului și asupra ordinii natu-
rale, ar trebui să includem ritualurile și slujbele bise-
ricești efectuate în contexte de criză sau cele legate de 
calendarul agricol al țăranilor. Analizând conținutul 
Molitfelnicului, putem observa că de-a lungul timpului 
biserica a rânduit rugăciuni și ritualuri religioase care 
acoperă în detaliu viața și activitatea credincioșilor și a 
comunităților. În ceea ce privește agricultura, ocupație 
de bază pentru populația țărănească, pe lângă slujbele 
și rugăciunile pentru diferite crize și urgențe819, există 
invocații și ritualuri precum: Rugăciunea la semănat; 
Rugăciune la aducerea pârgei roadelor; Rugăciune la gusta-
rea strugurilor în 6 August; Rugăciune la binecuvântarea vi-
nului. În aceeași categorie a ritualurilor agrare, trebuie 
menționată și Rugăciunea de exorcizare a Sfântului Mare 
Mucenic Trifon care citește la grădini, vii și țarine, atunci 
când sunt atacate de insecte sau animale, care de obi-
cei este citită de preot în cadrul procesiunilor populare 
sau în timpul altor sărbători religioase și populare820. 
Istoricul francez Jean Delumeau prezintă o serie de 
rituri de binecuvântare a grădinilor sau a copacilor, 
precum și blestemarea insectelor sau a altor dăunători, 
care erau cuprinse în cărți de tipic bisericesc din seco-
lele XV-XVIII. Preotul, în postura de exorcist, alungă 
insectele, într-un ritual care exprimă o viziune asupra 
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lumii împărtășită deopotrivă de către straturile popu-
lare ale societății și de elita ecleziastică821. Preotul, în 
calitate de operator legitim al sacrului, este prezent în 
toate aceste manifestări. Prin acest tip de ritualuri și 
slujbe, puterea sa de a binecuvânta și blestema și rolul 
de mediator între Dumnezeu și oameni sunt în mod 
constant reafirmate și reiterate822. Acestea reflectă con-
vingerea că oamenii pot aplica instrumental puterea 
sacră la propriile situații, ceea ce plasează aceste con-
jurații la intersecția cu tărâmul magiei, diferențierea 
fundamentală între licit (religios) și ilicit (magic) făcân-
du-se în primul rând în funcție de calitatea celui care 
încearcă să mânuiască puterea sacră, preot sau mirean. 
Legăturile sunt cosmologice, implicând credința că 
funcționarea lumii materiale depinde de puterea sacră 
care intervine pentru a asigura înflorirea creației sub 
forma reproducerii umane, animale sau agricole. Prin 
ierurgii și invocații/rugăciuni, această cosmologie per-
mite agenților umani să acționeze ca niște canale ale 
puterii sacre. Viziunea Bisericii asupra lumii este una 
esențialmente sacramentală, implicând o înțelegere 
pragmatică a eficacității sacrului și o concepție mate-
rialistă a funcționării sale823. În consecință, nu e de mi-
rare că la nivelul culturii și mitologiei populare chiar 
și preotul este reprezentat ca un personaj important. 
Numeroase povești populare descriu performanțele 
miraculoase ale vindecătorilor și preoților exorciști.

Aceste ritualuri evidențiază preocuparea pentru 
purificare și exorcizare și arată că, în secolul al XIX-
lea, atât clerul, cât și societatea țărănească pe care 
o păstorea, subscriau la un mit comun al posedării. 
Viziunea lor asupra a lumii include spirite, demoni și 
maleficii care trebuiau alungate din persoane, locuri 
sau obiecte. Doctrinele ortodoxe despre diavol și mira-
culos se întrepătrund, deoarece ambele se bazează pe 
ideea unei lumi păcătoase, inaugurată de supunerea lui 
Adam și a Evei față de diavol824. Poveștile populare des-
pre acțiunile diavolului în această lume și perspectiva 
țărănească asupra posesiunii demonice demonstrează 
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modul în care țăranii și-au însușit concepțiile ortodoxe 
despre diavol și slujitorii săi, precum și interacțiunea 
acestora cu clerul într-o dramă cosmică în care binele 
a triumfat asupra răului. De asemenea, aceste aspecte 
evidențiază legătura pe care sătenii o făceau între po-
sedare și vrăjitorie825, într-un univers socio-cultural în 
care tărâmul religiei și cel al magiei se întrepătrund și 
operează pe aceleași coordonate cosmologice.

Clerul românesc din secolele al XIX-lea și al XX-lea 
continuă să performeze ritualuri care pot fi catalogate 
drept contra-magie, fiind în continuare angrenat în-
tr-o luptă împotriva demonilor și a spiritelor necurate, 
într-o lume în care Dumnezeu continua să fie prezent 
și activ, așa cum putem vedea într-un incident care a 
avut loc în 1839 și care a fost descris în presa română și 
maghiară. Într-un sat din comitatul Dăbâca, o ladă de 
gheață a căzut din cer. Mai mulți preoți s-au adunat și 
s-au rugat în jurul ei, pentru că altfel nu s-ar fi putut 
deschide. Ei au reușit să o deschidă prin rugăciuni și 
au găsit o scrisoare de la Dumnezeu, în care se spu-
nea că, dacă lumea continuă să ducă o viață păcătoasă, 
„păsări cu cioc de fier vor coborî din cer și vor mânca 
întreaga lume”. Povestea s-a răspândit prin biserici și 
oamenii au crezut cu tărie în ea826. Acest incident re-
flectă un motiv comun în literatura religioasă apocrifă 
și în poveștile populare: Dumnezeu trimite un mesaj 
scris pentru a-i avertiza pe oameni cu privire la conse-
cințele pe care le implică scufundarea lumii în păcat827. 
Acest lucru reflectă faptul că, în pofida nuanțelor și a 
transformărilor socio-culturale provocate de avansul 
raționalismului modern, țăranii și clerul împărtășeau 
aceeași viziune premodernă asupra lumii.

Această viziune asupra lumii și cosmosului, care 
intersectează mitologia țărănească și doctrina creștină 
într-un melanj puternic folclorizat, este cel mai puter-
nic reflectată de ritualurile funerare, despre care am 
discutat într-un capitol anterior. Acestea sunt strâns 
legate de credințele populare despre moarte și viața de 
apoi, exprimând o concepție despre lume caracteriza-
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tă de o legătură puternică între lumea celor vii și cea 
a celor morți, legătură prezentă în concepția creștină 
despre nemurirea sufletului. Cei decedați nu erau total 
separați de cei vii, ci continuau să joace un rol activ 
în societate. Pentru a le facilita bunăvoința, familia și 
comunitatea respectau numeroase obiceiuri și rituri 
pentru a ușura trecerea morților din această lume în 
cealaltă. În cadrul funeraliilor și a serviciilor comemo-
rative ulterioare, principalele ritualuri și practici sunt 
cele desfășurate în interiorul instituției bisericii, în 
special cele efectuate de către preot828.

Prin învățăturile sale, prin rânduielile și practicile 
rituale, bisericile reafirmă și reiterează o ordine sacră 
a lumii și a unui univers simbolic, care este în dezacord 
profund cu viziunea modernă asupra lumii. Potrivit 
viziunii laice, ritualurile religioase sunt limitate la o 
funcție simbolică. Spre deosebire de această concep-
ție, maniera creștină de a înțelege universul și viziunea 
lumii care este specifică societății țărănești românești 
afirmă că ritualul are un rol cosmic, spiritual și social. 
Prin urmare, putem concluziona că ritualurile religi-
oase au contribuit în mod semnificativ la conservarea 
mitologiei populare de-a lungul epocii moderne, până 
târziu, în secolul al XX-lea. Acest lucru s-a întâmplat 
în pofida faptului că bisericile românești erau raliate în 
diferite forme efortului de modernizare și disciplinare 
a lumii țărănești, desfășurat de administrația imperială 
habsburgică, secondată mai târziu de burghezia româ-
nească. Subordonarea celor două biserici demersurilor 
modernizatoare ale administrației imperiale nu a im-
plicat o adeziune integrală la o viziune tot mai laică 
asupra statalității, ci, în multe aspecte, o oportunitate 
pentru avansarea propriilor agende de reformare a 
pietății populare și impunerea unui control bisericesc 
asupra culturii populare. După cum afirmă Christine 
D. Worobec cu referire la Biserica Ortodoxă Rusă, „la 
sfârșitul secolului al XIX-lea, existau tensiuni în me-
diul ecleziastic cu privire la semnificația miraculosu-
lui și posibilitatea ca miracolele să se producă într-o 
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lume dominată de știință. [...] Preoții parohi, călugării 
și laicii primeau mesaje contradictorii de la o biserică 
care nu era atât de monolitică și rigidă precum criticii 
săi o considerau a fi”829. În ciuda transformărilor care 
au avut loc în cadrul bisericilor, ca parte a procesului 
de modernizare, viața liturgică a continuat și continuă 
să aibă legături puternice cu mitologia populară și a 
asigurat fundamentul necesar perpetuării unei viziuni 
premoderne asupra lumii în mediile țărănești.



Partea a II-a 
Studii de caz
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Capitolul 1
„Minunatul meșteșug” al Păscăliei.
Bibliomanția și Sistemul de Calcul al 
Cronologiei Răsăritene în Transilvania 
(secolele XVIII-XIX)

Părințele Constandine,
Caută-mi în carte bine,
Ce s-a alege de mine?
Sămn bun dacă s-o ivi,
Patru husoși ți-oi plăti!
Iar de-a fi să mă cununi,
Ai în palme cinci zloți buni.

Popa Pleșa Constandin
Nu se uita la creștini,
Cetește la buni și răi
Și adună husoșăi,
Umple curtea de vițăi
Ion Agârbiceanu, „Păscălierul”, 
în Nuvele. Povestiri, vol 1

Divinația practicată cu ajutorul cărților bisericești, men-
ționată de către cei care s-au ocupat cu studierea folclo-
rului și a culturii populare încă din secolul al XIX-lea, 
nu a beneficiat de prea multă atenție din partea cercetă-
torilor români pînă în ultimele două decenii. Alexandru 
Ofrim830, Cristina Gavriluță831, Mircea Păduraru832, 
Alexandra Tătăran833 sau Ștefana și Ioan Pop Curșeu834 
au produs o serie de lucrări remarcabile cu privire la 
această practică, evidențiind fervoarea religioasă creată 
în jurul preoților bibliomanți și continuitatea acesteia 
la toate nivelurile societății, în pofida avansului moder-
nizării și secularizării. Aceleași studii au subliniat rolul 
bibliomanției în diagnosticarea farmecului sau „făcutu-
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lui” care a dus la îmbolnăvirea cuiva sau la alte tipuri 
de necaz care pot lovi un individ, o familie sau o comu-
nitate, precum și legătura acestei practici cu ideea de 
justiție divină835. De asemenea, plasarea bibliomanției 
în categoria practicilor tolerate de către ierarhia biseri-
cească, în pofida unor condamnări sporadice care invocă 
canoane bisericești privitoare la vrăjitorie, astrologie și 
divinație în general, a fost reliefată de către contribuțiile 
indicate836. Ipostaza de taumaturg atribuită preotului în 
cultura populară a fost abordată într-o serie de cercetări 
etnografice, atingându-se și chestiunea preoților bibli-
omanți, care diagnosticau cauzele diferitelor boli sau 
necazuri, însă fără analize de profunzime a acestui tip 
de practici și a credințelor aferente837.

O altă categorie de contribuții substanțiale vine 
dinspre cercetătorii maghiari, din România și Ungaria, 
care au studiat îndeosebi recursul maghiarilor și se-
cuilor la serviciile preoților români din Transilvania și 
locul ritualurilor săvârșite de aceștia în sistemul magi-
co-religios popular. O serie de practici precum divina-
ția, exorcismele, maleficiile și vindecările miraculoase 
performate de preoții români au fost analizate și discu-
tate, pornind de la un amplu material folcloric, în lucrări 
publicate de Vilmos Keszeg838, Pócs Éva839, Komáromi 
Tünde840 și Czégényi Dóra841. Acestea au pus în lumină 
trăsăturile principale atribuite preotului român în mi-
tologia populară maghiară842 sau recursul la serviciile 
sale ca vindecător843 și arată că istoria bibliomanției în 
epocile modernă și contemporană nu este neapărat una 
a declinului, ci mai degrabă a continuității și adaptării. 
Această continuitate și adaptare a bibliomanției este 
vizibilă și prin popularitatea de care se bucură în pre-
zent astfel de preoți și efervescența religioasă creată în 
jurul lor, precum și prin explozia de materiale în mediul 
online despre bibliomanție și vindecări miraculoase.

Dacă în prezent expresii precum „a deschide car-
tea” sau „a deschide Pravila” sunt folosite cu referire 
la bibliomanție pe întreg teritoriul României, primele 
atestări documentare ale acestei practici în comunită-
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țile românești din Transilvania secolului al XVIII-lea 
și colecțiile de folclor din secolul al XIX-lea indică o 
terminologie diferită. Trecerea în revistă a acestei ter-
minologii și îndeosebi aprofundarea cunoștințelor des-
pre Păscălie, scriere din care este derivată o mare parte 
din terminologia care circumscrie această practică, pot 
contribui la înțelegerea bibliomanției și a raportului 
acesteia cu sfera religiei instituționalizate. În acest 
sens, în paginile care urmează îmi propun să prezint 
succint această terminologie, după care o să mă con-
centrez asupra Păscăliei, explorând legătura acesteia 
cu divinația și sfera religiei instituționalizate, așa cum 
reiese din discursul bisericesc cuprins în câteva docu-
mente și scrieri bisericești din Transilvania secolului 
al XVIII-lea. Mă voi concentra în special asupra unui 
document din ultimele decenii ale secolului al XVIII-
lea, aparținând lui Ioan Halmaghi, vicar greco-catolic 
de Făgăraș. Prin punerea în lumină a atitudinii sale față 
de Păscălie, îmi propun să ilustrez modul în care o în-
treagă tradiție a cunoașterii, specifică lumii răsăritene, 
a fost repudiată de către o generație formată sub spi-
ritul Luminilor, prin asocierea cu categoria magiei și 
superstițiilor. Pe de altă parte, tot prin referire la acest 
caz, îmi propun să evidențiez fascinația exercitată de 
acest tip de scrieri și practici în rândul multor clerici 
uniți, în pofida formării lor în spiritul combatant al re-
formismului catolic post-tridentin.

Păscălie, Păscălier, Păscălit. Despre terminologie
Prima atestare documentară a acestei practici vorbește 
de „a căuta în Păscălie”, după cum reiese dintr-o pa-
tentă844 emisă în 9 octombrie 1787 de contele Kristofor 
Nicky, președinte al Consiliului de locotenență maghiar:

„Pentru cei carie caută în păscălie sau cu cărțile um-
blări în țară fac […] A Sa Chezaro Crăiască Mărire 
au luat siamă cum că mulți greco-neuniți preoți și 
dascăli, dieci prin țară umblă și de la norod, prin fe-
lurite chipuri cum că ei niște lucruri sfinte ar vinde 
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și cărți, bani storc […] pentru ca faptile acestie rele 
aspru să să pedepsească, Prea Sfinției Tale cu Prie 
Înalt Nume se poruncește ca vîrtos și cu sîrguință 
să dai aprieveghere ca acelora prieoți una ca aciasta 
umblaria banilor, a banilor stoarcere, nici într-un 
chip să nu se îngăduiască”845.

Referirea la Păscălie și formule derivate din denu-
mirea acestei scrieri sunt întâlnite și în alte surse docu-
mentare, precum documentele și scrierile bisericești, 
povești populare846, materialele folclorice din presă 
sau din colecțiile de folclor847, și literatura cultă848. De 
exemplu, într-un volum de predici din 1811, clericul 
greco-catolic Petru Maior înfierează o serie de obice-
iuri, practici și credințe populare, în nota specifică dis-
cursului reformismului catolic cu accente iluministe:

„Toți câți cred în păscălii, la descântături, la vrăji-
turi, toți perd sufletul; dar cum poți tu crede, o babă 
betrână, învechită în dile rele, sbîrcită, slabă, nepu-
tincioasă, slăbănoagă, gîrbovă, ponivoasă, un stîrv, 
cu două-trei șopote, cu trei patru căscări se-ți poată 
lungi anii vieții? Singur Dumnedeu curmă și adauge 
anii vieții, [...] și cum poți tu crede unui cărturar și 
fariseu viclean, care cetește minciuni în păscălie și-ți 
spune ghîcituri ca țiganele [...]?”849.

Fragmentul încadrează păscăliile în categoria prac-
ticilor și literaturii magice ilicite, ducând la pierderea 
sufletului, iar cei care practică acest tip de divinație 
sunt descriși ca mincinoși și farisei. Din discursul cle-
ricului reiese că Păscălia ar fi o carte mincinoasă sau 
pretabilă la citiri/interpretări mincinoase.

Mai multe despre terminologia folosită de românii 
ardeleni cu referire la divinația prin intermediul cărților 
bisericești, aflăm din dicționarele, lexicoanele și enci-
clopediile publicate începînd din secolul al XIX-lea, 
unde se indexează termeni precum „a păscăli”, „păscă-
lit”, „păscălire” sau „păscălitură”. De exemplu, în Lesicon 
românescu-latinescu-ungurescu-nemțescu, publicat la Buda 
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în 1825, aflăm Păscălire ca „subst. praedictio, divinatio; 
jövendölés, jövendö mondás; Weissagung, Wahrsagung”, 
iar Păscălitură ca „subst. vaticinium, oraculum, divinatio; 
jövendölés; die Weissagung, Wahrsagung”. Dictionariulu 
Limbei Romane, publicat la București de August Treboniu 
Laurian și J.C. Massimu în 1876, conține aceleași intrări, 
descriind Pascalire ca „divinări, vaticinari; a spune pas-
calia cuiva, a divina, a predice”, iar Pascalitura ca „vatici-
nium, divinatio, oraculum; actione si effectu de pascali-
re”. Mai tîrziu, în Dicționarul Enciclopedic Ilustrat „Cartea 
Românească”, publicat de folcloristul I.A. Candrea în 
1931, găsim verbul a păscăli, care înseamnă „a prezice 
norocul cu păscălia.”

Cei care se ocupă cu astfel de practici poartă nu-
mele de păscălier, păscălitor, păscălău sau păscălar850. 
De exemplu, Lexiconul din 1825 înregistrează ter-
menul Păscălitoriu, „subst. Vates, divinus, fatidicus, 
vaticinator, vaticinus; jövendölö, jövendö, mondó; 
der Waisssager,” iar Dicționarul Ilustrat editat de I.A. 
Candrea glosează termenul Păscălitor, „cel ce păscăleș-
te, cel ce știe să caute în zodiac, ghicitor”.

Aceleași dicționare și alte lucrări publicate în 
acele timpuri ne dau informații și despre Păscălie sau 
Paschalia, „liber vaticinus: jövendölö könyv; ein weissa-
gerisches Buch”851 sau „1. calendariu perpetuu, calen-
dariu in care se indica epoca pasceloru si celloru alte 
serbatori pre mai multi ani; 2. Carte de divinatione, de 
predictione; in genere, veri-ce mediu de divination; a 
cauta in pascalia, a spune cuiva sortea dupo pascalia;- prov.
[erbul] a si perde pascalia=a i se incurca liciele, a face 
errori de calculu, a se insella”852. Definiții asemănătoare 
găsim și în Dicționarul Universal al Limbei Române, pu-
blicat de Lazăr Șăineanu în 1896: „1. Calendar perpetuu 
cu indicațiuni astrologice (după cari se poate hotărî 
data sărbătorii Paștilor pentru orice an); 2. Carte de 
ghicit norocul fiecăruia; 3. fig. A-și pierde pascaliile, a 
face erori de calcul (cf. a-și pierde călindarul). [Gr. mod. 
Pashalia, Paști]” sau în Enciclopedia Românăpublicată de 
C. Diaconovich în 1904: „carte ce cuprinde indicațiuni 



VALER SIMION COSMA

234

astrologice, după cari se poate hotări data serbătorilor 
Pascilor pentru ori ce an. Se mai numesce P.[ăscălie] 
cartea din care se poate predice viitorul”.

Din aceste definiții reiese că Păscălia are două 
accepțiuni. Pe de o parte, cea principală, de text divi-
natoriu, pe de altă parte, cea de calendar. În lucrarea 
sa despre imaginarul cărții în cultura tradițională 
românească, Alexandru Ofrim spune despre Păscălie 
că la origine era un tabel utilizat pentru calcularea 
zilelor în care cad Paștele și un instrument de măsu-
rare a timpului, fiind parte a calendarelor853 sau a altor 
cărți religioase și liturgice854 - în special a Psaltirilor și 
Ceasloavelor855 - tipărite de către biserică de-a lungul 
secolelor al XVIII-lea și al XIX-lea.

În cele ce urmează, îmi propun să aprofundez ches-
tiunea Păscăliei, utilizările și funcțiile ei, prin analiza 
unor materiale documentare de la sfîrșitul secolului al 
XVIII-lea, aparținând unui vicar greco-catolic transil-
vănean. După cum s-a putut observa din anterioarele 
trimiteri la surse documentare din secolele al XVIII-
lea și al XIX-lea, și după cum se va putea sesiza și din 
conținutul documentelor, discuția despre Păscălie și 
multiplele uzanțe și semnificații ale acesteia trebuie să 
țină cont de două aspecte fundamentale:

1. Pe de o parte, trebuie avută în vedere misiunea de 
reformare a pietății populare și iluminare a credin-
cioșilor, asumată de către ierarhii bisericii unite856 
în special din a doua jumătate a secolului al XVIII-
lea857, în contextul tranziției graduale dinspre regis-
trul demonologiei înspre un registru Iluminist al su-
perstiției, care implică și decriminalizarea treptată a 
vrăjitoriei și practicilor magice de către autoritățile 
laice imperiale858. Înscrierea pe traiectoria reformis-
mului religios, a confesionalizării859 și disciplinării 
sociale860 a bisericii greco-catolice marchează pro-
fund atitudinea nu numai față de credințele și prac-
ticile magico-religioase ale populației răsăritene 
recent integrată în sfera catolicismului, ci și față de 
știință/cunoaștere, în accepțiunea premodernă.
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2. Pe de altă parte, trebuie avută în vedere categoria 
calendarelor și diferitelor scrieri divinatorii și as-
trologice, care cuprindeau Păscălia și circulau sub 
forma unor corpusuri cuprinzând un melanj de in-
formații despre zodii, metode de predicție meteo-
rologică, rugăciuni, psalmi, descântece și tehnici 
de interpretare a unor semne. Această categorie 
de tipărituri a cunoscut o continuă expansiune în 
secolele al XVIII-lea și al XIX-lea, fiind publicate 
de regulă sub patronajul bisericilor și răspândite 
cu precădere în rândul slujitorilor bisericești861, 
care au reprezentat până târziu, în a doua jumă-
tate a secolului al XIX-lea, categoria principală a 
persoanelor alfabetizate862. Însă, trebuie ținut cont 
de acest aspect și din cauza rolului lor în influ-
ențarea și perpetuarea unei viziuni premoderne 
despre lume și funcționarea cosmosului863, într-o 
strânsă legătură cu literatura teologică864.

Vicarul Ioan Halmaghi și Păscălia
Ioan Halmaghi face parte din primele generații de ierarhi 
și clerici greco-catolici din a doua jumătate a secolului al 
XVIII-lea, cu studii teologice la Blaj/Balázsfalva/Blasendorf 
și Viena. În capitala imperiului a urmat cursurile 
Colegiului Santa Barbara, alături de Samuil Vulcan, viitor 
episcop de Oradea, Ioan Para, viitor vicar al Năsăudului/
Beszterce vidéke/Nösnerland și, pentru o perioadă, al 
Făgărașului, Iosif Meheși, funcționar la Cancelaria aulică 
a Transilvaniei și Ioan Cornelli, viitor vicar al episcopiei 
Oradiei865. În 1783 a fost profesor de limba germană la 
gimnaziul din Blaj/Balázsfalva/Blasendorf, apoi paroh și 
protopop, iar din 1786, vicar foraneu al Făgărașului. Între 
1796 și 1803 a fost și vicar foraneu al Rodnei, fiind înlătu-
rat sub acuzația că ar fi „stricat la minte”. A petrecut câțiva 
ani la mănăstirea din Blaj/Balázsfalva/Blasendorf, iar după 
ce s-a dovedit netemeinicia acuzației, a fost reinstalat 
ca vicar al Făgărașului în 1807, pînă în 1815866. Istoricul 
Nicolae Iorga îl menționează ca autor al unei lucrări inti-
tulate Învățătură pentru proști867.
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Implicarea sa în campania de iluminare a poporu-
lui păstorit și de combatere a superstițiilor, derulată de 
Biserica Greco-Catolică în tandem cu autoritățile im-
periale, reiese și dintr-o scrisoare din februarie 1789, 
adresată unui comisar imperial, redactată în limba la-
tină și recent publicată în limba maghiară în volumul 
Felvilágosodás és babonaság. Erdélyi néphiedelem-gyűjtés 
1789-90-ben editat de Miskolczy Ambrus. Scrisoarea 
cuprinde un raport întocmit în baza unui ordin de „a 
observa și relata despre superstițiile și preconcepțiile 
dominante în sânul poporului, care lezează puritatea 
doctrinelor și a practicilor religioase”868. După ce con-
stată „cu tristețe că majoritatea acestor superstiții încă 
înfloresc, cu toate că unele au pălit, iar altele încep să 
se răspândească”, vicarul consemnează toate formele 
de manifestare a superstițiilor care i-au ajuns la cunoș-
tință, grupându-le în trei categorii de bază:

1. divinația/ghicitul – quidem Classem ea omnia quae 
sub generali Nomine divinationis venire possunt, in;

2. descîntatul – quae quoquo modo artificiosam incan-
tationem exprimere videntur, in;

3. vrăjitoria, magie, satanism – demum, quae spectant 
ad magicas, sive satanicas artes, ut in specie etiam 
maleficium referenda censui869.

Printre cele mai răspândite este divinația pe baza 
unui manuscris românesc numit Păscălie, sic dicta 
Paskalia, care „conține o ilustrație, un cerc împărțit 
în 99 de segmente numerotate în mod continuu (1‒99), 
fiecare segment corespunde unui eveniment de viață 
descris printr-un cântec în text.” Despre tehnica divi-
natorie spune că „se lasă să cadă un grăunte de grâu 
pe mijlocul cercului și se consemnează numărul feliei 
pe care s-a oprit, iar cântecul cu numărul respectiv 
din text indică evenimentele viitoare din viața re-
spectivului”870. Din cuprinsul textului semnat de vicar 
reiese că Păscălia ar face parte din categoria textelor 
divinatorii, așa cum reiese și din fragmentul de pre-
dică publicat mai tîrziu de colegul său, Petru Maior, 
prezentat în paginile anterioare.
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După ce subliniază faptul că această practică ne-
cesită capacitatea de a citi, aspect ce indică faptul că 
acești ghicitori erau oameni cu carte, menționează 
faptul că „de multe ori însuși preotul satului practică 
această meserie păcătoasă”, iar ca o concluzie cu privi-
re la situația bisericii din zonă, spune că nu a întîlnit 
„nici măcar un preot care să nu fi practicat asemenea 
îndeletniciri, drept urmare curățarea parohiilor va fi 
foarte dificilă, acest fenomen putând fi contracarat 
numai prin crearea unui sistem de învățămînt de stat 
în zonă, care să împiedice transmiterea acestor super-
stiții și practici oculte noilor generații”871.

Raportul descrie și alte tipuri de divinație, precum 
ghicitul în bobi de fasole sau mazăre, practicat și de că-
tre unele femei dornice de câștig sau ghicitul cu păsări. 
Menționează utilizarea unor obiecte bisericești sau 
sfințite în diferite practici magice și alte detalii legate 
de formele de magie răspândite în lumea țărănească. 
În cazul bibliomanției, pe lîngă divinația practicată 
prin mijlocirea Păscăliei, Halmaghi vorbește și despre 
o variantă care presupune utilizarea Bibliei. Despre 
acest tip de divinație spune că este practicat de preoți 
mai ales cu ocazia ultimei împărtășanii date bolnavilor 
și presupune deschiderea la întâmplare a cărții și ghi-
cirea sorții bolnavului pe baza capitolului la care s-a 
deschis Biblia872. Tot în această categorie pomenește 
divinația bazată pe un manuscris similar Păscăliei, în 
care predicția se fundamentează pe observarea atentă 
a schimbărilor de pe anumite zone ale corpului respec-
tivului sau respectivei873, referindu-se foarte probabil 
la Trepetnic. Despre Trepetnic (de la cuvântul slavon 
tremur), a cărui răspîndire în spațiul transilvănean este 
larg atestată, începând din secolul al XVII-lea, de către 
cercetătorii care au studiat literatura populară și cir-
culația cărții, Nicolae Cartojan spune că este o carte 
„care prezice viitorul omului după diferitele mișcări 
ale trupului precum: bătaia ochilor, clipirea genelor, 
bătaia palmei, clătirea buzelor etc.”874.
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Mâna lui Damaschin și calculul calendarului în 
cronologia răsăriteană
În volumele care compun Catalogul Manuscriselor 
Românești, Gabriel Ștrempel inventariază o serie de 
miscelanee care cuprind și Păscălia, alături de texte li-
turgice și scrieri cu caracter astrologic sau divinatoriu, 
cele mai multe fiind tipărite de către biserică875. Din 
studierea acestor fragmente sesizăm că Păscălia este 
un tabel care fixează pentru o perioadă mai lungă data 
Paștilor și a altor sărbători a căror dată este stabilită în 
raport cu sărbătoarea pascală. Această listă reprezintă 
fundamentul calendarului bisericesc răsăritean și are 
la bază metode de calcul specifice. Una dintre cele mai 
uzitate metode de calcul care stau la baza diferitelor 
Păscălii este descrisă într-o scriere intitulată Mâna lui 
Damaskin. O ediție a acesteia a fost tipărită la Sibiu/
Nagyszeben/Hermannstadt în 1793, de către același vi-
car Ioan Halmaghi, la patru ani după raportul prezen-
tat anterior876. Faptul că vicarul a fost foarte interesat 
de problema Păscăliei și că a aprofundat-o reiese din 
cuvântul înainte al acestei ediții, semnat chiar de el.

„Înțelegând despre mâna lui Damaschin cât folos în 
sine cuprinde în rândul trebiloru Bisericii noastre 
a Răsăritului, doriam în ce chip cerbul de izvoarăle 
apelor, ca învățătura și înțelesul ei să-l apuc. Deci cu 
vreme, după ce cu dédinsul despre dânsa am cercat, 
îmi căzu la mână niscari scrisori, care foarte pre scurt 
nici pré chiar descoperiĩá acest meșteșug; pusei dar 
strădanie, mă slobozii cu ajutoriul lui Dumnezeu 
spre înțelesul ei, ispitii și cărțile sfintei Besérici, 
după oare ce ostenélă, ajunsei meșteșugul mânii lui 
Damaschin cu învățătura și cu înțelesul ei, și așà mai 
vârtos mă încredințai despre folosul ei cel neprețuitu.
Cu învățătura acestui meșteșug, ori acasă, ori pe drum, 
sau ori unde ai fi, de rost și fără carte, mai curând doară 
și fără greșală de cât altul pre carte, despre rânduialele 
Beséricii noastre te poți îndrepta și încredința de unde 
vei ști; „că toată pashaliĩa, ce să află prin cĩasloave, prin 
psaltiri sau și prin alte cărțĩ besericeștĩ, ĩaste alcătuită 
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după mâna luĩ Damaschin, pentru care îndreptătoriĩ 
pashaliĩ și tipografiĩ, de nu vor fi deprinșĩ întru acest 
meșteșug, să pot sminti, și s-au și smintit uniĩ întru 
așezaré rânduĩalelor celor besericeștĩ de preste anĩ, 
fiind și eĩ întocma ca ceĩa lalțĩ oamenĩ cu slăbicĩuné 
firiĩ omeneștĩ încungĩurațĩ...
Să chiĩamă acest meșteșug iscusit mâna lui 
Damaschin, căci că tot meșteșugul ei pe mână să ara-
tă, și tot cluciul pashaliĩ pe mână să socotéște de rost, 
și iaste, precum am luat, izvodită cu mare meșteșug de 
pré osfințitul chyr Damaschin Episcopul Râmnicului, 
iară înțelégeré ei iaste lesne celor nevoitori”877.

Cuvântul înainte semnat de vicar argumentează că acel 
manuscris, numit Păscălie și utilizat de către preoți în 
anumite practici divinatorii, are la origine o altă funcție 
decât cea de instrument divinator, fiind fundamental 
pentru viața liturgică și calendarul bisericesc răsăritene. 
Comparând maniera expeditivă în care definise Păscălia 
ca manuscris divinator în raportul prezentat anterior, 
cu rândurile prin care justifică interesul său pentru 
meșteșugul cuprins în această scriere, reiese că clericul 
format în instituțiile de învățământ romano-catolice nu 
avea la preluarea vicariatului o cunoaștere profundă a 
acestor chestiuni fundamentale pentru tradiția bisericii 
răsăritene. Acest aspect ilustrează atât falia dintre cele 
două tradiții bisericești, cât și falia dintre generația sa 
de ierarhi și clerul din subordinea lor și comunitățile 
păstorite. În plus, reliefează fascinația pe care acest 
tip de scrieri, asociate unor practici magice, precum 
și cunoașterea pe care se considera că o adăposteau, o 
exercitau inclusiv în rândul ierarhilor educați, însărci-
nați și angajați în eforturile de combatere a „credințelor 
deșarte” și a „superstițiilor”.

Pe lîngă paternitatea acestui sistem de calcul, atri-
buită episcopului Damaschin al Râmnicului, Buzăului 
și Noului Severin (1703-1726)878, Ioan Halmaghi subli-
niază folosul acestui meșteșug și spune despre ediția 
prefațată că conține „pentru întâia dată într-o lu-
crare de sine stătătoare, regulele sistemului de com-
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put cunoscut îndeobște sub denumirea de «Mâna lui 
Damaschin».” După care explică succint rolul mâinii în 
metoda de calcul și efectul de mirare generat asupra 
oamenilor de practicarea sa. „Potrivit acestui sistem, 
elementele cronologice, adică crugul soarelui și al lu-
nii, mâna anului, temelia și celelalte precum și litera 
Pascaliei etc. se socotesc pe încheieturile degetelor, și 
bătrânii nu se puteau mira îndestul de minunatul meș-
teșug care iscodise o relațiune între calendar și înche-
ieturile degetelor, și îngăduia socotirea sărbătorilor de 
peste an pe mâna fiecărui muritor”879.

Ierarhul unit explorează tradiția răsăriteană, desco-
perind sub stratul de practici divinatorii răspândite în 
rândul clerului pe care-l păstorea un alt tip și corpus de 
cunoaștere, pe care se străduiește să le înțeleagă și să le 
scoată la suprafață, într-o epocă a decriminalizării ma-
giei și de regres a demonologiei care dominase secolele 
anterioare880. Este vorba de un demers de organizare a 
cunoașterii prin publicarea într-o scriere distinctă, fără 
alăturarea altor tipuri de texte, a regulei numită Mâna 
lui Damaschin, care stă la baza întocmirii păscăliilor. 
De obicei, după cum probează Nicolae Docan, diferite-
le sisteme de calcul și regulile lor erau cuprinse în scri-
eri ce însoțeau Păscăliile incluse în cărțile bisericești. 
Un astfel de exemplu este Rojdialnița ce afli naștirea 
lunii în toate lunile pre 19 ani sau Selinodromion, scrisă 
de Mitrofan ieromonahul de la mănăstirea Bisericani și 
cuprinsă în Psaltirea slavo-română tipărită de mitropo-
litul Dosoftei în 1680, la Iași. Psaltirea tipărită la Sibiu/
Nagyszeben/Hermannstadt în 1805 cuprinde, de ase-
menea, ca anexă la catalogul de ani, reguli de calculare 
a diferitelor elemente specifice cronologiei răsăritene 
și un tabel cu fazele lunii881. Despre importanța acestui 
meșteșug pentru lumea ortodoxă, laică și ecleziasti-
că, aflăm mai multe informații din studiul deja citat 
al istoricului Nicolae Docan, care cuprinde o amplă 
discuție în legătură cu sistemele de calcul specifice 
cronologiei răsăritene și utilizate de către grămăticii 
cancelariilor domnești din principatele române cel pu-
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țin pînă la mijlocul secolului al XVI-lea882. Din același 
studiu reiese că în lumea ortodoxă românească au fost 
constant tipărite scrieri care cuprindeau expuneri ale 
acestor metode de calcul și îndrumări de utilizare a lor.

O altă ediție de sine stătătoare apare sub forma 
unei broșuri la Iași, în 1842, și poartă titlul Pascalion 
prințipal, cu titlul Mâna lui Damaschin, composit de Vasile 
Gavrielovici Lupea, Transilvano-Chiciudian. Aceasta „e 
alcătuită pe întrebări și răspunsuri și scrisă în stil po-
pular [și e însoțită de] „o planșetă reprezentând mâna 
lui Damaschin și relațiunea dintre diferitele cicluri”883. 
Faptul că această ediție este scrisă în stil popular și pe 
modelul catehismelor relevă și deschiderea către o ca-
tegorie de cititori tot mai largă. După cum se poate ob-
serva din figura 1, planșeta în cauză cuprinde un cerc 
asemănător cu cel descris de Halmaghi în prezentarea 
tehnicii divinatorii din documentul menționat mai sus. 
Ca și în alte tipuri de bibliomanție884, care presupun 
utilizarea cărților bisericești într-un alt registru decît 
cel prescris de literatura liturgică și canoanele bise-
ricești, ghicitul în Păscălie, descris sumar de vicarul 
Halmaghi, pare să presupună utilizarea ilustrației fo-
losite în cadrul sistemului de calcul, ca suport pentru 
tragerea/aruncarea sorților.

Revenind la tehnica de calcul numită Mâna lui 
Damaschin, prefața unui exemplar885 tipărit la Iași, 
în 1830, atribuie paternitatea acesteia Sfântului 
Damaschin, căruia Dumnezeu, prin darul Duhului 
Sfânt, i-a descoperit calculul și așezarea Pascaliei pe 
mână și de aceea se numește Calendarul pe Mâna Sf. Ioan 
Damaschin. Exemplarul începe cu regulile despre Mâna 
lui Damaschin și continuă cu calculele și explicațiile 
acestora pe degetele fiecărei mâini. Pentru a descoperi 
în ce dată urmează să cadă Paștele într-un an, trebuie 
știut temelionul și mâna anului respectiv. Temelionul 
merge pe fața mâinii stângi, pe vârfurile și încheieturi-
le degetului, iar Mâna anului merge pe fața și pe dosul 
celor patru degete de la mâna stângă, cu începere de la 
degetul mic pe față. Sunt explicate și calculele ce se fac 



VALER SIMION COSMA

242

pentru descoperirea temelionului și a mâinii anului, 
exemplarul încheindu-se cu un tabel ajutător pentru 
calcularea în viitor a datei Paștilor. Toate aceste pro-
cedee se așează și se socotesc numai pe mâna stângă și 
de aceea se cheamă calcularea calendarului după Mâna 
Sfântului Damaschin886.

Fig. 1. Pascalion prințipal, cu titlul Mâna lui Damaschin, 
composit de Vasile Gavrielovici Lupea,  

Transilvano-Chiciudian, Iași, 1842.

Smintelile pomenite de vicar și mirarea bătrânilor 
în fața „minunatului meșteșug”, care făcea o legătură 
între mâini și calendar, reflectă modul în care această 
știință de calcul era percepută în afara cercului restrâns 
al celor deprinși cu meșteșugul și ne sugerează și o ex-
plicație pentru integrarea Păscăliei în larga categorie a 
literaturii divinatorii și astrologice care circula în lumea 
satelor, în special prin intermediul preoților, încă de la 
ieșirea de sub teascul tipografiilor ardelene a primelor 
tipărituri, pe la mijlocul veacului al XVII-lea887. În pri-
mul rând, actul în sine al utilizării metodei, prin legă-
turile dintre aștri, calendar și membrele executantului, 
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poate fi privit ca făcând parte din aceeași categorie cu 
acțiunile magice sau divinatorii, care cu câteva decenii 
în urmă erau nu doar condamnate de către canoanele 
bisericești, dar și pasibile de judecare de către tribuna-
lele civile888. Cu doar câteva decenii în urmă, în 1744, un 
călugăr a fost acuzat de practici de ghicire a viitorului 
(divinație), fiind expulzat din Banat în Transilvania889, 
iar în alte părți ale Transilvaniei, procesele pentru acu-
ze de practicare a magiei și vrăjitoriei implicau încă 
utilizarea torturii și se puteau solda cu condamnări la 
moarte prin decapitare și ardere pe rug890.

Discursul bisericesc răsăritean despre Păscălie o 
plasează în categoria unei științe sacre, inspirată de 
Dumnezeu și face referire explicită la viitor – prin 
calcularea sărbătorilor și a fazelor lunii pe o perioadă 
lungă de timp – fiind fundamentul calendarului bise-
ricesc care ritma și structura viața comunităților țără-
nești. Având în vedere că Păscălia avea ca rost principal 
structurarea calendarului pe o perioadă mai lungă de 
timp, într-o strânsă legătură cu ordinea cosmică și spre 
utilitatea rânduielii bisericești, dar și a diferitelor for-
me quasi ilicite de prospectare a viitorului, este lesne 
de înțeles geneza expresiilor „a păscăli”, „păscălitură” 
ca sinonime ale „ghicitului”, precum și utilizarea ter-
menului „păscălier” (și a derivaților săi) ca titulatură 
generică pentru bibliomanți. Pentru lumea țărănească 
premodernă, așa cum a arătat Faith Wigzell în lucrarea 
sa despre divinație în Rusia aceleiași perioade, „divi-
nația, în diferitele sale forme și funcții, a jucat un rol 
atotcuprinzător în viața de zi cu zi, ca mijloc de a înțe-
lege semnificația evenimentelor și fenomenelor și de a 
oferi o privire de ansamblu asupra viitorului. În același 
timp, ea îndeplinea funcții sociale importante”891.

Fragmentele prezentate, corelate cu informațiile 
despre nivelul precar de instruire al clericilor români 
din secolul al XVIII-lea, reliefat în numeroase studii 
istorice menționate deja, avansează ideea că, pentru 
cea mai mare parte a preoților, nu se poate vorbi de 
o delimitare foarte clară între funcția științifică – teh-
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nică de calcul – și funcția de instrument divinatoriu a 
acestei scrieri, în pofida numeroaselor condamnări ale 
divinației, considerată ca formă de magie diavolească, 
cuprinse în canoanele bisericești892 și pasibilă de un 
proces de vrăjitorie în tribunalele civile ale vremii, 
până la decriminalizarea acesteia în ultimele decade 
ale secolului al XVIII-lea893. Probabil și pentru că nu 
există o referire textuală precisă la bibliomanție în 
aceste canoane bisericești894, iar în cultura răsăriteană, 
tradiția profetismului veterotestamentar, îmbogățită 
de figurile patristice ale unor clarvăzători din mediul 
monahal, s-a conservat extrem de bine, într-o strânsă 
legătură cu ipostazele de tămăduitor și mediator al jus-
tiției divine asociate preoților.

Am menționat în câteva rânduri, în cuprinsul aces-
tui capitol, legătura dintre Păscălie și literatura astrolo-
gică și divinatoare cuprinsă în calendarele populare sau 
în alte tipuri de scrieri. Studierea conținutului primei 
cărți tipărite în tipografia bisericească de la Alba Iulia/
Gyulafehérvár/Weißenburg în 1639 expune modul în 
care tradiția răsăriteană a integrat și perpetuat litera-
tura divinatorie și astrologică până tîrziu în secolul al 
XIX-lea. Cunoscută sub numele de Paraclisul Precistei, 
de la Govora (1639), datorită faptului că primul text 
care o compune este acest paraclis, această carte mai 
cuprinde următoarele texte:

„Molitve căndu te scoli denu somnu diminéța; 
Molitve căndu vrei să te culci spre noapte; Zece po-
runci a legei vechi; Doao porunci a legei ce întru iale 
toată legé și prorocii razămă; Trei lucrure-s bune a 
bogosloviei cu carele se cinstéște Dumnezeu între 
oameni; Patru lucrure bune de bunâ vestire; Șapte 
taine săntu a legei noao; Șapte darure-s a duhului 
sfânt; Noao rodure a duhului omului de bună daré 
a duhului sfânt’ întru elu să nascu; Șapte păcate 
săntu mai gréle; Șapte lucrure-s a milostei; Trei 
lucrure-s bune de a faceré bine; Trei svéture-s a 
Domnului; Direptate fireei; Direptate legeei; Cinci 
firi sănt’a trupului; Patru lucrure-s céle mai de apoi; 
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Gromovnic; Acicé se știi preste anu căte săptămă-
ni săntu denutr-o zi mare, până într-aluta zi mare; 
Vedem acestu lucrur că mari ispite și năpăști au că-
zut’ pre sfânt’ proroc’ și împărat’ Davidu; Fragment 
de sinaxar; Fragment dintr-o Păscălie; Trepetunicu 
de semne omenești”895.

Alături de molitve (rugăciuni), psalmi, texte cu carac-
ter catehetic și canonic, cartea mai cuprinde Păscălia, 
Gromovnicul și Trepetnicul, într-o alăturare care pare să 
sugereze că, în contextul repetatelor condamnări ale 
divinației, astrologiei și magiei, aceste scrieri pot fi 
mai degrabă încadrabile în categoria științei, în sens 
premodern, acceptată/tolerată de către biserica ortodo-
xă și perpetuată în special prin intermediul călugărilor 
și al preoților învățați. Acest aspect a fost discutat, în-
tr-un articol despre prezența zodiacelor și a semnelor 
zodiacale în cultura tradițională românească, de Laura 
Jiga-Iliescu. Aceasta a subliniat faptul că „biserica nu 
respingea zodiacul ca atare, ci (doar) instrumentaliza-
rea lui în scopuri divinatorii și mantice. Integrarea zo-
diacului în discursul ecleziastic oficial asculta de alte 
rațiuni decât cele de prevestire și ghicire a viitorului. 
[...] Așa se explică prezența semnelor zodiacale, a lunii 
și a soarelui în structura Mineelor zugrăvite pe pereții 
interiori ai bisericilor și mănăstirilor, semne învățate 
de către ascultătorii hagiografiilor, totodată privitori 
ai ilustrărilor acestora”896. Această cunoaștere mixează 
referințe creștine fundamentale cu variante vulgare ale 
cunoștințelor antice despre cosmos și funcționarea sa. 
Cel puțin în cazul clericilor familiarizați cu acest tip de 
literatură și deprinși cu mânuirea Păscăliei, atât în scop 
divinator, cât și în vederea elaborării calendarului, pare 
îndreptățită încadrarea lor în prelungirea tradiției bi-
zantine a unor cărturari precum Mihail Psellos (1018-
1070), care au integrat în orizontul lor cultural atât 
cunoștințe teologice și doctrinare fundamentale, cât 
și elemente de cunoaștere precreștină. Din perspectiva 
unor învățați precum Psellos, acest tip de cunoaștere, 
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cu rădăcini în filosofia și științele oculte antice, „era 
în mod fundamental diferit de cunoștințele de magie 
populară colportate de bătrâne smintite și șarlatani 
vicleni [...] Științele oculte reprezentau un corp de 
cunoaștere erudit și exclusivist care păstrau autorita-
tea unei tradiții textuale antice moștenită din lumile 
Greco-Romană și ale Orientului Apropiat”897.

Dacă tiparul face ca în secolele al XVII-lea și al 
XVIII-lea, din cauza răspândirii literaturii bisericești 
și astrologice, bibliomanția să devină o practică tot 
mai populară și mai accesibilă pentru românii tran-
silvăneni, documentele bisericești discutate în acest 
capitol pun în lumină noua atitudine marcată de ide-
ile reformismului catolic post-tridentin și mai ales a 
Iluminismului catolic898 care începe să se răspândească 
în rândul noilor generații de ierarhi și cărturari uniți, 
educați în instituțiile de învățământ romano-catolice 
în a doua jumătate a secolului al XVIII-lea. În siajul 
mutațiilor petrecute în plan european la nivelul în-
țelegerii funcționării cosmosului de către straturile 
foarte educate ale societății și al regresului influenței 
demonologiei, cu consecințe profunde în redefinirea 
rațiunii, superstițiilor și a ideii de științe, cruciada ilu-
ministă împotriva superstițiilor899, – chiar și în forma 
sa mai blândă, specifică luminilor central-europene – 
pătrunde și în mediile clericale românești. Tipuri de 
cunoaștere și corpusuri de informație sedimentate și 
perpetuate în timp, care aveau statutul de știință în 
înțelesul premodern al acestui concept, sunt discre-
ditate și ajung să fie plasate în categoria iraționalului 
și a superstițiilor, în acord cu noua ordine a cunoaș-
terii900. În această categorie intră și Păscălia, prin ală-
turarea ei corpusului de informații și tehnici cuprinse 
în scrieri divinatorii și astrologice, precum Rojdanicul, 
Gromovnicul sau Trepetnicul, deși rămân în continuare 
populare și relevante preponderent în mediile popu-
lare. Prefața semnată de Ioan Halmaghi încearcă să 
scoată din această categorie Păscălia și tehnica de cal-
cul care stă la baza sa, reliefându-i originea ecleziastică 
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și funcția lipsită de orice legătură cu divinația, precum 
și rolul fundamental pe care-l joacă în „rânduielile 
Bisericii Răsăritului”. De asemenea, având în vedere că 
lucrarea era destinată în primul rînd mediului clerical, 
prefața caută și să atragă atenția asupra utilizării gre-
șite a Păscăliei, ca instrument divinatoriu.

 Însă, după cum arată diversele surse menționate 
în cuprinsul acestui capitol, pe parcursul secolului al 
XIX-lea Păscălia nu doar că este asociată în continu-
are în primul rând cu divinația, dar se impune în cul-
tura populară ca termen generic901 pentru orice carte 
folosită în astfel de practici, fie că vorbim de Biblie, 
Molitfelnic, Psaltire sau literatură astrologică. De 
exemplu, despre Negrea Păscălitorul din scrierea cu 
caracter memorialistic a lui Grigore Sima a lui Ion, pu-
blicată în revista Familia, aflăm că:

„în dece biserici nu se făcea atâta slujbă câtă la el în 
casă. Dimineața la amédi, séra și la medul nopții, toc-
mai când cântă cocoșii, rugăciuni peste rugăciuni. Cu 
sânĕtoși, cu bolnavi, stau cu luminele de ceră aprinsă ‹n 
mână, mai în picióre și mai în genunchi, în giurul me-
sei, până când e le citiá plin de evlavie: Stâlpii, Psalmii 
cei aleși, și mai Paraclisul Sfântului Haralambie. Ba 
une ori s’acățá și de Evangheliile din postul mare. De 
cele mai multe ori însè se mărginia la Păscălie, în care 
pe lângă planete și zodii mai erau și rugăciuni întocmi-
te anume de dascălul Samoilă, care și el le aduise dela 
un altul, ce trăise mai mult pentru cei îndrăciți”902.

Dincolo de tonul ironic al narațiunii, specific arti-
colelor de presă și unor producții literare din a doua 
jumătate a secolului al XIX-lea, menite să ridiculizeze 
credințele și practicile populare considerate super-
stiții și bobonoșaguri de către intelectualitatea laică, 
fragmentul redat mai sus descrie Păscălia folosită de 
Negrea Păscălierul ca o carte de zodii ce conține și 
rugăciuni. Cuprinsul acesteia reflectă melanjul descris 
în cazul Paraclisului Precistii de la Govora, caracteristic 
și calendarelor populare sau altor tipărituri. În nuvela 
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„Păscălierul”, inspirată dintr-un cântec popular și pu-
blicată în 1920 de Ion Agârbiceanu, preotul divinator 
folosește un Molitfelnic vechi. Povestirile și versurile 
menite să sancționeze derapajele clericilor români, pu-
blicate în revista de satiră și umor Calicul, menționează 
de asemeni Păscălia când e vorba de a satiriza preoți 
care se ocupă cu bibliomanția. În acest sens, în numă-
rul 5 din Mai 1886, în rubrica Sus Marcule!, unde sunt 
ironizați, prin imitarea unei strigături ursărești, preoți 
deveniți faimoși pentru o conduită inadecvată sau alte 
isprăvi, este menționat preotul Popescu din Feisa, care 
„ cu cărțile sci” și „ți-a da în păscălie.”903. În numărul 2 
din februarie 1890 al aceleiași publicații, în povestirea 
satirică „Cocóna Gurădulce”, este pomenită o „păscălie 
nouă” dată de „un șolomonar venit de la Roma.”904.

Faptul că Păscălia devine, pe parcursul secolelor al 
XVIII-lea și al XIX-lea, una din referințele majore utili-
zate cu referire la practica bibliomanției, atât în discur-
sul bisericesc, cât și în cel popular sau al intelectualității 
laice, reflectă câteva aspecte legate de bibliomanție și 
evoluția ei. În primul rând, putem spune că avem de-a 
face cu utilizarea unei cărți bisericești în scop divinato-
riu, aspect subliniat îndelung de cercetătorii care s-au 
ocupat de acest fenomen. În al doilea rând, pe lîngă că 
generează o întreagă terminologie utilizată pentru cir-
cumscrierea bibliomanției, Păscălia în sine, cu funcția 
originală de fundament al calendarului răsăritean, este 
cuprinsă și în scrierile divinatorii, nu numai în cele bi-
sericești. Păscălia și metoda de calcul de la baza ei sunt 
printre elementele majore care fac legătura între tradiția 
răsăriteană și o întreagă panoplie de scrieri astrologice 
și divinatorii. Evoluția Păscăliei, cel puțin așa cum reiese 
din textele aparținând vicarului Ioan Halmaghi, reflectă 
expulzarea în categoria magiei, divinației și a superstiți-
ei a unor scrieri și forme de cunoaștere specifice tradiției 
răsăritene, de către o elită ecleziastică cuplată la tradiția 
creștină apuseană și la o viziune asupra lumii profund 
amprentată de ideile iluminismului și reformismului 
catolic. Desigur, cazul vicarului ne evidențiază și fasci-
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nația pe care acest tip de scrieri și formele de cunoaștere 
din spatele lor o poate exercita asupra unor cărturari de 
formație iluministă. Cazul său ar merita aprofundat, 
mai ales că nu beneficiază de vreun studiu monografic, 
spre deosebire de alți ierarhi și cărturari din generația 
sa și mai ales că din puținele informații biografice la 
care am avut acces, mi-a atras atenția acuza de smin-
teală adusă lui în momentul îndepărtării din funcția de 
vicar foraneu (1803), la câțiva ani după publicarea ediției 
din Mâna lui Damaskin prefațată de el (1793). Să fie vreo 
legătură între sancționarea sa și interesul arătat de el 
față de această scriere și față de Păscălii? Poate că o cer-
cetare mai amănunțită a arhivelor ne-ar putea oferi ceva 
lămuriri în această privință. 
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Capitolul 2
Preotul ca folclorist. De la combaterea superstițiilor 
la culegerea folclorului

Ultimul an „calm” din ajunul războiului și l-a 
consacrat în întregime cercetărilor de muzi-
că populară, de parcă ar fi simțit că trebuie 
să se grăbească. Și s-a și grăbit, în adevăr. 
În pauza din martie a cursurilor Academiei 
de muzică, se duse în Maramureș, conform 
înțelegerii avute cu prietenii săi bucureșteni, 
înarmat cu scrisorile lor de recomandare. 
Cu ajutorul preotului Bîrlea, culese în trei 
săptămâni material pentru un volum întreg.
Szegő Júlia, Cantata profana. Romanul 
vieții lui Bartók

Pentru românii ardeleni, secolul al XIX-lea este peri-
oada „descoperirii” țăranului și a culturii țărănești în 
procesul de construire a identității naționale905, proces 
în care clerul joacă un rol fundamental, pe multiple pa-
liere. În calitatea lor de lideri ai comunităților rurale și 
reprezentanți ai singurelor instituții românești din ca-
drul monarhiei habsburgice, preoții au avut o partitură 
esențială în cadrul mișcării naționale și al luptelor po-
litice din a doua jumătate a secolului al XIX-lea, aspect 
evidențiat de-a lungul timpului de o bogată bibliografie. 
Pe de altă parte, mulți clerici au avut o contribuție im-
portantă în dezvoltarea științelor folclorului, alături de 
învățători, fiind printre cei mai sârguincioși culegători 
de folclor, din proprie inițiativă sau pentru folcloriști 
și etnologi care aveau să devină părinți fondatori și/sau 
figuri reprezentative pentru aceste discipline moderne. 
În siajul ideilor herderiene despre folclor și identitate, 
care articulau ideologia dominantă a epocii, folcloriștii 
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români sunt animați, în munca lor de culegere, arhiva-
re și interpretare a folclorului țărănesc, de două mari 
urgențe. Prima are de-a face cu credința că folclorul ex-
primă și este însăși substanța „sufletului național”, ceea 
ce face din efortul de cartografiere a culturii țărănești 
deopotrivă un proces de autocunoaștere și construire 
a unei culturi naționale moderne. A doua urgență ține 
de spaima dispariției „tradițiilor” și a folclorului „au-
tentic”, în contextul secularizării, industrializării și al 
transformărilor sociale și culturale provocate de proce-
sul modernizării și de încorporarea lumii țărănești în 
societatea de piață. Această urgență, devenită temă re-
curentă în folcloristica și etnologia autohtone, adăuga 
o dimensiune misionară culegerii folclorului. Folclorul, 
în toată complexitatea și diversitatea sa, trebuia salvat 
fie de la dispariție, fie de la „degradarea” provocată 
de diverse influențe de ordin cultural sau material. În 
acest context, numeroase obiceiuri şi practici popula-
re de sorginte magico-religioasă, considerate secole la 
rând de către elita clericală, drept abateri de la norme-
le religioase sau chiar lucrări diavolești din categoria 
vrăjitoriei și maleficiilor, au început să fie privite drept 
expresii ale „sufletului național” şi odată cu acestea şi 
persoanele care obişnuiau să execute astfel de practici 
şi ritualuri prohibite și multă vreme pedepsite au înce-
put să fie privite cu indulgență şi curiozitate906.

Ipoteza de la care pornesc în explicarea ușurinței 
cu care unii clerici s-au angrenat în procesul de culege-
re a folclorului țărănesc, deși, în acord cu învățăturile 
și canoanele bisericești, aceștia erau plasați într-un 
antagonism categoric față de practicile magice și cei/
cele care le săvârșeau, este că la nivelul comunităților 
țărănești avem de-a face cu o coabitare nu lipsită de 
tensiuni între preoți și moașe, „babele știutoare” sau 
alte categorii de actanți ai magicului. În plus, după cum 
reiese din capitolele anterioare, până târziu în a doua 
jumătate a secolului al XIX-lea, cea mai mare parte a 
clerului împărtășea același orizont social și cultural cu 
țăranii pe care-i păstoreau. Religiozitatea țărănească 
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implica un melanj magico-religios la nivel de credințe 
și practici, reflectat inclusiv de viața liturgică, unde 
preotul joacă rolul principal. În pofida a aproximativ 
trei secole de prigonire a vrăjitoriei și a celor care o 
practicau sau erau acuzați că o practică, nu se poate 
vorbi de un rol major al celor două biserici românești 
în cadrul acestei persecuții, procesele și anchetele afe-
rente fiind apanajul autorităților civile. Un alt detaliu 
extrem de relevant, reliefat de studiile care au exami-
nat procesele de vrăjitorie desfășurate în Transilvania 
în secolele XVI-XVIII, este raritatea extremă a cazuri-
lor în care clericii au dus în instanțele civile acuzația 
de vrăjitorie. Mai precis, Ioan și Ștefana Pop-Curșeu 
identifică un singur caz, al preotului Ioan Popa, care în 
1743 o acuză pe Bugye Priscilla în fața tribunalului din 
Gherla, de practicarea vrăjitoriei907. Confruntarea din-
tre preot și vrăjitoare pare să se fi limitat mai degrabă 
la nivelul armelor magico-religioase și eventual al ten-
siunilor interne comunităților, la scaunele de judecată 
civile ajungând cazurile care aveau denunțători laici.

În acest capitol îmi propun să prezint evoluția 
atitudinii preoților ardeleni față de o serie de practici 
și credințe magice – descântece, farmece, desfaceri şi 
vrăji – extrem de răspândite şi de populare pentru lu-
mea satului ardelean, pe parcursul secolului al XIX-lea 
și după. Mai exact, încerc să descriu succint modul în 
care construirea identității naționale şi preocuparea 
elitelor intelectuale pentru crearea unei culturi națio-
nale au contribuit la demararea de către unii preoți a 
unor campanii de culegere, înregistrare şi studiere a 
culturii țărănești ca parte din procesul de dezvoltare a 
științelor folclorului. 

Pentru a ilustra această dimensiune a procesului de 
construire a identității naționale și reevaluare a practi-
cilor și credințelor magice, mă voi concentra asupra ca-
zului preotului ortodox Simion Florea Marian, bucovi-
nean educat în a doua jumătate a secolului al XIX-lea la 
Gimnaziul Superior Franz Joseph din Năsăud/Beszterce 
vidéke/Nösnerland, actualul Colegiu Național „George 
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Coşbuc”, la liceul din Beiuş/Belényes/Binsch şi absol-
vent al Facultății de Teologie din Cernăuți/Czernowitz/
Чернівці, văzut de mulți cărturari drept unul dintre pă-
rinții fondatori ai etnografiei româneşti908.

Românii și procesele de vrăjitorie din Transilvania 
(secolele XVI-XVIII)
Deși nu se poate vorbi de coordonarea de către bi-
sericile de rit răsăritean a unei campanii sistematice 
de reprimare a practicilor vrăjitorești și a celor care 
le săvârșeau, populația românească din Transilvania 
a fost prinsă în vâltoarea vânătorii de vrăjitoare și a 
proceselor care au cuprins comunitățile rurale și urba-
ne ale principatului, în special în secolele al XVII-lea 
și al XVIII-lea909. Dincolo de perspectiva canonică și 
învățătura bisericii care condamnă magia și practicile 
vrăjitorești, plasând clerul în opoziție categorică față 
de vrăjitoare și vrăjitori, un impact puternic asupra 
comunităților țărănești românești l-a avut prigoana 
împotriva vrăjitoarelor desfășurată începând cu seco-
lul al XVI-lea de către administrația principatului și 
ulterior de către administrația imperială habsburgică, 
până spre sfârșitul secolului al XVIII-lea, procesele 
acestora având loc în instanțele de judecată ale orașe-
lor și comitatelor910. Fundamentându-se pe principiile 
și stereotipurile demonologiei occidentale răspândi-
tă în Transilvania prin scrieri și predici911, această 
prigoană a lovit în special moașele și tămăduitorii/
vracii912 și a influențat imaginarul magico-religios 
țărănesc. 

Implicarea românilor în procesele de vrăjitorie, 
deopotrivă în calitate de acuzați și martori, a fost evi-
dențiată și examinată într-o serie de lucrări publicate 
în ultimii ani913, aspect facilitat și de digitalizarea pro-
ceselor de vrăjitorie într-un amplu proiect coordonat 
de istoricul maghiar Tóth G. Pèter914. Analizând aceste 
procese, Ioan Pop-Curșeu și Ștefana Pop-Curșeu au 
constatat că în Transilvania și Banat cele mai multe 
persecuții au avut loc între 1650 și 1750, cele mai spec-
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taculoase procese desfășurându-se în prima jumătate 
a secolului al XVIII-lea915, acestea suprapunându-se 
peste perioada de încorporare și consolidare a domi-
nației habsburgice în aceste teritorii. Din perspectiva 
populației românești, este și perioada în care este înfi-
ințată și începe procesul de consolidare instituțională 
a Bisericii Greco-Catolice. Un aspect esențial privitor 
la aceste procese îl reprezintă denunțurile care duceau 
la anchete ce implicau torturarea persoanelor acuzate. 
Așa cum reiese din studiile care au examinat aceste 
procese, precum și din alte cercetări asupra prigoanei 
vrăjitoarelor în Europa Centrală și Occidentală, cele 
mai multe acuzații și denunțuri proveneau din sânul 
comunităților rurale916, ceea ce arată că acest fenomen 
nu poate fi redus la o confruntare între stat și biserici, 
ca structuri de putere și poli ai unei culturi a elitelor. 
Pornind de la aceste procese, Ioan și Ștefana Pop-
Curșeu descifrează o „logică piramidală și elitistă” a 
acestora, punctul de plecare fiind mediile urbane edu-
cate și mai expuse ideilor demonologice care dominau 
peisajul cultural occidental, ulterior extinzându-se și 
în ruralul transilvănean. Aceiași autori subliniază ro-
lul major jucat de credințele și practicile populare de 
ordin magic în profilarea tipologiei vrăjitoarei și vră-
jitorului, deopotrivă integrând sau respingând modul 
de diseminare piramidal-elitist917. Torturarea publică 
a suspectelor de vrăjitorie, prin ordaliile apei, erau 
evenimente care suscitau curiozitatea comunității, oa-
menii participând în număr mare la „spectacolul îno-
tului vrăjitoarelor”918. Tortura ca metodă de smulgere 
a confesiunii sau probare a vinovăției, în cazul probei 
apei, era reglementată de Tripartitum și Approbatae 
Constitutiones919, fiind întâlnită până târziu în secolul 
al XVIII-lea, ultimul proces de vrăjitorie care a im-
plicat tortura și proba apei fiind consemnat în 1765, 
la Tribunalul din Turda/Torda/Thorenburg, împotriva 
Mariei Toma, despre care anchetatorul avea să declare 
că este vrednică de rug, dar care într-un final avea să fie 
cruțată de pedeapsa capitală920.
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Ioan și Ștefana Pop-Curșeu identifică drept cauze 
pentru acuze și denunțuri de vrăjitorie fracturile socia-
le cauzate de evoluția generală a societății transilvăne-
ne în secolele XVI-XVIII. Crize politice și religioase, 
probleme de natură economică, sărăcia, instabilitatea și 
o serie de dezastre naturale, precum inundațiile, seceta, 
epidemiile și invaziile de lăcuste sunt cauze majore care 
au generat/alimentat un climat de suspiciune și care au 
stat la baza acuzelor de vrăjitorie în sânul multor comu-
nități921. Dincolo de mărturiile care reies din procesele 
de vrăjitorie, materialele folclorice culese începând cu 
a doua jumătate a secolului al XIX-lea evidențiază, la 
nivelul culturii și al mitologiei populare, asocierea vră-
jitoarelor și a practicilor magice cu dezastrele naturale 
și problemele de ordin economic, furtul laptelui sau al 
untului de la vaci și oi fiind printre cele mai întâlnite. 

Un aspect esențial evidențiat de studiile care au 
examinat aceste procese de vrăjitorie este predominan-
ța femeilor în rândul persoanelor anchetate. Sz. Kristóf 
Ildikó avansează un procent de 86% din totalul anche-
telor desfășurate la nivelul Ungariei istorice, procentul 
fiind aproximativ similar și în cazul Transilvaniei922. 
Pentru perioada 1740-1848, în care vrăjitoria a fost gra-
dual decriminalizată în urma unor decrete aulice, Tóth 
G. Pèter identifică un număr total de 220 de persoane 
acuzate de activități magice, din care 174 femei923. În 
Transilvania, spre deosebire de Ungaria, împărăteasa 
Maria Tereza a inițiat prin decret încetarea vânătorii 
de vrăjitoare în 1768. Constitutio Criminalis Theresiana, 
care a codificat aceste legi, a fost emisă în 1768, in-
trând în uz la începutul anului următor924. Aceste re-
glementări, emise de la cel mai înalt nivel al statului 
austriac, au însemnat o schimbare semnificativă în 
abordarea acuzelor de vrăjitorie, chiar dacă la prima 
vedere categoriile activităților magice păreau să fie 
aceleași. Principala schimbare a fost încurajarea curți-
lor să aplice un tratament mai uman acuzaților. În plus, 
au pus în discuție chestiunea „criminalității” acestor 
acțiuni, vrăjitoria fiind abordată ca un caz medical, 
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ca nebunie sau fraudă, necesitând internarea în spital 
și evaluare psihiatrică, eventual pedepse corporale și 
amenzi în cazul acțiunilor magice catalogate drept în-
șelăciune. Înainte de 1768, atât în Transilvania, cât și 
în Ungaria, pedeapsa pentru cele mai severe forme de 
activități magice era de regulă uciderea. Ultima ardere 
pe rug în masă a rezultat în urma unui proces amplu, 
început în iulie 1755 și încheiat în februarie 1756, în 
Ineu/ Borosjenő, Arad, 13 femei fiind acuzate de către 
Kata Pásztori, după ce au îndurat torturi de gradul 5, 
fiind probabil cazul care a influențat-o pe împărăteasa 
Maria Tereza și cercurile aulice în sensul interzicerii 
torturii și stopării vânătoarei de vrăjitoare925.

Tabel 1. Numărul de persoane acuzate de activități magice 
(220 de persoane) pe baza procedurile penale înregistrate 
de către autoritățile judiciare din Principatul Transilvaniei 
(1740-1848)926

Principatul 
Transilvaniei

Tribunal 
orășenesc

Tribunal 
districtual

Instanță de 
judecată 
privilegiată

Tribunal 
ecleziastic

1740–1755 21 persoane 
(19 femei)

108 
persoane 
(72 femei)

35 persoane 
(33 femei)

3 persoane 
(3 femei)

1756–1768 4 persoane 
(3 femei)

28 
persoane 
(27 femei)

2 persoane 
(2 femei)

1769–1780 5 persoane 
(5 femei)

2 persoane 
(2 femei)

1 persoană 
(1 femeie)

1781–1790 2 persoane (
2 femei)

1 persoană 
(1 femeie)

1 persoană 
(1 femeie)

1791–1848 2 persoane 
(2 femei)

5 persoane 
(1 femeie)

Însă pentru o lungă perioadă, în practica judiciară a 
continuat să prevaleze dreptul cutumiar chiar și după 
1768, în pofida noii legislații care restricționa perse-
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cuția, autoritățile locale continuând să aplice o serie 
de pedepse pentru activitățile magice. Acest fapt se 
explică parțial și prin definiția vagă a activităților ma-
gice în termenii dreptului penal. Chiar și după 1784, 
unele activități magice au continuat să fie catalogate 
drept acțiuni criminale. Pe de altă parte, o explicație 
pentru continuarea anchetelor în astfel de acuze ține 
și de faptul că noua legislație imperială punea capăt 
vânătorii de vrăjitoare, dar nu a anula legislația care 
permitea inițierea de proceduri judiciare, astfel încât, 
chiar și după intrarea în vigoare a reglementărilor, 
instanțele penale puteau continua să organizeze pro-
cese de vrăjitoare. În timpul împăratului Iosif al II-lea, 
autoritățile maghiare au fost obligate să înregistreze 
toate persoanele care se ocupau de tămăduiri dar nu 
se încadrau în sistemul public de sănătate, iar în 1784 
a fost emis un decret care cerea stăvilirea și pedepsirea 
escrocilor, a vânzătorilor itineranți de leacuri, a babe-
lor știutoare, a magicienilor rătăcitori și a medicilor 
șarlatani care puneau în pericol sănătatea altora. Cei 
mai mulți dintre ei au fost fie amendați, fie li s-a inter-
zis să mai practice927.

Chiar dacă după 1756 și mai ales 1768, tortura nu mai 
era permisă pentru obținerea mărturiilor, iar prigoana 
a fost stopată, procesele pentru acuzații de vrăjitorie 
au continuat până la sfârșitul secolului al XVIII-lea, cu 
prelungire prin câteva cazuri izolate spre mijlocul se-
colului al XIX-lea, după cum se poate observa din tabe-
lul de mai sus. Pe lângă inerția comunităților și curților 
locale sau încadrarea în categoria înșelătoriilor, o serie 
de practici magice, precum cele care implicau profana-
rea mormintelor și utilizarea unor părți ale corpurilor 
decedaților, erau în continuare pedepsite928. Trecerea 
procesului de reformare a culturii populare și de com-
batere a credințelor și practicilor magice din registrul 
demonologiei într-un registru iluminist catolic929 sau 
protestant, care a implicat și decriminalizarea vrăjito-
riei, s-a produs gradual, dinspre cercurile aulice înspre 
comunitățile urbane și rurale din periferia imperiului. 
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Această perioadă de tranziție este una de conflicte 
religioase puternice pentru comunitățile românești din 
Transilvania, în contextul procesului de consolidare a 
Bisericii Greco-Catolice și de reacție dinspre comu-
nitățile ortodoxe în fața acestui demers, finalizate cu 
recunoașterea oficială a Bisericii Ortodoxe și numirea 
unui episcop pentru ortodocșii ardeleni, în persoana lui 
Dionisie Novacovici (1759), primul de după înființarea 
Bisericii Unite în 1697, prin unirea cu Biserica Romei 
a Mitropoliei Ortodoxe a românilor din Transilvania, 
condusă de mitropolitul Atanasie Anghel. Mișcările 
anti-uniație ale călugărilor Visarion Sarai (1744) și 
Sofronie de la Cioara (1757-1761), reprimarea violentă 
de către administrația imperială, prin trupele conduse 
de generalul Adolf von Buccow, a mișcării lui Sofronie 
de la Cioara și a revoltei țăranilor năsăudeni conduși 
de Tănase Todoran (1763), în contextul înființării regi-
mentului de graniță năsăudean, sunt evenimente care 
au tulburat puternic comunitățile românești și care au 
amprentat memoria colectivă locală. 

Intrarea românilor ardeleni pe orbita reformismului 
catolic și a politicilor centralizatoare și modernizatoa-
re ale administrației habsburgice a implicat acordarea 
unei atenții speciale vieții religioase și „superstițiilor”, 
deși demersuri de reformare a vieții religioase au exis-
tat și anterior, în contextul Reformei protestante care 
a cuprins comunitățile maghiare, săsești și secuiești. 
Primul ierarh ardelean ce aminteşte de un număr mare 
de obiceiuri şi superstiții e mitropolitul Sava Brancovici. 
În 1675, la presiunile administrației Principatului, el se 
ridică împotriva „popilor” care „se fac vornici la nunți 
[...] vrăjitori şi măscărici”, împotriva credincioşilor care 
„țin bobonoşaguri”, „fac molitve pe dobitoace [...] Țin 
vrăji, sărbătorile drăceşti, marța şi miercurea”930.

La începutul secolului al XIX-lea, întâlnim în 
scrierile şi demersurile clericilor cărturari iluminişti, 
etichetați ulterior drept Şcoala Ardeleană, numeroa-
se texte ce combat practicile „băbeşti”, fundamentale 
pentru cultura țărănească premodernă şi implicit pen-
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tru viața românilor ardeleni. Cel mai elocvent exemplu 
îl constituie lucrarea Învățătură firească spre surparea 
superstițiilor norodului de Gheorghe Şincai. De ase-
menea, în cadrul circularelor şi pastoralelor emise de 
ierarhii celor două biserici româneşti – Ortodoxă şi 
Greco-Catolică – găsim numeroase critici şi lămuriri 
în legătură cu practicile ilicite considerate drept cre-
dințe deşarte, superstiții sau obiceiuri barbare. Dacă 
până în timpurile moderne ale Iluminismului, în scri-
erile ierarhilor îndreptate împotriva practicilor magi-
ce, păgâne, predomina o perspectivă şi argumente de 
ordin canonic și teologic, în scrierile de la începutul 
secolului al XIX-lea se inserează treptat atitudini şi ar-
gumente specifice epocii, acompaniate de argumente 
biblice şi teologice931. Astfel că, în pofida canoanelor 
bisericeşti932 conform cărora cei care vrăjeau trebuiau 
sancționați de către preot, a unor circulare emise de di-
feriți ierarhi în acest sens, se poate vorbi de un anumit 
grad de coabitare – coabitare ce implica concurența 
şi adeseori confruntarea între „soluțiile” oferite oa-
menilor de către preot şi cele ale diferitelor personaje 
pricepute într-ale descântatului şi ale vrăjitului – între 
clerul sătesc şi operatorii civili ai sacrului, plasați în 
afara religiei prescrise. Această coabitare sau chiar co-
laborare reiese și din unele procese de vrăjitorie care 
au vizat acuzarea inclusiv a unor preoți sau a soțiilor 
acestora933 sau situații în care preoți au recurs la ser-
viciile unor vrăjitoare, cum a fost cazul unui preot din 
comitatul Bihor/Bihar/Bihar, anchetat în 1731 pentru 
că a cerut ajutor Rusandei Duka pentru a descoperi 
prin mijloace magice cine furase cărțile liturgice ale 
bisericii ortodoxe din satul Dobricionești934.

Măsurile venite dinspre ierarhi şi autoritățile lai-
ce, popularizate prin intermediul clerului şi menite să 
îndepărteze obiceiurile considerate păgâne şi supersti-
țioase, au avut o influență redusă. Deşi dădeau citire 
unui mesaj trimis de superiorii ierarhici, deşi primeau 
ordine precise menite să disloce anumite practici 
considerate ilicite şi să îndrepte conduita clerului şi 
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a enoriaşilor, în conformitate cu o viziune încadrabilă 
în iluminismul catolic, cea mai mare parte a clerului 
nu a consimțit la acestea935. Pe de altă parte, la o scur-
tă privire asupra Molitfelnicului, carte de căpătâi în 
care sunt cuprinse rânduielile şi rugăciunile necesare 
preotului în activitatea sa, putem observa că, până în 
versiunile cele mai recente, se păstrează o serie de ru-
găciuni şi practici care vizează contracararea efectelor 
provocate prin vrăji şi farmece. Atât la nivelul doctri-
nei și practicii liturgice prescrise, cât și la nivelul unui 
creştinism popular este vie şi astăzi ipostaza preotului 
ca specialist capabil să depisteze atât relele provocate 
oamenilor prin farmece şi vrăjitorii, cât şi persoanele 
care le săvârşesc936. Această ipostază a preotului, care 
concurează şi se confruntă cu lucrările vrăjitoreşti, se 
concretizează într-o dimensiune majoră a activității 
preoțeşti în cadrul lumii țărăneşti, multă vreme după 
încetarea proceselor de vrăjitorie și diminuarea in-
fluenței demonologiei în sfera judiciară. Însă această 
confruntare ține de domeniul vieții liturgice, a armelor 
magico-religioase, nu de domeniul instanțelor de ju-
decată civile sau a scaunelor de judecată bisericească. 
Conform credințelor populare, „vrăjitoarele şi cei răi 
fug de Popa. Se întâmplă de multe ori că diferite femei, 
care ştiu anumite farmece, fug să nu le boteze Popa, 
căci atunci nu mai au putere”937. 

Cultura țărănească tradițională descrie faptele vră-
jitoarelor ca fiind sub semnul păcatului grav şi de ne-
iertat, credință conformă cu învățătura bisericii. Drept 
urmare, motivul uciderii prin canon a vrăjitoarelor, 
datorită persuasiunii discursului bisericesc, persistă în 
repertoriul unor povestiri şi legende din spațiul tran-
silvănean al secolului XX. „Convinsă de gravitate pă-
catelor săvârşite, o vrăjitoare se spovedeşte unui preot, 
care îi dă drept canon să se ducă la un copac, pe care 
să-l ungă cu groştior, cât va ajunge, apoi să se ungă şi 
pe ea, apoi să se reîntoarcă la preot spre a-i spune ce a 
văzut. Pe copac, ies şerpi mari care o devoră”938. 
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Începuturile folcloristicii româneşti în Transilvania. 
Conceptul de folclor a apărut în Europa în secolul 
al XIX-lea. La origine presupunea tradiții, obiceiuri 
arhaice, festivaluri care au supraviețuit, cântece şi 
povestiri străbune, imposibil de datat, mituri arhaice, 
legende, fabule, proverbe etc. Folclorul implica, de 
asemenea, şi „iraționalul”: credințe în fantome, spiri-
te şi demoni, utilizarea de amulete şi talismane. Din 
perspectiva literaților urbani, cei care au elaborat ide-
ea de folclor, aceste două atribute majore – tradiția şi 
iraționalitatea – se potrivesc numai societăților țără-
neşti sau „primitive”, astfel că apare o a treia calitate 
majoră: ruralitatea. Această triadă a dominat concep-
tul de folclor multă vreme, uneori chiar şi azi. În timp, 
o altă calitate majoră s-a alăturat triadei, comunalita-
tea/ colectivismul devenind un atribut central (creații 
colective)939.

Primii etnografi profesionişti, adică folcloriştii, 
erau mânați de zelul patriotic. Nu trebuie uitat că 
emergența acestei discipline a fost generată de politica 
națională – ideea națională – într-o epocă în care tra-
diția folclorică părea singura evidență a unității popo-
rului în lupta pentru autodeterminare şi eliberarea de 
sub dominația altor națiuni și imperii. De la sfârşitul 
secolului al XVIII-lea, studiul folclorului, definirea sa, 
utilizarea şi manipularea au variat în funcție de spe-
cificul scopurilor politice şi al nevoilor de schimbare 
socială, devenind tot mai academic înspre finalul seco-
lului al XIX-lea940.

În contextul Romantismului european, în linia lui 
Herder şi a fraților Grimm, care cuprinde Europa la 
începutul secolului al XIX-lea şi care pătrunde în lu-
mea românească pe la mijlocul secolului, obiceiurile 
„străbune”, specifice lumii țărăneşti, încep să fie pri-
vite cu un alt ochi. Dincolo de exotismul şi vechimea 
lor, acestea apar ca semne, ca depozitare ale unei înțe-
lepciuni ancestrale, cu puternice valențe identitare. E 
momentul în care identitatea națională e descoperită şi 
cultivată, astfel că o mare parte dintre practicile şi obi-



MOLITVE, CETANII ȘI AFURISENII

263

ceiurile ce guvernau lumea țărănească sunt privite şi 
recuperate ca parte a unei culturi populare, naționale, 
adevărate păstrătoare ale „ființei naționale”, exprimând 
particularitățile şi specificul acesteia. Dacă un Herder 
sau un Goethe căutau în folclor, sub diversitatea ipos-
tazelor, unitatea lui genus humanum, Romantismul, cu 
precădere Romantismul micilor națiuni din Răsăritul 
și Sud-Estul Europei, accentuează în el tocmai latura 
particulară, ceea ce e specific şi ireductibil. Literatura 
orală şi anonimă, ignorată sau disprețuită de opinia 
savantă, capătă o funcție exponențială: misiunea ei e să 
releve identitatea sufletească a popoarelor, să le confe-
re legitimitate şi să justifice pretenția la autodetermi-
nare; aceasta serveşte drept reconfortare şi argument; 
ajunge obiect de studiu, dar şi un mijloc de prozelitism 
extrem de eficace941.

Primele semne ale unei astfel de percepții şi recu-
perări, păstrând totuşi o distanță „ştiințifică”, apar încă 
din scrierile unor cărturari ce aparțin (conform cata-
logărilor retrospective) Şcolii Ardelene sau unor con-
tinuatori ai acesteia. Menționez ca exemple Anticele 
românilor (1832-1833), de Damaschin Bojincă, Despre 
obiceiurile populare de înmormântare la români, (Viena, 
1817) de Vasile Popp, iar mai târziu lucrările unor 
cărturari precum Timotei Cipariu, Augustin Bunea 
sau George Bariț942 care arată, de asemeni, interes 
pentru culegerea şi cunoaşterea folclorului „național”. 
Cărturarii de sorginte iluministă, în pofida preocu-
pării pentru emanciparea românilor și obținerea de 
drepturi, „subestimează creația folclorică, aspect firesc 
pentru nişte aderenți ai luminilor învățați să judece în 
termeni de adevăr şi eroare”943. Materialele adunate 
de către cărturarii acestei epoci erau considerate va-
loroase, pentru că, în opinia lor, demonstrau latinita-
tea şi implicit noblețea românilor944, însă nu implicau 
includerea țăranilor în națiunea politică, aceștia fiind 
considerați superstițioși și ignoranți, având nevoie de 
o lungă perioadă de tutelaj înainte de a putea participa 
deplin în afacerile politice945.
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A doua jumătate a secolului al XIX-lea aduce un 
amplu proces de culegere a cântecelor populare, a po-
veştilor, a descântecelor, a farmecelor, de studiere a 
obiceiurilor din vechime şi a anumitor practici magice. 
Însă, după cum spunea istoricul literar Paul Cornea, 
„primii care pun problema folclorului românesc sunt 
străinii: în vol. II din Geschichte des transalpinischen 
Daziens (Viena, 1781-1782), Sulzer publică 10 cântece 
populare din Transilvania şi Muntenia; în Allgemeine 
musikalische Zeitung din Leipzig, din 1814, apar câteva 
cântece din Transilvania ş.a.”946. Acest fapt va fi privit 
în timp cu suspiciune, dat fiind că demersul „ştiințific” 
de culegere a folclorului era intim legat de chestiunea 
identității naționale.

În contextul interpretării a numeroase sărbători şi 
obiceiuri populare într-o cheie identitar-națională, şi 
unele rânduieli ce țin de viața magico-religioasă sunt 
utilizate cu scopul cultivării solidarității şi spiritului 
național. Gazetele românilor transilvăneni deschid 
rubrici de folclor şi tradiții, de prezentare a diferitelor 
materiale culese din lumea satului. Se fac chiar ape-
luri pentru conservarea acestora, pentru păstrarea lor 
nealterată. Numeroase societăți literare înființate lan-
sează câte o revistă manuscris precum revista Filomela 
– organ publicistic al Societății de lectură a elevilor din 
clasele superioare de la Blaj/Balázsfalva/Blasendorf, 
în care sunt şi secțiuni largi dedicate folclorului947. 
Publicații periodice precum Telegraful Român, edi-
tat de Mitropolia Ortodoxă de la Sibiu/Nagyszeben/
Hermannstadt, Gazeta de Transilvania şi alte reviste ple-
dează pentru necesitatea culegerii folclorului. Cei mai 
mulți culegători de folclor sunt preoții şi învățătorii948. 
Din cel de care se temeau descântătoarele şi vrăjitoare-
le, cel care le afurisea şi avea puterea să dezlege relele 
făcute de acestea sau să le întoarcă asupra lor, preotul 
(o anumită parte a clerului) îşi dezvoltă competențe şi 
aptitudini de etnograf, de culegător de folclor, de om 
de ştiință ce-şi slujeşte națiunea şi caută să-i dezvolte 
cultura. Acesta începe să caute bătrânele „cunoscătoa-
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re”, până mai ieri considerate uneltele diavolului949 şi 
le convinge să-şi prezinte descântecele şi practicile, 
aspect care relevă faptul că la baza cercetărilor cu ca-
racter etnologic din cultura română stă preocuparea 
pentru identitatea națională, etnologia românească fi-
ind strâns legată de procesul de construire a identității 
naționale, istoria acestei discipline suprapunându-se 
peste acest proces950.

Simion Florea Marian: folclorul şi identitatea naţională 
În acest context îşi desfăşoară activitatea preotul 
Simion Florea Marian, autor a numeroase studii şi 
culegător al unui material bogat şi complex. Simion 
Florea Marian scrie din perspectiva unui preot care, 
asemeni majorității clerului, crede în puterea farme-
celor, vrăjilor şi descântecelor, dar care în acelaşi timp 
este marcat într-o bună măsură de un raționalism spe-
cific timpurilor moderne în care a trăit (1847 – 1907). 
Comparativ cu discursul iluminist al lui Gheorghe 
Şincai şi al altor predecesori, Simion Florea Marian nu 
consideră registrul magicului doar basm şi impostură. 
Forțele diavoleşti lucrează, astfel că se poate spune că 
el scrie dintr-o perspectivă mai apropiată sistemului 
de credințe şi valori populare. Activitatea lui Simion 
Florea Marian se întinde între anii 1866-1907, însă eta-
pa care constituie contribuția sa ştiințifică în domeniul 
folclorului este cuprinsă de anii 1880-1900951. Acesta 
întruchipează tipul „preotului intelectual”, care se 
profilează în ambianța euforic-naționalistă a celei de-a 
doua jumătăți a secolului al XIX-lea. El se preocupă de 
poezie, cercetare istorică, folcloristică, fapt ce denotă 
o personalitate complexă, un preot ce-şi depăşeşte sta-
tutul de simplu lider religios al enoriaşilor952. Culege 
folclor în special prin corespondență953, angrenând un 
număr de colaboratori, în special preoți, cum e cazul 
părintelui Vasile Turtureanu, preot în Pătrăuț, aproa-
pe de Suceava, sau Samuil Petrescu, paroh în Crasna/
Kraszna/Krassmarkt, după cum vedem din materialele 
publicate954. Totuşi, în privința speciei descântecelor 
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şi a materialelor conexe, majoritatea materialelor sunt 
culese personal. În primul volum, cam două treimi din 
descântecele inventariate le-a cules chiar el, iar în al 
doilea, o treime. În total, mai bine de jumătate din 
materiale sunt culese direct955. Influențat în prima fază 
de Vasile Alecsandri, corectează cântecele/ poeziile 
populare culese, pentru ca apoi, intrând sub influența 
lui Hasdeu, începe să publice materialul brut956. A în-
ceput să culeagă şi să publice descântece şi vrăji mai 
ales după ce a sesizat importanța pe care le-a acordat-o 
Hasdeu în studiile sale. Aşa începe şi el să le acorde 
atenția pe care nu le-o dăduse până la 1870957. În prefa-
ța la Descântece poporane române – partea a II-a a volu-
mului Vrăji, farmece şi desfaceri. Descântece poporane ro-
mâne adunate de S. Fl. Marian, publicată în 1893, Simion 
Florea Marian face o pledoarie pentru culegerea des-
cântecelor, considerându-le parte a literaturii popula-
re, depozitară a înțelepciunii şi a spiritului național. 
Criticând discursul iluminist care le cataloga drept su-
perstiții dăunătoare, responsabile în mare parte pentru 
înapoierea culturală a poporului, autorul aduce o serie 
de argumente în favoarea lor. De asemenea, laudă o 
serie de înaintaşi care au avut preocupări folcloristice 
şi au publicat material, printre care îl menționează şi 
pe episcopul Melchisedec, care a publicat descântece. 
Pe noi ne interesează argumentele de ordin religios şi 
național. El consideră că:

„În afară de vrăji, nu sunt nicidecum contrare religi-
ei, ca să merite autorii lor a fi condamnați (cum făcea 
în trecut Biserica), ci din contră că unele dintre dân-
sele, prin influența creştinismului, din păgâne, cum 
au fost la început, cu timpul s-au prefăcut într-un 
fel de exorcisme creştine. [...] o mulțime din cele ce 
numim noi astăzi descântece şi care sunt acum răs-
pândite în popor, au fost la început un fel de amulete 
compuse nu de păgâni şi nu cu tendințe păgâne, ci 
din contră, de preoți sau monahi creştini şi cu ten-
dințe creştine”958.
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După cum se poate observa din fragmentul prezentat 
mai sus, autorul face distincție între vrăjile grele, pe 
care nici în acest context nu le tolerează biserica, şi 
vrăjile mai uşoare, desfacerile, descântecele care, pen-
tru că au integrat în formulele lor referințe creştine (de 
exemplu înlocuirea vechilor zeități cu mijlocitori din 
panteonul creştin), nu sunt considerate necreştine. Nu 
voi discuta în acest capitol chestiunile legate de validi-
tatea catalogărilor operate de autor. Pentru cei intere-
sați, recomand studiul Ipostaze ale maleficului în medici-
na magică al Antoanetei Olteanu, în care este cuprinsă 
şi o analiză a modului în care Simion Florea Marian a 
catalogat diferite tipuri de practici magico-religioase. 
Pe de altă parte, prin faptul că autorul subliniază că 
multe descântece şi formule incantatorii folosite în 
diferite ritualuri au fost compuse şi puse în circulație 
de către clerici, confirmă împărtăşirea de către cea 
mai mare parte a clerului a sistemului de credințe şi 
practici religioase populare. Privind din perspectiva 
importanței culegerii acestui tip de material pentru 
propăşirea şi îmbogățirea culturii naționale, Simion 
Florea Marian spune următoarele: 

„Se naşte acum întrebarea oare ce să fie cauza că din 
acest ram s-a publicat până acum aşa de puțin, pe 
când din celelalte ramuri de poezie şi proză popo-
rană s-au publicat mai multe colecții […] Sunt mai 
cu seamă două cauze: Nepăsarea față de literatura 
poporană în genere, iar în special totala necunoştin-
ță a însemnătății acestui ram de poezie poporană, 
urgisirea şi combaterea lui din răsputeri nu numai 
de către nişte ignoranți a tot ce e național, ci chiar 
până şi de către unii din cei mai luminați şi distinşi 
bărbați ai noștri. Temerea descântătoarelor şi vră-
jitoarelor de-a descoperi orişicui şi orşicând acest 
ram de poezie, ca nu cumva, descoperindu-l, să li se 
ia darul de-a putea şi mai departe descânta şi vrăji, 
sau să nu li se-ntâmple în urma descoperirii vreo ne-
plăcere din partea autorităților publice şi mai ales a 
celor bisericeşti”959.
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După ce le impută predecesorilor ignorarea acestui tip 
de material folcloric, menționând legătura cu spiritul 
național, autorul aduce în discuție un aspect important. 
Deşi există o deschidere şi o aplecare de ordin intelec-
tual spre acest domeniu al culturii populare, dinspre 
clerul şcolit şi dinspre mulți ierarhi pătrunşi de idealu-
rile naționale, vrăjitoarele au o reținere în a-şi dezvălui 
cunoștințele. Această reținere, teamă, cum e numită în 
text, se datorează atât convingerii că prin dezvăluire 
îşi pierde „darul”, cât mai ales fricii de neplăcerile pe 
care le puteau avea din partea autorităților, în special 
cele ecleziastice. Dacă în privința temerii față de ne-
plăcerile pe care le-ar putea provoca autoritățile laice, 
trimiterea la procesele de vrăjitorie este cât se poate 
de clară, în cazul autorităților ecleziastice e vorba de 
tradiționala opoziție a bisericii, dar şi de o atitudine 
ambivalentă față de multe obiceiuri şi practici aflate 
la liziera vieții religioase. Pe de o parte, sunt culese ca 
material folcloric, pe de altă parte, biserica încearcă 
să le disloce şi să-şi extindă autoritatea asupra vieții 
religioase a credincioşilor. Accentuând importanța 
culturală a acestui tip de material folcloric, Simion 
Florea Marian încearcă să potolească aversiunea tradi-
țională față de practicile proscrise de biserică şi față de 
persoanele care le practicau (în general femei). Aceste 
persoane sunt temute şi respectate totodată. Privirea 
etnografică a lui Simion Florea Marian, puternic mar-
cată de preocupările pentru chestiunea identitară, le 
recuperează cu indulgență şi curiozitate. Un exemplu: 
„țiganca” Ilinca a Mielului Capra din Stupca960, cea ca-
re-i furnizează lui Marian o serie de „desfaceri” şi „far-
mece” „pe dragoste”. Ea întruchipează o viziune foarte 
răspândită asupra vrăjitoarei: „țigancă”, văduvă sau/şi 
bătrână, oricum o persoană din categoria marginalilor, 
cu atât mai mult cu cât persecuțiile pentru vrăjitorie 
au continuat în cazul romilor transilvăneni și după 
decriminalizarea vrăjitoriei și interzicerea torturii, în 
contextul politicilor dure de sedentarizare și integrare 
a acestora derulate de autoritățile imperiale în timpul 
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Mariei Tereza și a lui Iosif al II-lea961. Prin apropierea 
de această „ştiutoare”, ca intelectual angajat în slujba 
națiunii, marginalitatea ei este îmblânzită.

După ce a arătat că temerile sunt nefondate în legă-
tură cu multe astfel de practici „îmblânzite” de privirea 
etnografică, după ce a subliniat rolul important pentru 
cunoaşterea națiunii, a culturii tradiționale a acesteia, 
autorul trage un semnal de alarmă: exista pericolul ca 
străinii să îşi însuşească din bogățiile noastre folclo-
rice. Teama față de străini e o chestiune recurentă, 
o adevărată obsesie, mai ales în contextul edificării 
unei culturi naționale, iar faptul că aceştia se preo-
cupă de folclorul populațiilor cu care conviețuiesc în 
Transilvania este interpretat într-o cheie conspirativă.

„Oare n-ar fi ruşine pentru noi când, precum în mul-
te alte privințe, aşa şi-ntr-aceasta, să vină mai întâi 
străinii şi, fără ştirea şi voia noastră, să ne descopere 
comorile, să le facă cunoscute lumii, însă nu după 
cum cere dreptatea şi adevărul, ci după le vine lor 
mai bine la socoteală, precum au şi început acum a 
face unii? [n.a. şi dă cazul etnologului W. Schmid]. 
Şi ce este încă mai dăunător nu numai pentru litera-
tura noastră în genere, ci chiar pentru istoria limbii 
şi originii noastre în special, oare e bine când unii 
dintre străini, văzându-ne stând cu mâinile în şol-
duri, se folosesc de nepăsarea şi indolența noastră şi 
adunând multe de toate din literatura poporană, pre-
cum diferite arii de cântece şi jocuri, diferite poezii 
şi sentințe, diferite poveşti şi alte lucruri prețioase, 
şi traducându-le se fălesc cu dânsele, spunând lumii 
că sunt ale lor din moşi-strămoşi? [ n.a. menționează 
cazul sasului Josef Haltrich: Deutsche Volksmärchen 
aus dem Sachsenlande in Siebenbürgen. Dritte vermehrte 
Auflage, Wien, 1882]”962.

Chestiunea culegerii folclorului e descrisă ca fiind 
intim legată de problema identității naționale, a unor 
repere fundamentale precum originea şi limba. Nu 
doar că a culege diferite creații ale culturii poporane, 
fie ea chiar dinspre liziera vieții magico-religioase, 
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ajută în cunoaşterea istoriei, a limbii, a mitologiei şi a 
religiei poporului etc., dar pasivitatea şi nepăsarea pot 
submina cultura națională, străinul ivindu-se din nou 
ca o amenințare, ca un factor de concurență şi pericol 
pentru identitatea națională.

Relația dintre preot (în acest capitol am avut în ve-
dere cazul preoților care au derulat activități cu carac-
ter etnografic/folclorist, culegând materiale din rândul 
celor păstoriți) şi „vrăjitoarele” satului (babele care 
descântau, făceau farmece, legau şi dezlegau căsnicii şi 
alte cele) este condiționată în această perioadă (a doua 
jumătate a secolului al XIX-lea) de două aspecte im-
portante. Pe de o parte, îndatoririle specifice funcției 
sacerdotale îl obligau pe preot să aibă o poziție critică 
vis-a-vis de astfel de practici şi față de persoanele care 
le executau. Mai precis, trebuia să combată astfel de 
practici, să lămurească enoriaşii în privința lucrărilor 
diabolice săvârşite de diferite personaje şi de faptul 
că sunt contrare învățăturilor Bisericii şi sunt nocive 
pentru viața oricărui bun creştin al cărui scop suprem 
trebuie să fie mântuirea sufletului. Astfel de perso-
naje trebuiau depistate şi pedepsite pentru ca să fie 
„îndreptate” sau măcar determinate să renunțe la ase-
menea activități. În acest sens, una dintre măsuri era 
neîmpărtăşirea cu Sfintele Taine. Tot în acest registru 
mai intră un aspect. Preotul avea datoria de a contra-
cara efectele practicilor diavoleşti făcute de către vră-
jitoare, Molitfelnicul, punându-i la îndemână o serie de 
rugăciuni şi rânduieli adecvate diferitelor trebuințe. Şi 
preoții erau solicitați constant de către enoriaşi pentru 
astfel de lucrări. 

Pe de altă parte, din postura sa de intelectual, de 
om învățat, a cărui muncă avea şi pronunțate cono-
tații patriotice (în sensul că trebuia să lucreze pentru 
emanciparea poporului şi pentru propăşirea culturii 
naționale), preotul apare în postura de persoană care 
are acces la zestrea culturală şi spirituală a națiunii. În 
efervescența Romantismului şi în prelungirea tezelor 
herderiene şi ale exemplelor date de frații Grimm şi 
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alții ca ei, preotul avea datoria patriotică, pe de o parte, 
şi responsabilitatea ştiințifică, pe de altă parte, de a nu 
lăsa astfel de „comori” să piară. Aceste aspecte îi influ-
ențează atât viziunea sa de folclorist, cât şi activitatea 
sa de preot, mai precis, legătura sa (în calitate de preot) 
cu „vrăjitoarele”. Ajunge la o soluție de compromis, va-
lorificând multe materiale şi practici magice printr-o 
optică „ştiințifică”, privindu-le cu indulgența folclo-
ristului. Totodată, ca preot nu poate ignora întru totul 
contextul și semnificațiile religioase ale unor astfel de 
practici. Aşa că purcede la o clarificare a acestora, în-
tr-o manieră care îi permite să privească o parte din 
rânduielile „băbeşti” drept nediavoleşti, ca fiind o ex-
presie a pietății populare, a unui creştinism țărănesc.
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Capitolul 3
Folosirea rugăciunilor Sfântului Vasile cel Mare 
în Transilvania, la sfârșitul secolului al XIX-lea, 
începutul secolului al XX-lea

În unele locuri, acestea sunt cunoscute din 
practica vie a specialiștilor de zi cu zi în magie: 
vindecători, practicanți laici și chiar preoți.
Pócs Éva, „Preface” in Charms and Charming. 
Studies on Magic in Everyday Life

În 23 August 1892, Ana Tartiu din Turdașiu se plân-
ge preotului-călugăr Elie Domșa din Blaj/Balázsfalva/
Blasendorf că nu poate dormi și cere acestuia să-i facă 
„ale Marelui Vasile”, să-i citească rugăciunea pentru cel 
care nu poate dormi și să o pomenească la 5 Liturghii. 
În 31 Ianuarie 1893, Maria Darbatu, „femeie de 60 de 
ani din Sâncelu are ore ceva în launtru și medicii nu 
o potu vindeca. Ale Marelui Vasile. O datu forte mulți 
bani”. În 18 Mai, același an, „copilei de 2 ani Saveta 
din Ohaba, să i se facă ale marelui Vasile. Nu cresce 
și e slăbuță”. 10 Iunie 1895, Toldi Bardan Zingara din 
Orăștie, „ale Marelui Vasile, că e nebun dacă se îmbată 
și bate muierea și copiii”. În 12 Octombrie 1897, Ana 
lui Stoica Petru din Maierii, Alba Iulia/Gyulafehérvár/
Weißenburg, „la monastire cere rogatiunile Marelui 
Vasile ca să scape Petru de Anutia lui Lica Ioanu din 
Panca, copilă de 13 ani”. 18 Noiembrie 1897, Ana, fe-
meie de 46 de ani, „cere ale Marelui Vasile că i frică de 
moarte”. 18 Iunie 1898, se solicită „ale Marelui Vasile” 
pentru „Petru Tinca de 21 de ani din Cergăul mare 
[care] e cu ură către oameni și părinți, nu lucră nimicu, 
nu merge la bere la jocu, ci șiede acasă și totu cetesce 
la foi și la scrisulu”.
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Aceste citate sunt selectate din cele trei caie-
te ale părintelui Elie Domșa, care se păstrează la 
Arhivele Naționale ale României din Cluj/Kolozsvár/
Klausenburg963. Două dintre aceste caiete acoperă două 
decenii, între 1887 și 1908, și conțin consemnări despre 
rugăciuni și slujbe cerute de credincioși sau recoman-
date acestora, de către preot. Însemnările se referă 
la o gamă largă de probleme de sănătate și probleme 
domestice sau sociale cu care se confrunta populația 
rurală și urbană din Blaj/Balázsfalva/Blasendorf și din 
împrejurimi, evidențiind rolul preotului ca vindecător 
și mediator al puterii divine964. Acest caz ilustrează re-
zistența și vitalitatea culturii medicale țărănești într-o 
epocă în care medicalizarea societății, ca parte a pro-
cesului complex de modernizare realizat în mare parte 
prin intervenția statului, face progrese semnificative, 
căutând să se răspândească în tot corpul social. Clerul 
și o serie de rugăciuni și ritualuri bisericești făceau 
parte din galeria de vindecători și medicamente speci-
fice societăților țărănești europene preindustriale, care 
până spre sfârșitul secolului al XIX-lea nu cunoșteau 
medicul sau medicina modernă965.

Analiza acestor documente permite descifrarea 
atât a dinamicii interne a culturii medicale țărănești, 
adică a relației cu alți tămăduitori populari, cât și re-
lațiile cu medicina instituționalizată. Mulți enoriași 
s-au adresat preotului în paralel cu recurgerea la inter-
venții ale medicilor sau au apelat anterior la serviciile 
acestora, fiind vorba de o perioadă în care sistemul 
medical public și medicina modernă deveneau tot mai 
prezente și mai accesibile, inclusiv în comunitățile ru-
rale ale Transilvaniei. Potrivit istoricului Constantin 
Bărbulescu, „medicalizarea nu poate fi înțeleasă decât 
prin grila de opoziție dintre cultura dominantă și cul-
tura subordonată, iar odată cu nașterea modernității, 
cultura țărănească devine și rămâne până în prezent 
subordonată”. Deși sunt opuse în contextul procesului 
de medicalizare a societăților, cele două culturi medi-
cale comunică în grade diferite, societatea țărănească 
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nefiind izolată de ansamblul socio-cultural din care 
făcea parte. În cuvintele aceluiași istoric, „peste tot, 
practicile de vindecare țărănești sunt mai mult sau mai 
puțin contaminate de cele culte”966.

Pe de altă parte, prin examinarea acestor notații 
putem reconstitui fragmente concrete de viață religi-
oasă, contribuind astfel la extinderea înțelegerii dina-
micii religiei vernaculare și a relației sale cu domeniul 
vrăjitoriei și a magiei populare, precum și cu medicina 
modernă și reprezentanții săi. Aceste însemnări reflec-
tă locul și rolul rugăciunilor și al slujbelor bisericești în 
cultura medicală țărănească și, în multe cazuri, poziția 
de luptător împotriva influențelor malefice și demoni-
ce, cu care preotul este investit, ca reprezentant al sa-
crului instituționalizat. Importanța acordată farmece-
lor și influențelor demonice în provocarea problemelor 
de sănătate sau domestice reiese în primul rând din 
numărul mare de solicitări și recomandări de citire de 
către preot a rugăciunilor/moliftelor/ Sfântului Vasile 
cel Mare și/sau a altor rugăciuni sau slujbe care încear-
că să exorcizeze demonii și să contracareze efectele 
acțiunilor acestora sau ale practicilor vrăjitorești.

Faptul că aceste rugăciuni967, învestite cu o putere 
și o eficacitate deosebite, sunt cerute sau recomanda-
te în multe cazuri care nu par să aibă în mod explicit 
legătură cu vreo influență demonică, le propulsează în 
poziția de adevărat panaceu potrivit pentru rezolvarea 
unei mari varietăți de probleme, condiții și situații. 

Pornind de la aceste notații, în acest capitol intenți-
onez să discut despre utilizările rugăciunilor Sfântului 
Vasile cel Mare și ipostaza lor de „medicament”, puter-
nic și eficient în combaterea oricăror boli, suferințe sau 
necazuri care pot dăuna oamenilor. Voi începe prin a-l 
prezenta pe părintele Damian Elia Domșa și notațiile 
sale, iar apoi voi continua cu o analiză cantitativă a so-
licitărilor enoriașilor și a rugăciunilor sau slujbelor să-
vârșite sau recomandate de preot, evidențiind ponderea 
acestora pe categorii, din dorința de a oferi o imagine 
de ansamblu a activității sale rituale reflectată de no-
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tații. În ultima parte, mă voi concentra pe rugăciunile 
Sfântului Vasile cel Mare și pe varietatea de situații 
pentru care au fost solicitate, argumentând că frecvența 
lor are de-a face, în primul rând, cu puterea și eficiența 
magico-religioasă atribuită acestora de către credin-
cioși și de către clerici, precum și cu perceperea bolii și 
necazurilor ca posesiune sau consecință a unui „făcut”.

Preotul
Părintele Damian Elie Domșa a fost un călugăr din 
Ordinul Sfântului Vasile (Ordinul Bazilitan), fondat 
la începutul secolului al XVIII-lea, ca parte a înfi-
ințării Bisericii Greco-Catolice (Biserica Unită) în 
Transilvania. Avându-l ca patron spiritual pe Sfântul 
Vasile cel Mare, care a fost unul dintre fondatorii 
monahismului oriental, acest ordin a fost imaginat 
ca un corp de elită al bisericii nou înființate, combi-
nând tradiția monahală orientală cu reformismul și 
misionarismul catolic post-tridentin. „Trebuiau să fie 
oameni foarte învățați, atât în domeniul teologic, cât și 
în științele profane, (...). Eliberați de grijile materiale, 
fiind finanțați de administrația seculară, ei trebuiau 
să fie propagatori ai culturii religioase și naționale, în 
scris și oral, în rândul poporului român; misiunea lor 
era de a forma în spirit religios și național noi generații 
de preoți. În plus, ei trebuiau să îl ajute pe episcop în 
conducerea și administrarea eparhiei”968. În cele apro-
ximativ două secole de activitate, viitori ierarhi și figuri 
intelectuale precum Gerontie Cotorea, Samuil Clain 
sau Timotei Cipariu au făcut parte din ordin, având un 
rol fundamental în dezvoltarea sistemului educațional 
și a culturii românești. 

O biografie foarte succintă a părintelui călugăr Elie 
Damian Domșa este prezentată în Dascălii Blajului, o 
carte publicată în 1940 de către Nicolae Comșa. Născut 
în 1843, a făcut studiile la Blaj/Balázsfalva/Blasendorf 
și Beiuș/Belényes/Binsch, devenind preot în 1878, după 
cum reiese și din câteva însemnări lapidare din docu-
mentele discutate în această lucrare. În 1898 a publicat 
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la Sibiu/Nagyszeben/Hermannstadt o traducere a lu-
crării Filotea de Sfântul Francisc de Sales. Notațiile din 
primii ani cuprind scurte mențiuni referitoare la acti-
vitatea sa didactică sau la activitatea sa de duhovnic al 
elevilor de la seminarul teologic, unde a predat pen-
tru o scurtă perioadă în 1879-1880 și mai târziu doar 
ocazional969. Unele dintre însemnările sale arată că a 
fost în relații de familiaritate cu ierarhia bisericească, 
inclusiv cu mitropolitul Ioan Vancea și, din 1892, cu 
mitropolitul Victor Mihaly de Apșa, care a locuit la 
Blaj/Balázsfalva/Blasendorf. 

Din primele însemnări aflăm că mama sa a murit pe 
14 aprilie 1875, iar pe 16 februarie 1879, la o jumătate de 
an după ce a devenit călugăr, tatăl său a murit și el, fiind 
înmormântat în cimitirul „nou” din Petelca, actualmen-
te parte a orașului Teiuș/Tövis/Dornstadt. De Sf. Ilie, 
în 1879, a devenit ieromonah în cadrul unei ceremonii 
prezidate de mitropolitul Ioan Vancea970. Până în 1887, 
când au apărut însemnări care reflectă interacțiunea cu 
credincioșii, notațiile erau rare, marcând diverse eveni-
mente, cum ar fi nașterea unui nepot sau moartea unui 
cumnat, ascultarea studenților sau punerea pietrei de 
temelie pentru construirea noului seminar clerical în 
1883. Primul caiet, căruia îi lipsesc câteva pagini, cu-
prinde și transcrierea unor poezii, precum Dan, căpitan 
de plai de Vasile Alecsandri, o poezie despre o rândunică 
și Visul lui Galileo de I. I. Engel. O serie de notații arată 
înregistrarea unor cheltuieli făcute în cadrul unor călă-
torii la Băile Darozék și Reghin/Szászrégen/Sächsisch-
Regen. O notație din 10 martie 1878 menționează o 
deplasare la medicul Dr. Gras din Sebeș/Szászsebes/
Mühlbach, unde „a petrecut multe necazuri până în 
Duminica Floriilor”, când s-a întors la Blaj/Balázsfalva/
Blasendorf prin Alba Iulia/Gyulafehérvár/Weißenburg. 
La 2 mai, în același an, descrie o călătorie la Petelca și 
se plânge că nu poate lucra la cabinet din cauza unor 
dureri de spate și de ochi971.

Părintele Elie Damian Domșa a murit în 1932. Unul 
dintre necrologurile publicate atunci în ziarul Unirea 
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Poporului evidențiază activitatea și renumele său ca tă-
măduitor într-o zonă mai largă a Transilvaniei: 

Cine nu l-a cunoscut pe Moș Călugăr? L-au cunos-
cut toate rândurile de școlari, câți s-au perândat prin 
școalele Blajului de peste cincizeci de ani încoace. L-au 
cunoscut toți necăjiții, toți bolnavii și neputincioșii din 
satele Târnavelor, până la Mureș și până în munții din 
zare; l-au cunoscut și satele de pe Secaș și de mai depar-
te, până spre Mărginime, cărora patrafirul Părintelui 
Dămian dela Blaj le-a fost mângâiere la desnădejdi, 
scut în dureri ascunse și doftorie nemincionoasă la ne-
număratele neputințe ale trupurilor de țărână”972.

Prin urmare, în ciuda popularității în rândul istoricilor 
români a teoriei care explică continuitatea și reziliența 
practicilor și credințelor magico-religioase populare 
etichetate drept „superstiții” prin prisma contribuției 
clerului rural cu nivel de educație scăzut și a presiunii 
exercitate de credincioși, acest caz de cleric tămăduitor 
ne arată că a urma necritic ideea opoziției dintre un 
cler bine educat și un cler slab educat (preponderent 
rural) ne-ar putea amăgi în efortul de înțelegere a mo-
dului în care funcționează religia vernaculară și cât de 
strâns este legată de religia oficială.

Însemnările
Însemnările privind slujbele și rugăciunile solicitate de 
credincioși sau recomandate credincioșilor în diverse 
situații sunt în mare parte scurte și succinte. În cele mai 
multe cazuri, ele menționează doar numele persoanelor 
care solicită preotului servicii, vârsta, satul/orașul din care 
provin, rugăciunea/ritualul solicitat și motivul solicitării. 
Unele cazuri, în special cele care implică boli și suferințe 
fizice, violență domestică și relații amoroase, furturi și 
farmece sunt ceva mai detaliate, după cum se poate vedea 
din exemplele pe care intenționez să le prezint. În același 
timp, un număr mare de note sunt chiar mai scurte, cum 
ar fi: „21 iulie 1893, Iulica din Asimpu. De două ori rugă-
ciunile lui M.V.973 (Sf. Vasile cel Mare)”974.
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Adesea, se menționează doar o singură rugăciune 
sau un singur ritual, dar există și cazuri în care sunt 
menționate combinații de rugăciuni și ritualuri cerute 
de credincioși, cum ar fi „12 aprilie 1900, Molnar Maria, 
femeie de 56-57 ani, din Petreni, nu pote dormi nici câtu, 
căci [ n.a. indescifrabil] și e tot spăimântată. Ale M.V., de 
la care nu pote dormi975 și Numărul Maicii Domnului”976.

De asemenea, el menționează când a primit bani sau 
alte produse pentru serviciile sale sau menționează în 
mod explicit dacă o persoană nu plătește. În alte cazuri, 
el menționează îndeplinirea doar a unei părți a rugă-
ciunii sau a serviciului solicitat. De exemplu, „jumătate 
din Acatistul Sfântului Nicolae pentru familie” sau trei 
rugăciuni care fac parte din Sfânta Ungere (Maslu). Cu 
toate acestea, cel mai frecvent astfel de cereri se referă 
la jumătate din rugăciunile Sfântului Vasile cel Mare, 
fiind înregistrate ca ½ M.V. O serie de notații care men-
ționează sumele plătite sugerează existența unor tarife 
în funcție de care se citesc toate rugăciunile sau doar 
jumătate din ele: „14 oct. 1892. Ana din Deva, născută în 
Ciufudu ½ la MV 50.” Sau „23 mai 1891, Anica Cigana 
din Dârlosu, cere M.V.. 50 rest 50”977.

Notațiile care menționează plăți reflectă situații în 
care enoriașul nu cere o rugăciune sau o slujbă anu-
me, ci în funcție de cât poate plăti: „5 iunie 1901 lui 
Adam Ciurea, de 21 ani, cere o s. rugăciune de o co-
roană. Paraclisul Maicii Domnului.” sau „23 iunie 1901 
Susana, copilă de un an, nu umblă, ci e ca schimonosi-
tă. Să i se facă o rugăciune de 50”978.

Există însă și situații în care solicitantul nu poate 
plăti, deși preotul îi îndeplinește cererea, sau cazuri în 
care acesta cere rugăciunile integrale, dar plătește par-
țial sau promite să aducă plata altă dată: „Ioan Nemeș, 
21 ani din Roșia are durere la stânga, să i se facă ½ a 
M.V. fără plată”979 sau „Marinei Almasiu 3x M.V. că le 
va plăti când va pute”980.

Cererile pot fi clasificate în trei categorii:
1. persoana care solicită rugăciunea/serviciile/ritu-

alul pentru ea însăși;
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2. persoana care solicită rugăciunea/serviciile/ritu-
alul pentru o altă persoană, de obicei pentru un 
membru al familiei;

3. persoana care solicită rugăciunea/serviciile/ri-
tualul pentru un dușman sau pentru a descoperi 
persoana care se face vinovată de ceva.

Cele mai multe dintre rugăciunile și serviciile solicita-
te și efectuate au fost incluse în cărțile liturgice, cum 
ar fi Molitfelnicul/Eulogiul, făcând parte din rugăciuni-
le oficiale și ritualurile stabilite de biserică. Cu toate 
acestea, înregistrările sale menționează, de asemenea, 
trei tipuri de rugăciuni care aparțin moștenirii apocrife 
a creștinismului răsăritean: Numărul Maicii Domnului 
(38), Brâul Maicii Domnului (18) și, Rugăciunea Sfintei 
Maria Mică, din Visul Maicii Domnului, o scriere apo-
crifă foarte populară în rândul românilor (1). Valeriu 
Bălteanu scrie despre Numeruș (Numărul Maicii 
Domnului), ca fiind un fel de amuletă, o cărticică scrisă 
pentru copii pentru a fi protejați de deochi981. Faptul 
că astfel de rugăciuni au fost săvârșite de acest preot 
ne permite să înțelegem relația dintre ritualurile și ru-
găciunile canonice și cele apocrife, în rândul clericilor 
și enoriașilor. În cele mai multe cazuri, astfel de rugă-
ciuni au fost solicitate împreună cu rugăciuni și servi-
cii cum ar fi Rugăciunile/Blestemele Sfântului Vasile, 
Liturghia sau Paraclisul, așa cum se poate vedea în 
acest exemplu: „11 februarie 1904. Sofiei din Blaj să i se 
facă a M.V. în 12 feb. și Paraclis și Numărul M.D.982 și 
iarăși în 13 Cetania de 2 ori”983.

Dincolo de retorica negativă și interdicțiile biseri-
cii, există o constantă interacțiune între slujbele biseri-
cești, rugăciunile, magia populară și scrierile apocrife. 
Într-o carte publicată în 1938, Nicolae Cartojan afirma 
că textele conținute în manuscrisele de folclor medical 
au fost profund creștinate pentru a fi tolerate de către 
biserică984. Așa cum am discutat anterior, acest proces 
de creștinare a farmecelor și descântecelor a fost în-
treprins în principal de către preoți și călugări, pentru 
o lungă perioadă de timp aproape singura minoritate 
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alfabetizată a societății românești. Ca și în cazul farme-
celor și descântecelor, scrierile apocrife au fost copiate, 
transmise și popularizate de către clerici, iar mai târziu 
au fost incluse în cărțile religioase publicate de biserică 
(vezi capitolul despre Ioan Halmaghi și Păscălie).

O ultimă observație se referă la locurile de origine 
ale credincioșilor și diversitatea lor etnică și confesi-
onală. Sate cum ar fi Veza/Vétzze, Bucerdea/Bocsard/
Botschard, Thiuriu, Bălcaciu/Bolkács/Bulkesch, Ohaba/
Székásszabadja/Neudorf, Cergău/Cserged/Schergied, 
Crăciunel/Alsókarácsonyfalva/Kratschendorf, Iclod/
Nagyiklód/ și Panade/Panád/Panagen, care se aflau mai 
aproape de Blaj/Balázsfalva/Blasendorf, au fost cele 
mai menționate. Au existat însă și cazuri în care au so-
sit oameni din orașe și sate îndepărtate, cum ar fi Deva/
Déva/Diemrich, Alba Iulia/Gyulafehérvár/Weißenburg, 
Făgăraș/Fogaras/Fogarasch, Bergin/Berve/Blatrit/
Blutroth Aiud/Nagyenyed/Straßburg am Mieresch, 
Tătârlaua/Felsőtatárlaka/Taterloch, Turdașiu/
Oláhtordas/Thorendorf, Bia/Magyarbénye/Bendendorf, 
Micăsasa/Mikeszásza/Feigendorf, Gârbova/Szászorbó/
Urwegen, Hopârța/Háporton/, Ciumbrud/Csombord, 
Orăștie/Szászváros/Broos, Mediaș/ Medgyes/Mediasch, 
Șeica Mare/Nagyselyk/Marktschelken, Sân Martin/
Diciosânmartin/Dicsőszentmárton Roșia/Veresmart/
Rothberg, Glogovețiu/Kisgalgóc/Tutendorf, Șomfalău/
Sófalva/Salz, Ocna Sibiului/Vízakna/Salzburg și chiar 
Oradea Mare/Nagyvárad/Großwardein. Carnetele con-
țin numeroase notații referitoare la slujbe și rugăciuni 
solicitate de către maghiari, secui, romi și sași. De 
exemplu, la 22 august 1897, Németh András, angajat al 
companiei de căi ferate, a cerut o liturghie a Sf. Anton 
pentru a descoperi cine i-a furat ceasul și geaca985 și 
pe 10 noiembrie, 1901, Halmen Catarina, căsătorită 
cu Seiler Martin din Slimnic, a cerut ca Rugăciunile 
Sfântului Vasile cel Mare să fie citite pentru a-și deter-
mina soțul să renunțe la relația amoroasă adulterină cu 
Linerț Catarina986. Astfel de exemple ilustrează puterea 
atribuită preoților români și efectele magice atribuite 
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slujbelor religioase prestate de aceștia, dincolo granițe-
le etnice, confesionale și sociale. După cum subliniază 
mulți etnologi și antropologi maghiari, preoții români 
au un rol proeminent în domeniul magiei populare în 
mitologia populară maghiară și secuiască, în special ca 
vindecător, bibliomant și exorcist987.

Rugăciunile Sfântului Vasile cel Mare și alte slujbe 
bisericești
Având în vedere că creștinismul este o religie a vindecă-
rii988, unul dintre rolurile majore ale unui preot, încă din 
primele secole ale creștinismului, este acela de vinde-
cător989. Pentru îndeplinirea acestor sarcini, putem găsi 
o serie de ritualuri, rugăciuni și rânduieli efectuate de 
preoți, menite să aducă vindecarea sufletului și a tru-
pului, bine stabilite în literatura liturgică. Molitfelnicul 
sau Eulogiul/ Efhologhionul este cartea fundamentală în 
tradiția bisericească românească, ca și în alte biserici 
răsăritene, care cuprinde ritualuri, binecuvântări și ru-
găciuni pe care preotul poate/trebuie să le săvârșească la 
diferite ocazii. Aceste ritualuri, rânduieli și rugăciuni se 
numesc ierurgii sau evloghii și sunt foarte asemănătoare 
cu „sacramentalele” în tradiția Bisericii Catolice990. În 
plus, această carte conține ritualuri și rugăciuni pentru 
diferite probleme și situații: invocări speciale împo-
triva vrăjilor, rugăciuni de exorcizare, cum ar fi cea a 
Sfântului Ioan Hrisostom și a Sfântului Vasile cel Mare, 
alte rugăciuni pentru alungarea demonilor și a spirite-
lor necurate, invocări în cazul diferitelor boli pentru 
oameni sau animale și ritualuri pentru diferite crize, 
precum seceta sau ploile abundente991. Potrivit tradiției 
creștine, păcatele sunt la originea tuturor bolilor și a 
necazurilor care îi afectează pe oameni992. Acestea sunt, 
de asemenea, considerate pedepse divine sau efecte ale 
atacurilor demonice, vrăji sau maleficii, un concept 
care se suprapune cu modul în care bolile și nenoroci-
rile erau explicate în cultura populară993. Așa cum scrie 
Christine D. Worobec despre țăranii ruși și ucraineni 
din Rusia imperială, o privire mai atentă la credințele 
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țăranilor cu privire la vrăjitorie și posesiune demonică 
relevă faptul că aceștia urmau învățăturile ortodoxe cu 
privire la demoni și la lupta constantă dintre bine și rău, 
la puterea sfintei cruci, proprietățile magice ale apei 
sfințite, autoritatea sfinților, precum și vindecarea prin 
credință, exorcizări și rugăciuni994.

După cum se poate observa din Tabelul 1, rugăciu-
nile Sfântului Vasile cel Mare au fost cele mai solicitate 
rugăciuni în ultimul deceniu al secolului al XIX-lea și 
în primul deceniu al secolului al XX-lea. În total, au 
existat 828 de cereri de rugăciuni ale Sfântului Vasile 
cel Mare în această perioadă, dintr-un total de 1611 
cereri. Acestea reprezintă mai mult de 50% din rugă-
ciunile și slujbele solicitate. Pe următoarele poziții, 
ca număr de cereri, se plasează categoria Acatistelor 
(193), apoi Paraclisul (125), Rugăciunea de dezlegare de 
blestem și farmece (66), Liturghia (57), Psaltirea (54), 
Numărul Maicii Domnului, (38) și Rugăciunile pentru 
cel care nu poate dormi (34). Din categoria acatistelor, 
mai ales în primii ani din primul deceniu al secolului 
XX, acatistul Sfântului Nicolae a fost cel mai solicitat, 
urmat de acatistul Sfântului Gheorghe. O altă observa-
ție importantă în ceea ce privește acatistele, după cum 
se poate observa din tabel, este că numărul de cereri a 
crescut considerabil începând cu anul 1900.
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*Include două categorii de cereri referitoare la Liturghie: 1. efectu-
area unei Liturghii pentru cei care o solicită. 2. Pomenirea în cadrul 
Liturghiei.
** Cele mai solicitate acatiste, în funcție de numărul de cereri, au 
fost Acatistul Sf. Nicolae, Acatistul Sfântului Ioan Botezătorul, 
Acatistul Sfântului Gheorghe, Acatistul Sfintei Barbara, Acatistul 
Adormirii Maicii Domnului și Acatistul Sfinților Arhangheli.

O categorie specială de cereri este cea a rugăciunilor și 
ritualurilor pentru a blestema un dușman și/sau pentru 
a descoperi un hoț. Există 22 de cereri pentru astfel de 
servicii, dar în multe cazuri credincioșii au cerut ru-
găciunile Sfântului Vasile cel Mare sau ale Acatistului 
Sfântului Nicolae pentru a descoperi hoți sau persoane 
vinovate de omucidere sau alte infracțiuni, după cum 
putem vedea din următoarele exemple:

„La 15 decembrie 1904, Teodor Bunea Căpâlna nu a 
trăit bine cu soția sa Ona Bunea A S. Nicolae și o 
rugăciune să se descopere cel care i-a făcut rău. Nu 
se înțelege cu soția”995.

„Pe 19 septembrie 1904, Anica Burnete, servitoare la 
cofetariu, a pierdut un inel de aur de 5 fl. și o pereche 
de foarfece. Să se descopere furul. A MV”996.

„30 iunie 1904, Rosdasiu Danca și Rosdasiu Petre 
din Ciugudul de Sus a Sf. Nicolae pt. să se descopere 
ucigașii filiului său, 3 orfani minoreni cu o văduvă 
țigane șea ca și el”997.

„16 feb. 1902, Simeon Câmpeanu a lui Niculae din 
Zlatna tata a 5 copii, îi trăiesc părinții Niculae 
și Sofia, omu de 36 ani cere o Psaltire pre Ioanu 
Muscanu lui Petru și pre George feceorul lui Ioanu 
pt. o datorie de 142 fl. la banca ung. din Zlatna. 16 
febr. Totu Psaltire pre George și pre tatasu Ioan 
Muscanu din partea Petru Presecan și Mugutiu 
Dumitru, totu din Zlatna”998.

Din cel de-al doilea tabel se poate observa care sunt 
cele mai frecvente probleme menționate de credincioși 
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atunci când solicită rugăciunile Sfântului Vasile cel 
Mare sau alte rugăciuni și slujbe. Dincolo de cele 645 de 
notații, care nu menționează o cauză a solicitării, cate-
goria problemelor de sănătate și a dizabilităților fizice 
adună cel mai mare număr de cereri (180), urmată de 
categoria viață domestică, alcool și violență, conflicte 
sociale (108), apoi o categorie care cuprinde insomnii, 
coșmaruri, halucinații și tremurături (60) și categoria 
cazurilor de posedare demonică/vrăji și farmece (33). 
Adunate împreună, categoria problemelor de sănătate 
și a dizabilităților fizice, cu tulburările psihice (29) și 
insomniile, coșmarurile, halucinațiile și tremurături-
le, însumează 269 de cereri care se referă la probleme 
medicale. Acest fapt evidențiază importanța funcției 
taumaturgice atribuită preotului, precum și a servici-
ilor și rugăciunilor efectuate de acesta, chiar dacă la 
începutul secolului al XX-lea medicina modernă și 
sistemul medical public au făcut progrese semnifica-
tive în comparație cu epocile anterioare, devenind mai 
accesibile populației. Medicul și moașele devin din ce 
în ce mai familiare, mai ales în zonele urbane, oferind 
populației accesul la asistență medicală specializată999. 
Recurgerea la preot pentru îngrijiri medicale are legă-
tură atât cu accesul limitat la medici specialiști pentru 
o mare parte a populației rurale, cât și cu reziliența unei 
viziuni asupra lumii care înțelegea vindecarea și bolile 
ca parte a unui sistem bazat pe amalgamarea „multor 
sisteme diferite de gândire”, amestecând religia și vră-
jitoria, păgânismul și creștinismul, precum și erudiția 
și noțiunile populare1000. Pe de altă parte, notațiile arată 
și cazurile în care solicitanții utilizează ambele tipuri 
de servicii medicale, după cum se poate observa din 
aceste două exemple:

„2 nov. 1903, lui Niculiția din Cricău, că are mare 
durere de cap și a spesatu cu medicii din A. Iulia și 
Teiuș, să i se facă a M.V, și dezlegare”1001.

„16 nov. 1903 Sinefta Rusu măritată cu Simu din 
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Monor, de 52 de ani, mamă fără copii, are îmflătură 
la capul pieptului și o agâmbă, pe care n-o pote vin-
deca doftorule. A M.V. și Brâul M. D.1002”1003.

Orizontul cultural al părintelui Domșa intersectează 
cele două culturi medicale, atât în calitate de pacient, 
mergând la medici pentru diverse probleme de sănăta-
te, cât și ca vindecător, după cum reiese din diagnosti-
cele pe care le pune unora dintre „pacienții” săi. În no-
tațiile sale, el alternează sau combină limbajul medical 
modern cu limbajul medical magico-religios țărănesc, 
termeni precum călcătură1004, lovit de vânt, agâmbă sau 
smintit împărțind aceleași pagini cu termeni precum 
epilepsie sau menstruație.

În aproximativ douăzeci de ani, au existat doar 
patru cazuri care implică rânduiala rugăciunilor 
Sfântului Vasile cel Mare pentru posedare demonică 
menționate în mod explicit, alături de alte patru cazuri 
în care se solicitau Rugăciunile pentru bolnavi turburați 
și asupriți de spirite necurate și un caz în care s-a cerut 
o Psaltire „pt. Mihăilă, să-l scape D-zeu de duhurile 
rele”. Rugăciunile Sfântului Vasile cel Mare sunt cerute 
de două ori și împotriva farmecelor, „pentru Gligore 
Oniga a MV de două ori, din Sâncelu, de 60 de ani. I-a 
făcutu fata farmece”1005 și „junelui Ioan Irimie de 20 ani 
din Panade, să i se facă a MV căci iar are făcătură ca la 
1 făuraru”1006.
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Pe lângă solicitările de rezolvare a problemelor do-
mestice, cum ar fi soții violenți și tensiunile între gene-
rații, există unele cazuri în care rugăciunile Sfântului 
Vasile cel Mare sunt solicitate pentru a rezolva proble-
me cauzate de relații amoroase: 

„10 Sept. 1898 Marisi din Asimpu se i se facă ale MV 
pre barbatu so János cu țiitoarea Zsuzsa din Aiudu 
cu care trăiesce în Hopârța”1007.
„19 Maiu – Michaila Vintilă de 30 ani s-a împreunatu 
cu o fem Măria Rotariu carea are copii 3 și e des-
părțită ea de barbatu că elu încă s-a împreunatu cu 
alta totu fără lege ca și ea. Rog. MV ca să se desfacă 
unulu de altulu că tatalu lui Michaila e bolnavu de 3 
ani pre patu de nu pote lucra și curtea e zălogită la 
muierea Maria țiitoarea lui ptru 200 f.”1008.

Dacă astfel de cazuri ar putea fi legate de ideea că pro-
blemele au fost provocate de diavol sau de farmece, ceea 
ce justifică solicitarea unor astfel de rugăciuni, au exis-
tat cazuri în care preotul a descris ritualuri care ar putea 
fi catalogate drept „magie neagră” sau magie dăunătoa-
re, așa cum putem vedea în acest exemplu: „24 Aprilu 
1898. Flore Moldovanu din Fagarasiu aduce 4 luminari 
cu negru legate la mijliocu că a lăsat-o grea mare Sándor 
George și acuma se cununa la A. Iulia cu alta țîgana”1009.

Au fost și câteva situații în care slujbele bisericești 
au fost pervertite în magie dăunătoare, în scopuri 
răzbunătoare sau punitiv-justițiare, ca în aceste două 
cazuri: „Iohann Fleps din Balcaci să fie afurisitu ptru 
multele pecate strigătorie la ceru. O liturghie” și în „29 
Sept. 1896 Măria lui Danciu Vasile din Veza de e de 
vina densa ca ar fi fostu unu tempu cu Mihaiu Rozovea 
slujba ce se va face sa cadă pe densa ear de nu se cadă 
pe Lina lui Mihaiu Rozovea că ea facu vorbele si o ba-
gat o în vină”1010.

Astfel de practici, așa cum am discutat pe larg în ar-
ticolul ”Curses, Incantations and the Undoing of Spells: 
The Romanian Priest as Enchanter (Transylvania, 19th 
Century)” subliniază ambiguitatea sacrului și ilustrează 
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puterea atribuită preotului, de a binecuvânta și a bles-
tema, de a vindeca sau de a aduce boli și nenorociri1011. 
Preotul participă în mod activ în sistemul de magie și 
vrăjitorie populară1012. Plătirea preotului pentru a citi 
Psaltirea sau a săvârși vreo liturghie putea fi și un mijloc 
de pedepsire a rivalilor sau dușmanilor, așa cum vedem 
în fragmentele prezentate sau în cazul lui Sava Oniga 
din Geoagiu de Sus/Felgyógy, care, la 3 noiembrie 1896, 
a cerut o Psaltire pe Antoniu și Nicolae, pentru că aceș-
tia au adus-o în judecată1013. În aceste cazuri, preoții ac-
ționează asemeni vrăjitorilor, iar ritualurile și rugăciu-
nile efectuate de aceștia sunt mai aproape de categoria 
vrăjitoriei decât de cea a religiei, așa cum este descrisă 
de către doctrina și discursul normativ al bisericii.

Temute datorită reputației lor ca fiind cea mai pu-
ternică armă în lupta cu demonii și a spiritelor necurate, 
rugăciunile Sfântului Vasile cel Mare au fost solicitate 
de către credincioși sau recomandate de preot pentru o 
gamă largă de situații, cum ar fi probleme de sănătate, 
insomnie, boli psihice, farmece sau violență domestică, 
deoarece erau percepute ca un „medicament” puternic, 
un panaceu pentru probleme fizice, psihice, spirituale 
și sociale. Aceeași boală sau problemă putea fi tratată și 
cu rugăciuni sau slujbe diferite și nu doar pentru că oa-
menii cereau rugăciuni diferite, ci și pentru că, în multe 
situații, atunci când credinciosul cerea preotului să ci-
tească o rugăciune sau să facă o slujbă pe care preotul o 
considera adecvată pentru problema respectivă, acesta 
nu recomanda aceeași rugăciune. De obicei, el recoman-
da Rugăciunile Sfântului Vasile cel Mare, ca și cum ar 
fi fost specialitatea lui, ca membru al ordinul Sfântului 
Vasile cel Mare. Chiar dacă, potrivit tradiției răsăritene, 
toți preoții aveau căderea de a face exorcisme, călugării 
și preoții bătrâni erau de obicei cei care acceptau să se 
angajeze în acest ritual pentru a alunga demonii, dato-
rită credinței că o astfel de acțiune necesita experiență 
și implica riscul de a deveni ținta demonilor expulzați 
de la cei care au fost anterior posedați de aceștia. Însă, 
așa cum am observat din însemnările sale, Rugăciunile 
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Sfântului Vasile cel Mare nu erau citite doar în cazurile 
de posedare demonică. Părintele Domșa nu a scris ni-
mic despre aspectele magice/ilicite/malefice ale unor 
cereri, iar în însemnările sale există un singur caz 
în care menționează un refuz de a îndeplini rugă-
ciunile, fără să se adauge vreo explicație. Faptul că 
oameni din orașe și sate îndepărtate (Oradea Mare/
Nagyvárad/Großwardein, Deva/Déva/Diemrich, Alba 
Iulia/Gyulafehérvár/Weißenburg, Făgăraș/Fogaras/
Fogarasch, Bergin/Berve/Blatrit/Blutroth etc.), de 
diferite confesiuni și naționalități, au călătorit la 
Blaj/Balázsfalva/Blasendorf pentru a solicita servici-
ile părintelui Domșa, sugerează că acesta era foarte 
cunoscut pentru activitatea sa. Activitatea și popu-
laritatea sa reflectă caracterul central al activității 
liturgice preoțești în câmpul magiei și al vrăjitoriei, 
ca parte a culturii medicale țărănești.
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Concluzii

Dincolo de sondajele periodice care arată creșterea sau 
descreșterea încrederii în Biserica Ortodoxă Română 
sau în alte biserici care activează în România, preotul, 
ca reprezentant al acesteia în comunitățile rurale și 
urbane, continuă să exercite o influență semnificativă 
asupra credincioșilor și să joace un rol important în 
viața acestora, atât în viața de zi cu zi, cât mai ales în 
situații care reprezintă rupturi în fluxul cotidianului. 
Mai mult, mass-media prezintă frecvent cazurile unor 
clerici faimoși care atrag pentru servicii rituale credin-
cioși din cele mai îndepărtate colțuri ale țării. Mulți 
clerici sunt activi în mediul online și în mass-media la-
ică și bisericească, mulți dintre ei devenind figuri foar-
te cunoscute publicului larg și foarte populare în multe 
medii religioase. Capacitatea de adaptare la vremurile 
actuale merge mână în mână cu un efort constant și 
explicit de prezervare a unei viziuni religioase asupra 
lumii și a unei influențe considerabile în viața publică 
și privată. Înțelegerea acestei „reușite”, dincolo de cap-
canele unor interpretări și explicații facile emise de pe 
poziții apologetice sau anticlericale, necesită un efort 
de sondare a trecutului dincolo de istoria bisericească. 
Mai exact, este necesară explorarea interdisciplinară a 
vieții religioase și a rolului pe care preotul l-a jucat și îl 
joacă în special în comunitățile țărănești.

Prin această lucrare, care sintetizează mai mult de 
un deceniu de cercetare istorică și antropologică a reli-
giozității țărănești și a rolului preotului în sistemul ma-
gico-religios țărănesc, am încercat să contribui la o mai 
bună cunoaștere și înțelegere a lumii țărănești și a le-
găturii acesteia cu cele două biserici istorice românești. 

Imaginea preotului român din Transilvania secolu-
lui al XIX-lea, care devine un „agent al modernizării” 
şi apoi un „bun român”, profilată pe baza a numeroase 
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scrieri istorice, începând cu cele ale lui Nicolae Iorga, 
se cere reevaluată critic și completată de cea a preotu-
lui în continuare integrat lumii satului, care are o con-
tribuţie substanţială la prezervarea ordinii magico-re-
ligioase a lumii, a universului simbolic caracteristic 
lumii ţărăneşti tradiţionale. Procesul de disciplinare 
socială, parte esenţială a modernizării, care debutează 
în perioada Reformei şi se continuă în timpul admi-
nistraţiei habsburgice, a influenţat religiozitatea lumii 
ţărăneşti, fără a o transforma în profunzime, în multe 
aspecte esențiale. Dacă în cadrul acestui proces, con-
form artizanilor acestuia (ierarhi, principi, guvernatori 
sau intelectuali laici), preoţii reprezintă instrumentul 
cel mai eficace de impunere a măsurilor şi a unei noi 
viziuni asupra lumii, tot preoţii reprezintă, alături de 
alţi specialişti ai sacrului, ordinea tradiţională a lumii. 
Aşa cum am arătat în cuprinsul acestei lucrări, discur-
sul normativ al ierarhilor, pe care s-au fundamentat 
multe reconstituiri istorice, a avut nevoie de o perioadă 
extrem de lungă pentru a produce schimbări la nivelul 
conduitei, al pregătirii şi al mentalităţii clerului. Cea 
mai mare parte a preoţilor, în pofida unui plus de edu-
caţie și a îmbunătățirii condiției materiale, au rămas şi 
în secolul al XIX-lea parte a aceluiaşi orizont cultural 
şi mental ca şi cei păstoriţi.

Sunt mai multe explicaţii pentru această situaţie. În 
primul rând, viziunea asupra lumii specifică bisericilor 
creştine este mult mai apropiată de viziunea ţărănească 
premodernă asupra lumii, decât cea care s-a impus la 
nivelul elitelor, lent, după revoluţia copernicană. Prin 
învăţăturile sale, prin rânduielile bisericeşti şi prin 
practicile rituale, biserica reafirmă şi reiterează con-
secvent o ordine sacră a lumii şi un univers simbolic, în 
pofida delimitărilor impuse de către viziunea modernă, 
laicistă,. În conformitate cu noua înţelegere a lumii, 
ritualurile bisericeşti sunt limitate la o funcţionalitate 
simbolică, pe când în viziunea creştină şi în cea ma-
gico-religioasă, specifică lumii ţărăneşti, ritualul are 
implicaţii cosmice, spirituale şi sociale în acelaşi timp. 
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Cărţile liturgice, dintre care cea mai iportantă este 
Molitfelnicul, cuprind în mare aceleaşi rânduieli şi ru-
găciuni ca şi în secolele anterioare, făcând din inter-
venţia ritualică a preotului o necesitate pentru buna 
funcţionare a lumii şi pentru traiul individual și social 
al credincioșilor. Deşi funcţia de intermediar cultural 
a preotului cunoaşte o dezvoltare puternică pe parcur-
sul secolului al XIX-lea, revelaţia identităţii naţionale 
impunând noi priorităţi şi noi referinţe spre venerare, 
funcţia sa liturgică rămâne esenţială pentru activitatea 
preoţească, fiind puternic integrată în sistemul magi-
co-religios țărănesc.

Chiar dacă în textul multor circulare şi în cadrul 
vizitaţiilor canonice preoţii sunt responsabilizaţi cu 
combaterea „superstiţiilor” şi cu „luminarea popo-
rului” în acord cu cerințele administrației imperiale, 
tipicul bisericesc păstrează în continuare rânduieli şi 
rugăciuni pentru desfacerea şi combaterea efectelor 
cauzate de astfel de practici „superstiţioase”, ceea ce 
implică recunoaşterea realităţii acestor practici şi inte-
grarea lor într-un sistem magico-religios comun. Pe de 
altă parte, ataşamentul puternic al enoriaşilor faţă de 
multe practici populare aflate fie la liziera religiozităţii 
prescrise, fie în afară, a cântărit considerabil în per-
petuarea acestora şi în tolerarea lor de către cele două 
biserici. O motivaţie în acest sens este şi teama de a nu 
îndepărta lumea de biserică, mai ales că spre sfârşitul 
secolului al XIX-lea indiferentismul religios devine o 
problemă constant dezbătută în conferinţele preoţeşti 
şi în presa bisericească.

O altă explicaţie pentru prelungirea viguroasă a 
multor practici şi credinţe populare ţine de ambianţa 
ideologică a epocii. Descoperirea „culturii populare” şi 
revelaţia identităţii naţionale transformă preotul, din 
inamic al vrăjitoarelor şi combatant al „superstițiilor”, 
în culegător de folclor, în virtutea demersurilor de cul-
tivare a identităţii naţionale. Privită într-o cheie iden-
titară, cu un ochi etnografic tributar unui naționalism 
metodologic, toleranţa faţă de multe obiceiuri şi cre-
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dinţe populare creşte, ajungându-se până la implicarea 
clericilor în păstrarea şi cultivarea lor. Multe practici 
legate de riturile de trecere sau de anumite sărbători, 
combătute vehement secole de-a rândul, au sfârşit prin 
a fi integrate în tradiţia religioasă „naţională”, fiind 
privite ca o zestre a spiritualităţii româneşti.

Analiza diferitelor ritualuri, practici şi credinţe 
religioase a evidenţiat capacitatea de amalgamare şi 
adaptare specifică religiozităţii ţărăneşti, precum şi 
poziţia centrală ocupată de către preot în comunitate. 
Preotul este parte activă a sistemului magiei populare, 
fiind implicat constant în confruntarea cu diavolul şi 
agenţii săi, prin intermediul ritualurilor pe care le să-
vârşeşte. În acelaşi timp, preotul este un colaborator al 
diferiţilor specialişti ai sacrului, puterea sa de a sfinţi 
şi purifica fiind folosită în cadrul ritualurilor magice. 
Ritualurile preoţeşti, săvârşite în cadrul unor sărbători, 
rituri de trecere sau situaţii speciale, sunt precedate şi/
sau completate de către o serie de alte ritualuri, săvâr-
şite de către alţi specialişti ai sacrului. 

Serviciile rituale ale preotului sunt solicitate con-
stant de către credincioşi, fie că e vorba de sfeştanie, 
exorcism sau maslu. La nivelul lumii ţărăneşti, spre 
deosebire de imaginile desprinse din multe lucrări de 
istorie bisericească, ipostaza de taumaturg este cea 
mai comună, nu cea de lider sau învăţător, luminător. 
Puterea de a vindeca prin ritualuri şi taine/sacramente 
cuprinse în tipicul bisericesc i-a atras faimă şi în afara 
comunităţii etnice sau confesionale, serviciile sale fi-
ind solicitate de către maghiari şi saşi. De asemenea, 
faima de vindecători sau exorcişti, atribuită multor 
preoţi români, a depăşit şi bariere de ordin social, 
oameni aparţinând tuturor claselor sociale apelând în 
situaţii disperate la intervenţia unor astfel de preoţi. 

O altă ipostază, aducătoare de faimă şi extrem 
de răspândită în lumea transilvăneană, este cea de 
„păscălier”, de clarvăzător, practicile divinatorii fiind 
frecvent întâlnite în rândul preoţilor până în zilele 
noastre. Cunoaşterea şi puterea atribuite preotului 
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erau de ordin magic, cărţile jucând un rol esenţial în 
activitatea sa liturgică, datorită modului în care erau 
percepute la nivelul lumii ţărăneşti, făcând din preot 
un personaj mai apropiat de şamanii sau vracii altor 
culturi tradiţionale, decât de duhovnicii descrişi în 
literatura teologică. Datorită puterii care-i este atribu-
ită, de a binecuvânta şi de a blestema/afurisi, preotul 
este temut şi respectat în acelaşi timp şi, precum în 
cazul vrăjitoarelor, la el se apelează şi pentru scopuri 
malefice. Ritualurile bisericeşti, la fel ca şi rugăciunile 
sau gesturile devoţionale, pot fi preschimbate în ma-
leficii care pot cauza îmbolnăvirea sau moartea unui 
vrăjmaş. De regulă, astfel de „servicii” erau solicitate 
în situaţii în care se dorea descoperirea unui răufăcător 
sau se urmărea o răzbunare. Prin prisma puterilor şi 
activităţilor sale, imaginea preotului se aseamănă tot 
mai mult cu cea a vrăjitorilor cu care concurează. 

Aceste puteri şi funcţii atribuite preotului s-au per-
petuat şi datorită presiunii venite dinspre comunitate, 
clericii cu o altă formaţie, care priveau cu rezervă astfel de 
practici, considerându-le magie diavolească, fiind siliţi 
de către credincioşi să le ofere asistenţa magică cu care 
ei erau deprinşi de generaţii. O altă explicaţie vizează 
beneficiile materiale pe care performarea unor ritualuri, 
citirea unor rugăciuni sau slujbe le aduceau preoţilor, 
contribuind alături de alte transformări de ordin social 
și economic care au modelat societatea transilvăneană 
în special în doua jumătate a secolului al XIX-lea la 
transformarea unei bune părți a clerului într-o veritabilă 
burghezie în sutană. Preoţii faimoşi pentru isprăvile lor 
în materie de divinaţie, exorcisme sau tămăduiri, se re-
marcau şi prin venituri și starea lor materială.

Rolul preotului în lumea ţărănească, conform ma-
terialelor inventariate în această lucrare, ţine mai mult 
de uşurarea vieţii celor păstoriţi, de protejarea prin 
ritualuri şi rugăciuni în faţa diferitelor necazuri sau 
de soluţionarea unor probleme ce ţin de viaţa cotidi-
ană şi mult mai puţin de ideea desăvârşirii în vederea 
mântuirii. Religiozitatea ţărănească este caracterizată 
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de pragmatism. Oamenii utilizează toate mijloacele pe 
care le au la îndemână pentru a-şi rezolva problemele, 
trecând de multe ori conştient graniţa înspre prac-
tici ilicite, cum e cazul postirii pentru duşmani sau a 
plătirii de liturghii pentru aceștia. Puterea atribuită 
preotului, în virtutea succesiunii apostolice, de a lega 
şi dezlega, este valorificată din plin la nivelul lumii 
ţărăneşti, fie că e vorba de solicitarea unor rugăciuni 
pentru desfacerea vrăjilor, dezlegarea de blesteme sau 
alungarea dracilor, fie că e vorba de dezlegarea şi uşu-
rarea căii spre rai a celui decedat. Toate acestea se pot 
obţine contra cost, mila şi pomana având o funcţiona-
litate profund magică.

În concluzie, preotul este o piesă fundamentală 
în mecanismul religiozităţii ţărăneşti în care graniţa 
dintre magie şi religie este extrem de laxă, ritualurile 
săvârşite de acesta având un rost major în funcţionarea 
societăţii şi contribuind, în acelaşi timp, la reafirmarea 
puterii sacerdotale. Multe dintre ipostazele preotului, 
apropiate mai mult de imaginea unor şamani sau vră-
jitori, decât de profilul preoţesc conturat de literatura 
patristică şi discursul normativ al bisericii, se datorea-
ză şi rânduielilor prevăzute în tipicul bisericesc, care 
făceau din magie o realitate şi din preot un actor major 
al acestui sistem. Portretul desprins din literatura et-
nografică, literatura populară şi unele creaţii ale lite-
raturii culte, este mult diferit de cel avansat de către 
lucrările de istorie bisericească, precum şi faţă de pro-
filul preoţesc conturat în scrierile teologice. Imaginea 
de Aufklärer propusă în nuvela Popa Tanda de către Ioan 
Slavici, menită să mobilizeze clerul românesc din acele 
timpuri, trebuie completată de portretele preoţilor la-
comi, şarlatani, cheflii sau cunoscători şi mânuitori ai 
unor rânduieli arhaice, din scrierile prozatorului preot, 
Ion Agârbiceanu. Prin parcurgerea unui bogat material 
folcloristic şi a unei bune părţi din literatura sfârşitului 
de secol XIX şi începutului de secol XX, noi nuanţe 
ale tabloului vieţii religioase a românilor ardeleni şi ale 
activităţii preoţeşti ies la iveală.
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(Bucureşti: Editura Academiei Române, 2011) 10.
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