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ADNOTARE

Gradinaru Natalia. Medicina populard din Basarabia sfarsitul secolului XIX -
inceputul secolului XX. Aspecte istorico-etnografice.

Teza de doctor in istorie. Specialitatea 612.01 — Etnologie. Chisinau, 2015.

Structura tezei constd din introducere, trei capitole, concluzii si recomanddri, adnotari
limbile romana, rusa si engleza, bibliografie din 268 de surse, 149 pagini text de baza si 6 anexe.
Rezultatele cercetarii au fost publicate in 14 studii stiingifice.

Cuvinte-cheie: medicind populara, etnoiatrie, ritualuri, obiceiuri, lecuitor, simbolism,
sincretism, magie, credinte, superstifii, boald, sanatate, mentalitate, imaginar.

Domeniul de studiu: etnologie

Scopul cercetarii vizeaza realizarea unei cercetari complexe a fenomenologiei medicinii
populare care sa cuprinda omul bolnav, boala, dar si reprezentarile societatii despre sanatate si
boala; lecuitorul traditional si practicile sale destul de variate, statutul celor implicati in acest
univers, imaginile, simbolurile, credintele si superstitiile care erau parte a viziunii traditionale
asupra lumii.

Obiectivele cercetarii consista in definirea conceptului de medicind populard si
derivatelor acesteia, determinarea unor puncte teoretice §i istoriografice de reper in tratarea
problemei; relevarea practicilor medicinale, structurii si aspectului lor sincretic care valorizeaza
semnificatiile simbolice ale locului, timpului, ustensilelor si conditiilor de desfasurare a riturilor;
identificarea particularitatilor specifice medicinii populare basarabene in perioada cronologica
propusa si premisele definirii lor; investigarea cdilor de transmitere si pastrare a cunostintelor de
medicind populard; precizarea statutului si rolului terapeutului popular in comunitatea
traditionald; identificarea coordonatelor medicale si culturale legate de experienta de boald si
ilustrarea reprezentdrilor pe care comunitatea le construia despre omul sanatos; determinarea
importantei cercetarii medicinii populare pentru relevarea aspectelor definitorii ale mentalitatii
traditionale.

Noutatea si originalitatea stiintificad rezidd in faptul ca cercetarea prezintd o prima
incercare de analizd complexa, la nivel national, a conceptului de medicind populard ca parte
componentd a cunostintelor populare. Simbolismul terapeuticii populare, terminologia si
specificul complexului terapeutic popular investigat, reperele imagologice etnoiatrice, istoricul
preocupdrilor legate de subiect, relevarea unor structuri terapeutice naratorii in fenomenelor de
culturd populara universald — sunt cateva dintre aspectele novatorii elucidate in lucrare.

Problema stiintificA importantd solutionatid constd in identificarea si elucidarea
particularitatilor specifice ale complexului terapeutic popular, avand ca efect restabilirea unui
sector stiintific important al culturii spirituale In vederea completdrii patrimoniului cultural
national.

Semnificatia teoretici rezidd in analiza aspectelor terminologice, de evolutie si
conceptuale referitoare la medicina populara, hetropraxii, reprezentdrilor mentalitare, prin care
sandtatea era vazutd ca un principiu de echilibrare, boala ca dizarmonie, vindecarea ca
rearmonizare $i conceptie terapeutica, conservate in trei forme de articulare — magic, religios, si
medical empiric.

Valoarea aplicativa. Cercetarea poate fi valorificatd in scopuri educative, didactice si
instructive. Continutul lucrarii poate constitui o sursa de informare pentru prelegeri si cursuri
speciale de etnologie si antropologie culturald si completarea unor lucrdri de specialitate
consacrate etnologiei Republicii Moldova.

Implementarea rezultatelor stiintifice. Rezultatele cercetarii au fost prezentate in cadrul
a 14 conferinte stiintifice nationale si internationale si publicate n diverse reviste de specialitate
din republicd si de peste hotarele ei, folosite la elaborarea cursului optional de ,,Medicina
populard,, din cadrul UPS ,I. Creangd” si la elaborarea capitolului ,,Cunostinte, practici,
reprezentari si simboluri despre om, naturd si cosmos” din Registrul national al patrimoniului
cultural imaterial al Republicii Moldova, vol. A.
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AHHOTANUA

I'paaunapy Haraabsa. Hapoanas mequuuna B beccapaduu konen XIX — navano XX
Beka. Ucropuko-3THOrpaduyeckue acnekTol. uccepranus Ha CONCKaHNE YYEHOH CTeNeHU
noxkropa ucropuu, Kummunes, 2015.

Crpykrypa auccepranum. PaGoTa cocTOMT M3 BBEAEHUS, TpeX IJIaB, BbHIBOJOB,
oubmmorpapuu u3 268 ucrouyHukoB, 149 OCHOBHOro TekcTa, 6 HpUIOKEHUH. Pe3ynbraThl
UCcleIoBaHUs ObUIM ONyOJIMKOBaHbI B 14 Hay4HBIX paboTax.

KiwueBble cJI0Ba: HapojaHas MEIUIMHA, JTHOJOTHS, STHOATPUS, OObIYaW, JIEKaphb,
CHUHKPETU3M, Marusi, BEpOBaHUs, Npeapaccylku, O0o0Jie3Hb, 30POBbE, MEHTAJIbHOCTb, 00pas3.
O0JacTh HccJeJOBAHMSA: STHOJIOTUS

3agaum uccie0BaHUA CBOJATCA K KOMIIJIEKCHOMY HCCII€I0OBaHUIO ()EHOMEHA HapOAHOM
MEIUIUHBI, IPEICTABICHUI B 00IIECTBE O 30POBBE U OOJIC3HSX, POJIM HAPOAHBIX IIETUTEICH B
o011ecTBe, CHMBOJIOB, BEPOBAHUI U CyeBEpUI KaK CErMEHTa TPAaJULMOHHBIX MPEICTaBICHUHN O
MUDE.

Iean uccaeqoBaHusi CBOAATCS K ONPEICIICHUIO OCHOBOIIOJATAIOIIUX TEOPETUUYECKUX U
UCTOpHUOTPA(QHUUECKNX ITYHKTOB B TPAaKTOBKE TMPOOJIEMBI, a TakXe B BBIABICHHH U
XapaKTEpUCTUKE MEAMLIMHCKMX IPAaKTUK, HUX CTPYKTYpbl, CHHKPETH3Ma, CHMBOJIM3Ma
IIPOCTPAHCTBA, BPEMEHHU, MCIOJIB3YyEMBIX NPEIMETOB, YCIOBUH, B KOTOPBIX OCYIIECTBIIAIOTCS
putyan; B UACHTUGUKAIMM crHeun(puyeckux dvepT OeccapaOCkoidl HapOJHOW METUIMHBI B
O03HAYEHHBIM UCTOPUYECKUN ITEPUOLI.

HoBu3Ha M OPUIHMHAJBLHOCTH Pa0OThl COCTOMT B TOM, YTO OHA IPEJCTABISAIOT COOOM
IIEPBOE KOMILJIEKCHOE, MEXIUCLUUIUIMHAPHOE HCCIEAOBAHUE TPAJAMIMOHHONW MEIMLHAHBI KAk
COCTaBHOM YacTH HApOJHBIX 3HaHUH U puiiocopuu. Briepsble paccMaTpuBarOTCs U ClIeAyrOIIUe
po0JIeMBbl: TEpPaneBTUUECKUM PUTYyall KAaK CJIOKHBIM CHMBOJIMYECKUH aKT, HEKOTOPHIE BHJIbI
TPaZMLIMOHHBIX IPAKTHK, MECTO M POJb TEPANEBTUUYECKUX KOMIUIEKCOB B TpPaJULIMOHHOU
YHHMBEpPCAJIbHOW KyJIbTYpE, aHajiu3 HapoAHOW OeccapaOCKOW MEIUIMHBI C TOYKHU 3pEHUs
palMOHAIBHOIO XapaKTepa 3HaHUM.

Baknasi HayyHas paspelleHHasi NMpo0JemMa COCTOUT B OIPEICICHUM WU OCBEIICHUHU
0COOEHHOCTEH HapOJHOrO0 TEPAaNeBTHMUYECKOIO0 KOMIUIEKCa, 4YTO B pe3yibTaTe IO3BOJIMIIO
BOCCTAHOBUTb BAJKHBIM HAy4YHBI AaCHEKT HApOJHOM JyXOBHOW KyJIbTYpbl M IIOIOJIHHUTH
HAIMOHAJIbHOE KYJIbTYPHOE HACIENE.

Teopernyeckasi 3HAYUMOCTh COCTOMT B aHAIM3€ TEPMUHOJIOTMM HBOJIIOLUOHHBIX U
KOHIIETITYyaIbHbIX XapaKTEePUCTUK HAPOJHON MEIUIMHBI, MHOTOYUCIEHHBIX CIIOCOOOB JEUCHMS,
MEHTAJIBHBIX PECYPCOB, COIVIACHO KOTOPBIM 3J0POBbE BOCIPHHHMAJIOCH KaK TapMOHHMS, a
00Ie3Hb Kak ee HapylleHHWe, Hu3JeueHHe OT OOJe3HH Kak BO3BpaT K TapMOHMM U CYTh
TEparneBTUYECKOTO KOHIENTa, MPOSIBISIEMOr0 B Tpex (opMax: Marudeckoul, peluruo3Hod u
AMIHUPUKO-METUIIUHCKOM.

IIpakTHyeckass 3HAYMMOCTb. Pe3ynbTarel HcCIeOBaHUS MOTYT HCIIOJIB30BATHCS B
Ie1larornyeckoM mpoiiecce B 00pa3oBaTeIbHBIX U BOCIIUTATEIbHBIX LessiX. CoaepikaHue padboThl
MOJKET CIYKUTh WH(OPMAIMOHHBIM HCTOYHUKOM MJII KypCOB MO 3THOJOTMH U KYJIbTYPHOM
AQHTPOIIOJIOTUHM, UCTOPUM HApOJHON MEAMIMHBI B Kpae. MaTepuansl U BBIBOABI JUCCEPTALIUU
NOMOTYT TNpu O(OPMIEHHMH TEMaTHYECKHX BBICTABOK M CHEIHAIbHBIX (OHIOB B MYy3esiX
Pecniybnuku Momnosa.

BHenpenue HayuyHbIX pe3yJbTaToB. Pe3ynbTarsl uccienoBanus ObUIM aipoOMpPOBaHBI B
BUJIC JIOKJIA/I0B Ha Pa3IMYHBIX HAay4YHBIX (POpyMax M LUKJE MyOIuKanuid B HAYYHBIX U3JaHUAX
PecnyOnuku u 3a ee mpeaenamu. MaTtepuainbl U BBIBOJBI HUCIOJB3YIOTCA B Kypce «Hapoanas
MeAMIMHA», npenogaBaeMoM B ['ocyaapctBeHHoM Ilemarornueckom YHuBepcurere um. «M.
Kpsinra». Pe3ynbrarel uccieoBaHusi MOTYT OBITh MOJIE3HBI B IIPOLIECCE CO3/AAHUS CIEIIMATbHBIX
TEJIEBU3MOHHBIX Ilepesiad U BeO-caiiToB.



ANNOTATION

Gradinaru Natalia. Folk medicine from Basarabia at the end of the 19th - beginning
of the 20th centuries. Historical-ethnographical aspects.

Doctoral thesis at History. Specialty 612.01 — Ethnology. Chisinau. 2015.

The structure of the thesis consists of introduction, three chapters, conclusions and
recommendations, annotations in Romanian, Russian and English, bibliography of 268 sourses,
149 pages of basic text and 6 appendices. The results of the researches were published in 14
scientific studies.

Keywords: folk medicine, ethnoiatry, rituals, customs, healer, symbolism, syncretism,
magic, beliefs, superstitions, illness, health, mentality, imaginary.

The field of study: ethnology

The purpose of study is to carry a complex research of folk medicine phenomenon, which
includes an ill person, illness, as well as representations of the society about health and illness;
traditional healer and his various practices, — according to the requirements of suffering people, —
also the status of people involved in this universe, images, symbols, beliefs and superstitions,
which were a part of traditional views on life.

The research objectives consist in defining the concept of folk medicine and its
derivation, in determining some theoretical and historiographical reference points in treatment of
the problem; in revealing medicinal practices, their syncretic structure and aspect; in identifying
peculiarities of Basarabian folk medicine in the suggested chronological period and the premises
of their definition; in investigating the ways of transmitting and keeping folk medicine
knowledge; in precision of the status and the role of folk therapist in traditional community; in
identifying medical and cultural coordinates connected with the illness experience and
illustrating the representations which the community built about a healthy person; in determining
the importance of folk medicine study for revealing the defining aspects of traditional mentality.

Novelty and scientific originality resides in the fact that the research presents the first
attempt of complex analysis, at national level, of the folk medicine concept, as a component of
folk knowledge. The symbolism of folk therapeutics, terminology and specificity of the
investigated folk therapeutic complex, imagological ethnoiatrical reference points, historicity of
preoccupations connected with the subject, revealing narrative therapeutical structures in the
phenomena of the universal folk culture — these are some of the novelty aspects elucidated in the
thesis.

Important scientific problem solved in the field of research consists in identifying and
elucidating folk therapeutic complex, the fact which led to the revival of an important scientific
sphere of folk culture, as well as of an indispensable element of cultural patrimony.

Theoretical significance lies in the analysis of terminological aspects, evolutionary and
conceptual, referring to folk medicine, heteropraxes, representations of mentality, through which
health was regarded as a principle of balance, illness — as disharmony, healing — as re-
harmonization, and of therapeutic concept, preserved in three forms of articulation — magic,
religious and medical empirical.

Applied value of the thesis. The research can have educational, didactic and instructive
purposes. The contents of the thesis can serve a source of information for lectures and special
courses of ethnology and cultural anthropology, and for completing works of specialty dedicated
to ethnology of Republic of Moldova.

Implementation of scientific results. The resuts of the research were presented at
scientific conferences and published in varous specialty magazines, used for elaboration of
optional course “Folk medicine” at State Pedagogical University 1. Creanga”. The results could
also be useful in the process of arrangement of ethnocultural complexes or thematic halls at
ethnographical museums, at the same time they would contribute to cognition and appreciation
of immaterial cultural patrimony of our country.



INTRODUCERE

Actualitatea si importanta problemei abordate. Medicina populard, numita si medicina
traditionala sau etnomedicina, este ansamblul de cunostinte si practici acumulate in tezaurul unui
popor, ce au ca scop pastrarea sau restabilirea sanatatii, fiind axata atat pe sistemul de valori cat
si pe sistemul de reprezentdri ale societdtii traditionale.

Medicina populara, ca parte organica a vietii socio-culturale, circumscrie un inventar
impresionant de referinte la ceea ce s-ar putea numi starea generald a corpului, sintagma ce
reuneste perceptii ale conditiei de sanatate si boala, tehnici multiple de vindecare (heteroterapii),
manifestari ale mentalului colectiv, care vin sa fundamenteze factorii dezechilibranti, provocatori
de boald, si factorii de echilibrare, activati prin reinstalarea starii de sanatate, si un imaginar
adecvat, dual, pentru sanatate si boala.

Cercetarea domeniului este actuala din mai multe puncte de vedere. Catalogate in secolul
trecut, odatd cu instituirea medicinei profesioniste, drept cunostinte daunatoare, metodele de
tratament popular, n-au facut parte din planurile de cercetare ale institutiilor de profil decat intr-0
masurd irelevantd, fapt ce s-a rasfrant negativ asupra avansdrii Tnaintarii investigatiilor si a
prezentarii multilaterale a fenomenului.

Apelul frecvent la metodele populare de tratament, la care se recurge in ultimele decentii,
situeaza domeniul dat in sfera preocupdrilor actuale si implicd cercetarea contemporand in
reflectarea acestuia. Cert e, ca noile transformari sociale din ultimele decenii au cauzat o creste a
interesului fatd de practicile magice paranormale si stiintele oculte, ca rezultat, riturile de
culturii populare. La sate practicile medicale tradifionale 1si mai mentin forma si modalitatile
traditionale de manifestare, dar, conformate suflului dinamic al epocii contemporane,
perpetueaza un complex de reprezentari asupra lumii uneori neintelese de insdsi purtatorii
traditiei [101]. Astfel, se impune o cercetare mai speciald a medicinii traditionale, in scopul
identificarii acelor tipare terapeutice traditionale, fixarii si pastrarii lor ca parte indispensabild a
patrimoniului cultural. De asemenea, se simte nevoia aprofundarii problematicii asumate si
relevarea unor noi cai de investigare a medicinii populare.

Actualitatea temei rezidd si in faptul cd ajutd la intelegerea mentalitatii omului, la
perceperea mai buna a sincretismului magico-religios prezent in credingele si practicile populare,
la determinarea interferentelor si suprapunerilor diferitelor sisteme de culturi.

Cadrul cronologic si geografic al lucrarii. Perioada propusd ca subiect de studiu
cuprinde sfarsitul secolului al XIX-lea — inceputul secolului al XX-lea. Am optat pentru acest

interval de timp, fiindcd marcheaza aparitia, organizarea sau reorganizarea unor sisteme
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medicale institutionalizate sau doar aparifia germenilor unei stiinte a medicinei intr-un climat
socio-cultural in care etnoiatria detinea un monopol absolut.

Izvoarele. Teza este elaborati in baza examinarii a cétorva categorii de izvoare:
bibliografice, arhivistice, folclorice, rezultate ale cercetarilor de teren obtinute in procesul
observatiei nemijlocite a practicilor terapeutice.

Descrierea situatiei in domeniul de cercetare si identificarea problemelor de
cercetare. Medicina populara in complexitatea sa fenomenologica a fost pufin studiatad. Anumite
aspecte ale ei au fost abordate in unele lucrari, care vizeaza segmente restranse ale domeniului.
In dorinta de a cunoaste mai bine tainele terapeuticii, in scopuri lucrative, cercetitorii au
despartit medicina populard de elementul de care era indisolubil legata — magia. Optand pentru
ideea unei medicini rationale, ei au neglijat manifestdrile cu caracter ritual, superstitios, de
context ce constituie in viziune populard o conditie indisolubild insanatosirii. In rezultat au fost
mai putin considerate par{i importante ale sistemului exprimat de medicina populara, in special
reprezentdrile, aspectele simbolice si imaginare ce tin de mentalitatea colectivd si care
determinau, din perspectiva aceleiasi mentalitati, insanatosirea bolnavilor $i mentinerea sanatatii.

Secolul al XX-lea a marcat un interes special pentru etnoiatrie din partea medicilor [16, p.
11-18], botanistilor [25, p. 13-47; 35, p. 10-36], si etnologilor [14, 30, 42; 170]. Ultimii au
cercetat medicina populard urmarind, deopotriva, valoarea profilacticd. Abordarea vechilor
practici rituale de insanatosire a implicat reevaluarea cercetarilor de pand acum — a numeroaselor
culegeri aparute de-a lungul timpului (in volume, 1n periodice) si a studiilor referitoare la
diversele aspecte ale medicinii populare.

Prin reconsiderarea izvoarelor si contributiilor am formulat si dezvoltat problematica de
cercetare a prezentei lucrari prin care se va putea ajunge, la o mai exactd cunoastere a stadiului
actual de cercetare si, prin urmare, la o mai clard perspectiva privind imperativele studierii de
mai departe a fenomenului in cauza.

in analiza problematicii abordate, am tinut de asemenea cont de alte cateva cadre teoretice
complementare si inrudite: antropologia, psihologia sociala, psihologia si sociologia.

Scopul si obiectivele tezei. Ne-am asumat realizarea unei cercetdri complexe a
fenomenologiei medicinii populare care sd cuprindd omul bolnav, boala, dar si reprezentarile
societatii despre sanatate; lecuitorul tradiional si practicile sale destul de variate, dar si statutului
celor implicati in acest univers, imaginile, simbolurile, credintele si superstitiile care erau parte a
viziunii traditionale asupra lumii. Atingerea scopului preconizat determind realizarea

urmatoarelor obiective ale cercetarii:



edefinirea conceptului de medicinda populara si derivatelor acesteia, precizarea
terminologiei ei prin determinarea unor puncte teoretice si istoriografice de reper in tratarea
problemei;

erclevarea istoricului preocupdrilor legate de practicile medicinale, structura si
continuitatea lor, aspectului lor sincretic care valorizeaza semnificatiile locului, timpului, a
conditiilor de desfasurare a riturilor; simbolismul numerelor, culorilor, ingredientelor folosite;

eidentificarea particularitatilor specifice medicinii populare basarabene in perioada
cronologica propusa si premisele definirii lor;

e investigarea cailor de transmitere si pastrare a cunostintelor de medicind populara;

e precizarea statului si rolului terapeutului popular in comunitatea tradifionala;

eidentificarea coordonatelor medicale, culturale si (personale) legate de experienta de
boala;

e ilustrarea reprezentarilor pe care comunitatea rurald basarabeana le construia despre omul
sanatos, altfel spus, un tipar fizic pentru anatomia unui om sanatos;

e determinarea importantei cercetdrii medicinii populare pentru relevarea aspectelor
definitorii ale mentalitatii traditionale.

Metodologia cercetirii stiintifice. Sub aspectul teoriei istoriei, subiectul medicinii
populare din Basarabia se plaseaza in aria timpului trecut, si marcheaza proximitatea perioadei in
care traim. In ceea ce priveste cercetarea si analiza fenomenelor istorice de la sf.sec. XIX, ne-am
condus de conceptiile stiintifice moderne privind legitdtile dezvoltarii societatilor umane in care
cunoasterea trecutului prin prezent si a prezentului prin trecut este o conditie necesard in
perceptia perfectd a trasdturilor unei epoci. Totodatd, ne-am condus de abordarea eticd, prin
analizarea fenomenelor din exterior, si abordarea emica, prin studierea lor din interior.

Reusita realizarii obiectivelor propuse in prezenta lucrare este conditionatd nu doar de
sursele istorice — dar si de modul lor de interpretare. Astfel, la elaborarea tezei ne-am condus de
urmatoarele metode de cercetare:

Prin metoda istorica, care are la baza relevarea unor aspecte nevalorificate, inedite,
neglijate sau insuficient analizate in identificarea sensului faptelor trecutului, a fost realizata
retrospectiva etnoiatrica, evidentiindu-se factorii importan{i in desfasurarea fenomenului de
terapie populara.

Prin metoda comparativa, care consta in stabilirea trasaturilor comune si particularitatilor
specifice a faptelor/fenomenelor, am incercat sa distingem practicile terapeutice specifice
perioadei cronologice propuse, In comparatie cu cele existente la etapa actuald, si sa reliefam

specificul basarabean in raport cu practica medicala a altor popoare europene.
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Prin metoda structural-functionald, care implica un ansamblu de procedee axate pe
recunoagterea si compararea deosebirilor, a retelelor structurale, am efectuat analiza si
clasificarea formelor terapeutice, precum si delimitarea atributelor performerilor.

Prin metoda calitativa, care permite studiul documentelor — am interpretat documente,
scrisori apocrifice, scrisori ale medicilor, informatii de pe teren ce furnizeaza date referitoare la
comportamentul si metodele de tratare in cazul epidemiilor sau altor boli sezoniere, formelor de
igiena si alimentare, etc. Ancheta prin tehnica interviului de opinie ne-a furnizat date referitoare
la atitudinea membrilor comunitatilor rurale fata de terapeutii populari si metodele empirice de
tratament.

Prin intermediul observatiei directe, intreprinse in toate localitatile unde au fost identificati
practicanti ai medicinei populare si indirecte de teren, prin studierea materialelor de teren
pastrate in Arhiva IPC s-a reusit completarea fenomenologiei lucrdrii. Cercetarea de teren a
prevazut mai mult colectarea informatiilor calitative decat a celor cantitative.

Prin intermediul interactionismului simbolic, ce opereaza cu concepte cum ar fi:
interactiune, statut social, semnificatii, simboluri, reguli, norme, rol social, am optat pentru
studierea comportamentului bolnavului pe de o parte si atitudinii grupului social fatd de bolnav.
Existd o forma ,,manifesta”, vizibila, si o forma ,,ascunsa”, invizibild, a comportamentului uman
in situatiile de dezechilibru, provocate de boala.

Am apelat, de asemenea, la metode integrate de studiu: simularea (cvasi-experimentul ce
ne-a permis aflarea unor secrete profesionale) si studiul de caz. Extrapolarea, analiza si sinteza,
abstractizarea §i rationalizarea, inductia si deductia ne-au oferit posibilitatea sa evidentiem
specificul medicinei populare basarabene in context (inter)national. La elaborarea tezei ne-am
condus si de cateva principii de baza: stiintific, al obiectivititii, istorico-cronologic, dialecticii,
general uman, abordarii sistemice, determinismului si al cercetarii diacronice si sincronice.

Noutatea si originalitatea stiintificd a studiului rezida in faptul ca cercetarea prezinta o
primd incercare de analizd complexd, la nivel national, a conceptului de medicind populara ca
parte componenta a cunostintelor populare. Punctarea celor mai importante momente privind
originea si istoricul preocuparilor legate de medicina populara, precizarea terminologiei
complexului terapeutic investigat, simbolismul terapeuticii populare, reperele imagologice
etnoiatrice relevarea unor structuri naratorii in contextul fenomenelor de cultura populara
universala — sunt cateva dintre aspectele elucidate in lucrare.

Cercetarile de teren intreprinse, s-au Incununat cu rezultate remarcabile: atestarea unor

informatori cu repertorii impresionante de informatii, depistarea unor metode de tratare
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necunoscute pand acum. Introduse in circuitul stiintific, faptele mentionate contribuie la
imbogatirea patrimoniului cultural national.

Noutatea si prospetimea cercetarilor de teren a generat un sir de afirmatii expuse in teza.
Astfel, se distinge cu claritate o etapa importanta in performarea riturilor de Tnsanatosire — cea
legata de practicile divinatorii.

Problema stiintificA importanta solutionati constd in identificarea si elucidarea
caracteristicilor complexului terapeutic popular, avand ca rezultat restabilirea unui sector
stiintific important al culturii spirituale, in vedrerea completarii patrimoniului cultural national.

Semnificatia teoretici si valoarea aplicativi a lucrarii rezida in analiza aspectelor
terminologice, de evolutie si conceptuale referitoare la medicind populara si conceptiei, potrivit
careia actul terapeutic poate fi finalizat respectand cele trei forme de articulare — magic, religios,
si medical empiric.

Semnificatia teoreticd mai tine de rezultatele si concluziile trasate propunand, poate nu
neapadrat, o altd esentd a medicinii populare din Basarabia, dar, cel putin, o multitudine de planuri
si aspecte sub care sunt discutate trasaturile distinctive ale medicinii populare.

Sistematizarea materialelor teoretice referitoare la acest domeniu a permis expunerea unei
viziuni clare asupra temei si orientarea ei spre noile sarcini ce se impun 1n perspectiva dezvoltarii
etnologiei. Investigatiile viitoare necesita utilizarea complexului de date in integritatea lor,
exigenta ce poate fi atinsa doar In urma elaborarii unor tipologii bazate pe criterii moderne de
abordare, precum si a unor baze de date virtuale, accesibile cercetdtorilor de pretutindeni.
Valorificarea materialelor de arhiva se inscrie de asemenea in opera de integrare a creatiilor
populare 1n circuitul stiintific si proiectarea unor studii viitoare.

Materialul factologic si concluziile lucrarii pot fi utilizate in prelegerile universitare, la
cursurile speciale de creatie populara, la elaborarea studiilor de etnologie, istoria culturii si
civilizatiei, antropologiei medicale.

Structurarea demersului (introducere, trei capitole, consideratii finale) si modul de tratare a
celor mai importante aspecte-legate de medicina populara confera lucrarii un caracter deschis,
oferind noi perspective in elucidarea domeniului investigat.

Valoarea aplicativa a lucrarii. Rezultatele cercetarii pot fi folosite la elaborarea unor serii
de prelegeri si cursuri speciale de etnologie si antropologie culturald. De asemenea, acestea ar
putea fi utile in procesul amenajarii unor complexe etnoculturale sau a salilor tematice in
muzeele de etnografie. Rezultatele obtinute ar putea contribui la cunoasterea si aprecierea
patrimoniului cultural imaterial al tarii noastre, iar chestionarul elaborat permite colectarea

materialului etnografic referitor la medicina populara.
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Rezultatele stiintifice principale inaintate spre sustinere. Lucrarea de fata isi propune,

asadar, sd demonstreze cateva idei, considerate de noi ca esentiale pentru definirea unui sector

terapeutic al culturii traditionale basarabene:

1.

Cunostintele de medicina ale moldovenilor/romanilor stabiliti in teritoriul dintre Prut si
Nistru au o vechime milenara, putand fi considerate un dar stramosesc, iar fondul lor
inalienabil identifici o forma primard, arhaicd a acestor cunostinte, care, dupa anumiti
indici istorici si de limba, pot fi atribuite tracilor, mai exact sacerdotilor geto-daci.
Experienta medicald populara a fost imbogétita In permanentd cu noi practici si credinte in
procesul de comunicare cu etniile conlocuitoare, dar si sub influenta medicinei
profesioniste aflate in proces de dezvoltare. Datoritd unor particularititi zonale, si de
mentalitate (existenta omului era conceputd ca indisolubila de cea a mediului natural)
medicina magico-empirica s-a pastrat la populatia Basarabiei, aproape institutionalizata,
pana in secolul al XX-lea.

Ansamblul reprezentarilor colective ale imaginarului popular si reflexele mentalitatii, dar
si heteropraxiile terapeutice fundamenteaza si justifica o conceptie unitard a poporului, prin
care sandatatea este vazuta ca un principiu de echilibrare, un sistem de reguli care calibreaza
starea organismului dupa starea armonioasa a naturii sau cosmosului; in context, sanatate —
armonie, echilibru, fertilitate; boala — dizarmonie, dezechilibru; vindecare — recalibrare,
refacere, rearmonizare;

Elementele de terapie, psihoterapie si bioenergie populard interconditioneaza in ceea ce s-
ar putea numi generic sistemul terapeutic traditional;

Analiza formelor de tratament dezvaluie trasaturile specifice ale medicinei populare
basarabene, dar si apartenenta lor la sistemul culturii universale;

Conceptia terapeuticd a comunitatii, proprie societatii tradifionale se caracterizeaza prin
amalgam sincretic articulat In trei forme — magic, religios, si medical empiric.

Implementarea rezultatelor stiintifice. Valorificarea practicd a rezultatelor cercetarii s-a

realizat prin contributii la elaborarea Cursului optional de Medicina populara si predarea lui

studentilor de la Facultatea de Istorie si Etnopedagogie a UPS ,I. Creanga”. O buna parte din

rezultatele acestui studiu au fost expuse in capitolul VI din Registrul National al patrimoniului

cultural imaterial al Republicii Moldova [104], care este o lista a elementelor patrimoniului

cultural imaterial luate la evidenta de stat.

Aprobarea rezultatelor stiintifice. Rezultatele cercetarii au fost prezentate si discutate in

cadrul conferintelor stiintifice nationale si internationale: Conferinta stiintificd cu participare

internationald, dedicata ,,Zilei Universale a lei”. Muzeul National de Istorie si Etnografie.
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Chisinau, 24 iunie 2013; Conferinta Stiintificdi Anuald a Muzeului National de Etnografie si
Istorie Naturald din Moldova, Chisindu 2004; Conferinta stiintificd cu participare internationala
,Probleme actuale ale arheologiei, etnologiei si studiul artelor” (editia a V-a, a VI-a, a VII-a).

Publicatii la tema tezei. Rezultatele cercetarii si-au gasit reflectare in cadrul a 10 articole
stiintifice si 4 teze publicate in literatura stiintificd de specialitate din Republica Moldova si
Federatia Rusa.

Structura lucrarii: teza de doctor a fost alcatuita conform cerintelor si practicilor din
domeniul cercetarii, cuprinzand urmatoarele elemente: introducere, trei capitole divizate in
subcapitole, concluzii si recomandari, bibliografie in calitate de suport documentar si doctrinar al
lucrarii, urmarind ca din acest punct de vedere sa oferim posibilitatea unei intelegeri cat mai
realiste si profunde a problematicii analizate.

Continutul lucrarii: in Introducere sunt enuntate actualitatea, gradul de investigatie,
scopurile si sarcinile cercetarii, suportul metodologic si teoretico-stiintific al tezei, noutatea
stiintificd si valoarea practica a cercetarilor, semnificatia si valoarea aplicativd a rezultatelor
cercetarii.

Capitolul I, intitulat Fundamente teoretico-metodologice de cercetare a medicinei populare,
abordeaza aspectele teoretice ale cercetarii i principalele interpretari ale importantei
fenomenului pentru populatia bastinasa. Este supus analizei un spectru larg al lucrarilor tematice,
elaborari teoretico-metodologice care au servit in calitate de suport in valorificarea obiectivelor
de cercetare. Tot in acest capitol se prezinta trasaturile distinctive ale medicinei populare:
simbolismul si sincretismul.

Capitolul II, Imagini, roluri si statut in practica medicald populara este structurat din cateva
paragrafe: Bolile, prevenirea §i profilaxia lor, realitate §i imaginar iluzoriu — incearca sa
prezinte principalele definitii $i imagini ale bolii In evolutia sa istoricd, precum si metodele
intreprinse de popor pentru a preveni imbolnavirea. Tot aici se oferd o perspectiva asupra rolului
personalitatii, in cazul dat a terapeutului popular, pentru comunitate. Sunt descrisi principalii
vindecatori si atitudinea comunitatii fata de ei.

in Capitolul 111, cu titlul Practici magice, cunostinte si abilitiiti circumscrise de practica
medicinala popularia sunt descrise principalele forme terapeutice specifice pentru Basarabia in
perioada cronologica propusd. O deosebita atentie se acorda tratamentului cu plante medicinale,
chirurgiei, sacroterapiei, descantatului terapeutic.

Concluziile si recomandarile generale ale cercetarii includ principalele rezultate obtinute n
procesul realizdrii scopului si obiectivelor asumate, ideile generale formulate ca urmare a

dezvoltarii problematicii lucrarii si recomandarile finale.
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Initiative teoretice experimentale si metodologice propuse. Metodologiile propuse in
abordarea problematicii tezei de doctorat, au tinut sa realizeze o cercetare pluridisciplinara, si, in
consecinga, au adaptat, au combinat si racordat diferite metode de cercetare.

In cadrul confruntirii fondului de idei care au configurat conceptual prezenta lucrare, in
special importanta ei ca fenomen pentru oameni, am utilizat metode de cercetare general
stiintifice, precum sunt analiza §i sinteza, inductia si deductia. Am axat cercetarea pe formularea
unei problematici actuale si recuperatorii in domeniu, am dezvoltat problematica recurgand la
analiza comparata, abordarea sistemica si istorica pentru a observa fenomenul medicinii populare
in complexitatea sa si a surprinde evolutia ei in timp. Pe masura necesitatii am facut apel si la
alte metode eficiente ca: realismul (cunoasterea realitatilor culturale, lucrurilor, care exista
independent de diversele teorii aplicate de premergatori in studiul medicinii populare),
institutionalismul (totalitatea normelor de comportament care reglementau actiunile indivizilor n
comunitate), sau la metodele clasice de cercetare aplicate in stiintele socio-umane — analiza
comparativa, studiul/analiza de caz, scenariul.

Cuvinte-cheie: medicina populara, etnoiatrie, terapeuti populari, descantec, ritual magic,
boli, fitoterapie, sacroterapie, psihoterapic populard, simbolism medical, sincretism,
heteroterapii, bolnav, credinte populare, plante medicinale, organoterapie, chirurgie populara,

igiena, ustensile.
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I. FUNDAMENTELE TEORETICO-METODOLOGICE DE CERCETARE A
MEDICINEI POPULARE

1.1. Repere istoriografice si surse etnografice.

Capitolul vine sa ofere o imagine asupra evolutiei bibliografiei medicinii populare de la
cele dintai elaborate — databile de la sfarsitul secolului al XIX-lea — si pana in prezent, incluzand
clasificarea lor tematica. Demersul nostru porneste de la constatarea faptului ca in mediul
stiintific al Republicii Moldova, problema medicinii populare, nu a beneficiat pana in prezent de
o istoriografie completd si unitara. Situdndu-se la granita preocuparilor medicilor, etnologilor,
istoricilor, sociologilor si folcloristilor, fiecare disciplind a abordat si evaluat doar partial
scrierile de medicind populard, in functie de propria perspectiva stiintifica. Existd perioade
aproape exhaustiv acoperite, ca urmare a complementaritatii bibliografiilor medicale cu cele
istorice, dar apar deopotriva intervale temporale marcate de o evidenta sub-documentare.
Anumite aspecte ale temei sau mai extins in unele lucriri publicate in tara [36; 41; 101, 234]. In
alte state tari cercetarea s-a desfasurat mai sistematic [32; 42, 237, 261].

Urmaérind problema recuperdrii aspectelor mai putin cercetate in spatiul Republicii
Moldova, ne propunem sa circumscriem investigatiile noastre intr-un context european mai larg,
pentru a putea observa procesul in ansamblu, similitudinile si diferentele.

Am analizat izvoarele vremii si contributiile premergatorilor la dezvoltarea cercetarilor in
domeniul abordat de noi si trebuie sd generalizam ca efortul lor stiintific a fost unul consecvent
pe anumite segmente $i a condus la configurarea domeniului ca parte importantd a studiilor
vizand cultura traditionala.

Preocuparile de cercetare a etnomedicinii pe parcursul secolelor XIX-XX au purtat un
caracter diferit, atat in ceea ce tine de scopurile urmarite, cat si in privinta cadrului cronologic de
aparitie. Astfel deosebim cateva etape de intensificare a cercetdrilor, precum si etape de declin:

1. Anii ’70-’80 ai secolului al XIX-lea. Se remarca un interes sporit pentru medicina
populara, prin culegerile de descantece, vraji, dezlegari in original; societatea accepta
»empirismul sanatos”.

2. Anii 20 ai secolului al XX-lea. In contextul afirmarii tot mai evidente a medicinii
profesioniste medicii tind sa anuleze tot ce inseamnd remediu terapeutic de origine populara,
exagerand si condamnand vehement latura magico-mitica sau religioasa a acestuia, reducand in
mod voit etnoiatria la incantatia magica sau la credintele in demoni.

3. Anii ’50-’70 ai secolului al XX-lea. Cele mai multe publicatii dezvéluie tema
etnobotanicii sau a medicinii empirice, excluzandu-se aproape in intregime din sfera

preocuparilor — magia medicala.
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4. Anii ’90 ai secolului al XX-lea si pand la etapa actuala, apare tendinta de a scoate tema
medicinii traditionale de sub observatia ingusta a unor etnografii, cercetarea medicinii poarta un
caracter pluridimensional, abordandu-se noi idei de cercetare, sau dezvoltandu-se cele vechi; se
accepta ,,empirismul sanatos” din etnoiatrie, pentru a fi exploatat, studiat si chiar aplicat si de
medicina rationald. Disputa dintre cele doud tipuri de terapie este larg gdzduitd de publicatii si
tiparituri cu caracter explicativ, uneori, dar si tendentioase, alteori.

Vom analiza mai cuprinzator contributiile fiecarei etape, iar pentru a compensa insuficienta
surselor istoriografice in anumite etape, vom relata istoricul cercetarii etnoiatriei in baza surselor
existente in tarile vecine, mai ales ca foarte multe din ele descriu tangential practicile medicale
performate pe teritoriu Basarabiei in acea perioada.

1. Anii ’70-’80 ai secolului al XIX-lea.

Primele tiparituri cu caracter clar medical referitoare la spatiul nostru cultural apar spre
sfarsitul secolului al XVIII-lea — inceputul secolului al XIX-lea, si se refera in mod special la
reglementari administrative cu caracter sanitar, de tipul ordonantelor oficiale (Masuri de
impiedicare a ciumei — 1797, intdrirea oranduielilor pentru betesuguri lipitoare — 1813),
indrumarilor medicale, igienice si antiepidemice, retetelor medicale (Aratari despre vre-o cateva
doftorii si mestesuguri — 1794, Cateva doftorii pentru oameni — 1806) sau texte magice scrise in
limba romana (Rugdciunea de scoatere a dracului, tradusd din slavoneste de un roman,
Descantecul de Samca din Bucovina, inregistrat de S. F. Marian) [101].

Date inedite despre obiceiurile medicale ale populatiei autohtone gdsim in operele lui D.
Cantemir [46] si In descrierile calatorilor strdini [50]. Dar textele occidentale nu surprind si nu
inteleg particularitatile vietii bastinasilor. Aceste surse trebuie interpretate cu grija, in contextul
lor, caci reflecta punctele de vedere ale unor oameni apartinand altor traditii culturale, astfel
incét, pentru ei era uneori destul de dificil s@ inteleaga semnificatia unor gesturi, iar alteori chiar
sa le descrie corect. De aceea, relatarile lor de célatorie cuprind multe stereotipuri, aplicate
intregului spatiu balcanic si sud-est european si stocate in imaginarul mediilor de provenienta ale
autorilor.

Catre sfarsitul secolelor al XIX-lea se intensifica preocuparile oamenilor de stiinta pentru
medicina populard, remarcandu-se o crestere substantiald a publicatiilor la acest subiect. In
pofida faptului ca cercetdrile erau infaptuite in mare parte de medici, materialele aveau un
caracter pur etnografic si nu unul stiintifico-medical. Trasatura distinctivd a acestor publicatii
este acceptarea magiei medicale si atribuirea ei ca forma ,,de linistire a sufletului si inimii”.

Si in culegerile publicate de etnografi in acea perioada, predomind ideile descoperirii si

considerarii acestui domeniu cunoscut din perspectiva ,,empirismului sanatos”. In 1886 S. F.
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Marian publicd lucrarea ,,Descantece poporane romane” in volumul ,Vrdji, farmece si
desfaceri”, care intereseaza cercetatorul prin materialul colectat din Bucovina dar si prin vasta
bibliografie tematica.

Mentinerea interesului pentru magia medicala a fost favorizatd in mare parte de
chestionarele lui B. P. Hasdeu. Chestionarul , Limbistico-Mitologic”, care face referire la
descantece si descrieri ale practicilor magice si obiectelor intrebuintate in ritual. Au contribuit la
documentarea domeniului N. Densusianu, care a lansat ,,Chestionarul despre traditiunile si
antichitatile terilor locuite de roméni” [70] si S. F1. Marian (Chestionar privind sarbatorile de
peste an si obiceiurile vietii de familie) [140].

2. Anii 20 ai sec. al XX-lea. In primele decenii ale secolului XX, in rezultatul
descoperirilor si inventiilor din domeniul medicinei stiintifice situatia se schimba radical si se
constatd o atitudine foarte negativa fatd de medicina populard. Oamenii de stiinta insista asupra
laturii superstifioase a cunostintelor medicale care aveau la baza magia, ignorand cu desavarsire
latura rationald, ce consta in efectul psihoterapeutic a acestor practici. Cu toate acestea, in
Basarabia s-au publicat cateva articole, care pe langa culegerea si clasificarea descantecelor
incearcd a descifra fenomenele de magie medicald — cercetarea proprietatilor terapeutice ale
plantelor medicinale ramane totusi scopul prioritar pentru multi oameni de stiintd in aceasta
perioada. Apar articole stiintifice definite: ,,Medicina babeascd”, ,,Plantele de leac”, ,,Medicina
populard”, ultimul publicat in Buletinul Institutului Social Roméan din Basarabia.

Importante in acest sens sunt si lucrarile: Medicina poporului de Gr. Grigoriu-Rigo [111],
Cunoasterea plantelor cu aplicatiuni la medicina populara [4], Noutati etnobotanice romanesti;
o farmacie babeasca [22], Plantele noastre medicinale [25], Botanica poporului romdn [99],
Botanica poporanad romaneasca de Simion Florea Marian [136]. Un studiu de proportii a realizat
este a lui Bianu V., Doctor de casa sau dictionarul sanatatii si editat la Bucuresti in 1910.
Lucrarea cuprinde un glosar al notiunilor ce tin de medicina si igiena populara aranjate in ordine
alfabetica.

Grigoriu-Rigo, considerat ,,autorul primului studiu de etnoiatrie din literatura folklorica
romaneasca” [111, p. 304], a remarcat in studiu sau cauzalitatea procesului maladiv, doua
subiecte devenind prioritare pentru acest demers: Boalele oamenilor si Boalele vitelor. Autorul
descrie bolile si metodele de tratament, specificand din ce zond parvine informatia; expune
integral riturile de insanatosire; se fac trimiteri la alte variante. Realizat astfel, materialul se
prezintd cd un sir de micromonografii ale tuturor bolilor atestate. Cea mai ampla descriere ii

revine deochiului si mijloacelor folosite in descantat. Lucrarea mai contine si indici alfabetici:
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Indice alfabetic de cuvintele populare cuprinse in medicina poporului; Indice alfabetic de
plantele populare cuprinse in lucrarea de fata.

Si Tudor Pamfile in lucrarea sa ,,Boli si leacuri la oameni, vite, pasari” se refera la cateva
boli intalnite si caile lor de tratare [163]. Descoperirea domeniului de catre cercetatori era un
fenomen de mai largd cuprindere in estul Europei. Medicina populara practicata de rusi a fost
descrisd de Popov G. 1. [251] prin abordarea mai multor probleme, printre care motivele si
cauzele Tmbolnavirii, condifia tamaduitorului, tipurilor de lecuitori, felurile si simptomele
bolilor, aparitia spitalelor si a personalului medical etc.

Incepdnd cu anii 20 (sec. al XX-lea), in intentia de a favoriza avansarea medicinii
profesionale, medicii continua sa exagereze si condamna vehement aspectele magico-mitice sau
religioase ale medicinei populare, reducand in mod voit etnoiatria la incantatia magicd sau la
credintele in demoni. Toate acestea au condus la pozitionarea medicinei populare in afara
intelegerii stiintifice. In pofida acestor fapte, cercetirile in aceastd directie continui si ia
amploare. La acest subiect, datd fiind importanta medicinii pentru sanatate, au fost elaborate
lucrari de nivel incipient al cercetarii, publicate in Analele Academiei Romdne. Printre ele au
relevanta deosebita publicatiile semnate de G. Ciauseanu Superstitiile poporului romdn in
asemanare cu alte popoare [52], Culegere de folclor din judetul Vilcea si imprejurimi [53] si D.
Lupascu Medicina babelor, adunare de descantece, retete de doftorii si vrdjitorii babesti [132].

N. Cartojan reflectd destul de relevant despre influenta crestinismului asupra poeziei
magice: ,,descantecele sunt supravietuiri din vechile formule si ritualuri ale magiei popoarelor
vechi... Biserica, ,,neputand lupta impotriva superstitiilor populare, le-a tolerat, dandu-le o forma
noud: in locul vechilor divinitati pagane, a introdus pe Dumnezeu, Maica Domnului si Sfint1”
[48, p. 233].

Doctorul Ch. Laugier, a imbinat cercetarea medicO-sanitard cu elementele de medicina
magica i empiricd ale poporului in lucrarea Contributii la etnografia medicala a Olteniei
(1925). Medicina empirica, efectuata in casa sau de anumite femei din sat, cunoscute pentru
priceperea in domeniu, facea parte din practica curentd in satul tradifional. Dupa el, taranul a
folosit mai multe metode terapeutice. Cele mai mult au fost utilizate: terapeutica corpologica,
tratamentul prin opoterapie si descdntecele . Cercetarile de ordin terapeutic cuprind toate
practicile, descantecele si tratamentele facute in scop de a redobandi sanatatea si de a alunga
boala. De asemenea vorbeste despre bioenergie, sugestie, autosugestie. In capitolul Medicina
empiricd sunt descrise bolile cunoscute si procedeele empirice de tratare a lor. Registrul de
termeni stiintifici ai bolilor si denumirea lor populard, prezentat in ordine alfabetica, este o

contributie la identificarea terminologiei medicale din aceasta regiune a tarii [126, p. 79- 99].
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Un aspect foarte bine cercetat al temei ramane a fi cel al utilizarii plantelor medicinale,
intrucat de acest domeniu s-au preocupat atat etnografii, cat si specialistii din alte sfere, mai ales
botanistii. O lucrare importanta in acest context este Flora gradinilor taranesti romdne; plantele
de podoaba, leac §i farmacie [21], in care autorul descrie felul in care se utilizau plantele de leac
pentru obtinerea medicamentelor, sau in scopuri superstitioase. Aceastd problema si-a gasit
reflectare si in presa periodica. Cele mai cunoscute publicatii in domeniu au fost: Plantele de
leac (Foaia scolastica, 1912), Despre plantele de leac (Astra, 1917) Numiri populare de plante
(Transilvania, 1910).

O atentie deosebitd, precum e firesc, s-a acordat florei spontane sau plantelor salbatice. Au
tratat acest domeniu din perspectiva terapeutica: A. Rauta. [182], B. Pater [169], E. Tota [205];
C. Grintescu in Contributii la studiu plantelor de leac ale poporului romdn [112].

Monografia Bocmounocnaesnckas smuoepagus  sub redactia cunoscutului etnograf
Zelenin D. K., elaboratd in anii 20 ai secolului al XX-lea si publicatd pentru prima oard in
germand in anul 1927 este remarcabila prin abordarea problematicii medicinii populare in
traditia popoarelor slave de est, incluzand studierea procedurilor igienice, superstitiilor legate de
fitoterapie, cat si explicatiile privind practicile in cauza.

Scoala sociologica a lui Dimitrie Gusti a promovat cercetarea monografica i a contribuit
la elaborarea a numeroase lucrari de acest fel. Bine documentate si alcatuite sub indrumarea
Institutului de Cercetdri Sociale, dupa o schema elaboratd minutios, a stimulat elaborarea mai
multor lucrari bine documentate. Monografiile si culegerile datorate activitatii acestui institut
contin materiale pretioase privind diferitele aspecte ale vietii rurale basarabene.

Cele mai importante cercetari monografice privind terapeutica populard, realizate in cadrul
scolii sociologice a profesorului D. Gusti, apartin Stefaniei Cristescu si sunt efectuate in diferite
zone ale Roméaniei. Importante pentru cercetarea data sunt in special cele din s. Cornova, jud.
Orhei (Basarabia intra atunci in componenta statului roman). Volumul aparut in baza acelor
cercetari a fost publicat abia in anul 1984 in S.U.A., insumand cateva studii ale autoarei si
culegerile inedite asupra manifestarilor spirituale din aceasta localitate. In 2003 volumul apare in
a doud editie, revazut si adaugit, cu titlul Descantatul in Cornova — Basarabia. Cercetarile de la
Cornova au avut loc in vara anului 1931, in cadrul celei de-a saptea campanie monografica
organizati de D. Gusti. In prima parte, intitulati Materiale este publicat integral materialul
referitor la descantecele colectate in Cornova. In primul capitol al acestei sectiuni, intitulat
Descantatori si descantati, sunt concentrate fisele de raspuns la chestionarul privitor la

manifestarile spirituale intocmit de Stefania Cristescu si testat de ea pe teren [61, p. 25].
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Asa cum remarca §. Cristescu, femeia detine rolul de seama in pastrarea si practicarea
magiei casnice, a descantecului: ,,practica descantatului era la Cornova feminina si prestigioasa”.
,Inovatoare In gandirea Stefaniei Cristescu sunt indeosebi: prezentarea agentilor magici; analiza
circulatiei formulelor magice, raportarea acesteia la ,,gradul de specializare magica” a agentilor
si discutia privitoare la intrepatrunderile intre religios si magic in Cornova anilor 1930” [60, p.
14]. Partea a doua, Studii, contine patru articole despre descantatul in Cornova la care s-au mai
adaugat in aceastd editie Chestionarul pentru studiul credintelor, practicilor si agentilor magici.
Subiectul agentului reprezinta o tentativa originala de analiza a acestui personaj important pentru
relevarea temei de etnoiatrie dar apare publicat pentru intdia oara abia in volumul de la 1984].
Potrivit autoarei, In Cornova la acea data stiau sa descante foarte multe persoane. Informatiile
referitoare la descantatori sunt dispuse in tabele (sau scheme) numerotate de la A la O si
clasificate dupa: grupe de varsta; clasd sociala; stiintd de carte; de la cine au invatat; satul de
origine; numarul celor care stiu anumite tipuri de descantec; numarul de descantece stiute de
fiecare descantator. in continuare sunt depistati ,,26 descantatori preferati ai satului”’; acestea sunt
grupati dupa: varsta; clasa sociala; stiinta de carte; de la cine au invatat; satul de origine; numarul
descantecelor pe care le cunosc fiecare din descantdtorii renumiti; lista descantatoarelor care stiu
sa faca si de rau [60, p. 209-231].

Un volum de materiale inedite, elaborate de participantii cercetarilor satului Nereju (Tara
Vrancei) intreprinse la 1927 si la 1938 in cadrul campaniilor monografice organizate de
profesorul Dimitrie Gusti, publica in 2002 Paul H. Stahl. Materialele, salvate de la distrugere de
catre alcatuitorul acestui volum, intregesc aspecte importante ale investigatiilor infaptuite de
Institutul Social Roman (Bucuresti). Lucrarea, intitulata sugestiv, Cum s-a stins Tara Vrancei
(Nereju — sat din Vrancea), cuprinde, in sectiunea a II-a, folclor si obiceiuri, informatii despre
genul lecuitorului, credinta Tn puterea cuvantului [195] etc.

Un alt domeniu important al medicinii populare este cel reprezentat de descantece, farmece
si vraji, adica de forme culturale bazate pe magie, in care sinteza cuvantului, gestului si
obiectului formeaza contextul desfasurarii procesului de lecuire. Oamenii apelau la aceste
practici apreciindu-le ca fiind singurele posibile in situatia cand sufereau si, in virtutea
mentalitatii de atunci, le considerau utile. Din perspectiva gandirii rationale ele au fost calificate
ca fiind bazate pe superstifii. O contributie certa in acest domeniu au avut: Artur Gorovei,
Candrea 1. Aurel, care au pus temeiurile cercetarii, incluzand in circuitul stiintific informatii ce
vizau practici de la sfarsitul secolului al XIX-lea — inceputul secolului al XX-lea.

Sunt de mare valoare stiintifica lucrarile Descdntecele romdnilor de Artur Gorovei [98]

Folclorul medical roman [42] si Simbolismul in terapeutica populara [43] de Candrea 1. Aurel.
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Autorii analizeaza bolile, agentii care le provoaca si actiunile simbolice pentru alungarea bolilor,
atingdnd astfel si aspecte ale simbolismului utilizat in terapeutica populard. De asemenea
intreprind o clasificare a descantecelor dupa cateva criterii: forma (scurte, lungi), cerere, scop.

In lucrarea sa Artur Gorovei, pe langa faptul ¢a prezintd o culegere imensa de descantece,
analizeaza vrdjile si farmecele (mijloace si ingrediente intrebuintate, cine sunt vrdjitorii,
deosebirile dintre vrajitori si fermecatori). Autorul isi intemeiaza studiul despre descantece pe
mai mult de 2500 de texte din publicatii si manuscrise. In corpusul de texte A. Gorovei omite
practica magica, scopul volumului fiind a insuma toate textele cunoscute pana atunci. Acest
neajuns al lucrdrii este explicat de autor prin faptul ca nu a intentionat sa elaboreze ,,0 lucrare de
medicina populard” Referinte generale asupra practicilor de insanatosire gasim doar in studiul
introductiv. Tot aici A. Gorovei incearca a defini ce este un descantec, cine descanta, cand si cu
ce etc. Autorul da o listd vasta de nume sub care apare in descantece diavolul ca pricinuitor al
bolilor si vorbeste despre credinta in acest spirit al raului la alte popoare. Gorovei integreaza
descantecul in cultura universald, vorbind despre credinta in existenta diavolului si la alte
popoare; prezinta un istoric al atestarii descantecului la romani. Autorul delimiteaza original 11
tipuri de descantece ,,dupa forma in care sunt imbracate, dupa modul in care se practica” si le
grupeaza in ordine alfabetica, dupa denumirea bolilor. Colectia mai prezinta 203 boli, pentru
fiecare inserand tipurile corespunzitoare de descantec cu variantele lor. In lipsa unor indici sau
tipologii ale descantecelor, efortul lui Gorovei de a contribui la sistematizarea poeziei magice
meritd sa fie apreciat. Astfel, autorul se pare cd a epuizat aproape toate sursele posibile, creand o
importanta lucrare de referinta.

3. Anii 50 ai sec. XX se caracterizeaza printr-0 aprofundare a studiilor in domeniul
medicinei populare. La aceasta temd Incep sa scrie toti mai multi oameni de stiintd. Cea mai
indragita problemd a acestei perioade o constituie plantele de leac si fitoterapia, care primise
statut de element terapeutic popular rational. Problema magiei medicale continue totusi sd se
discute in cercurile stiintifice. Bujild Mircea este unul din autorii care abordeaza acest subiect in
lucrarea sa ,,.Despre medicina populara” [26]. El face insa, o caracteristicd de ansamblu,
incluzand si tratarea cu ajutorul plantelor si a vrajilor.

Cea mai insemnatd contributie in domeniu medicinii populare din aceasta perioada rdmane
a fi lucrarea lui lon-Aurel Candrea Folclorul medical romdn comparat: privire generald.
Medicina magica (1944). Volumul se caracterizeaza prin numeroase informatii noi provenind de
la corespondenti, printr-o sistematizare originald a materialului, prin analize si sugestii apreciate

in cercetdrile ulterioare. Autorul a conceput o lucrare de proportiile unui dictionar comparat al
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cunostintelor populare despre partile corpului omenesc, despre originea bolii si a leacurilor,
despre remediile magice si empirice folosite in vindecare.

In capitolul Terminologia boalelor autorul prezintd numirile populare pentru 124 de boli,
precum si numirile ce exprima starea patologica [42, 218-225]. Lucrarea este insotitd de un
indice de nume si de lucruri care faciliteaza consultarea materialului.

Intr-un capitol aparte sunt expuse credintele populare referitoare la deochi: ce e deochiul,
cum se provoacd, cine poate deochea, cine poate fi deocheat, efectele deochiului, stingerea
carbunilor, paza de deochi, amulete si talismane. Analiza textelor de poezie magica este
efectuatd in capitolul Descantecele. 1.-A. Candrea preia principiul compozitional de clasificare a
descantecelor promovat de A. Gorovei, 1l dezvolta, propunand o schema proprie. Prin aceasta
lucrare Candrea reuseste sa sistematizeze credintele legate de medicina magica In aspect mai larg
si din perspectiva comparata, elaborand primul studiu complex de acest fel.

Medicina populara a constituit pentru I.-A. Candrea un domeniu predilect si permanent de
cercetare. Meritele marelui carturar rezida si in stabilirea etimologiei termenilor de etnoiatrie
romaneasca.

O importanta activitate in cercetarea etnomedicinei a avut-o Gheorghe Pavelescu. Lucrarile
sale binecunoscute au fost elaborate in rezultatul investigatiilor intreprinse de catre el in cadrul
Institutului de Cercetari Sociale al Romaniei in vara anului 1939. Preocupdrile autorului au tinut
de problema magiei medicale: viziunea magica, vrajile si descantecele, agentii magici;
descantatul si descantece, exorcismului ca amenintare sau blestem adresat bolii [172].

Opera stiintifica a lui Pavelescu detine o importanta deosebita pentru studierea
descantecului [170; 172; 172] si a etnoiatriei in general.

Studiul Aspecte din spiritualitatea romdnilor transnistrieni, aparut la 1944, contine date
referitoare la practica descantatului si 14 descantece, dintre care primele 8 au fost inregistrate de
la o singurd informatoare. Repertoriile de texte publicate de autor denotd si in localitétile
cercetate o traditie bogata a speciei [170].

Perioada postbelica (anii 50 — 70 ai sec. XX). Cele mai multe publicatii dezvaluie tema
etnobotanicii sau a medicinii empirice, excluzandu-se aproape in intregime din sfera cercetarii
stiintifice — magia medicala.

Lucrarile aparute atunci in republica, cu parere de rau, abordau doua probleme: plante
medicinale si folclorul medical. Cele mai cunoscute lucrari din domeniul etnobotanicii sunt:
JlekapctBenHas ¢uiopa Monnasuu [245] si Konekmaps nianmenop meouyunane [236] etc.

In antologiile de folclor apirute in anii 60 ai secolului XX este initiata publicarea unor

colectii impresionante de folclor. Prin aceste prestigioase serii sunt puse in circuit date noi de
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poezie magica [10], [175]. In Introducere P. Biltiu releva vorbeste despre importanta practicii
magice: gestica, ustensilele, apa; de asemenea analizeaza imaginile din text: puterea magica a
culorilor, simbolistica cifrei trei etc. Asa-numitul descantec de lene face parte din categoria
parodiilor si este folosit, dupa cum se precizeaza, la sezatori, pentru a sustine atmosfera de glume
si veselie.

Printre studiile de sinteza referitoare la particularitatile descantecului aparute in perioada
postbelica sunt cercetarile lui Ovidiu Papadima din volumul Literatura populara romdna,
publicat la 1968 [166]. Un capitol din acest studiu si anume Structura artistica a descantecului a
aparut in Revista de Istorie §i teorie literara [167, p. 357-368] ia in dezbatere probleme
fundamentale legate de descantec (originea, factorii conservarii, ariile de raspandire,
clasificarea). Investigatia exceleaza prin relevarea particularitatilor estetice ale poeziei magice,
menite ,,s4 zguduie pacientul in cel mai inalt grad, sa-1 facd sa creadd orbeste in eficienta
descantecului” [167, p. 362].

De un interes aparte sunt studiile de folclor comparat care iau in discutie comunitatile
descantecului romanesc cu cel al ucrainenilor [227, p. 142-153], al bulgarilor [62]. Despre
descantdtorii tigani si repertoriul unui descantdtor relateazd Gheorghe Pavelescu. El enunta ideea
ca repertoriul descantatorilor ,,consta dintr-un numdr limitat de teme, imagini s$i motive”.
Autorul, pomenind despre descantatorii {igani, spunea: ,,... adesea nu pot comunica decit o
singura formula orala pe care o adapteaza, dupa imprejurari, diferitelor teme” [171, p. 99].

Gheorghe Vrabie, cunoscut in anii 50 prin studii de poezie magica, remarca in Discursul
din studiul Retorica folclorului: ,,Descantatoarea ca sa ,,vrajeasca”, ca actiunea cuvantului sa-si
atingd scopul, schimbd modulatiile vocii. Silabele capatd anumita structurd, care influenteaza
tempoul rostirii §i denotd incarcdtura energicd si semanticd” [215, p. 200]. Autorul isi
reactualizeaza studiile si publica mai apoi volumul De civitate rustica [214, p. 87-96], lucrare
care, de asemenea, are ca scop relevarea specificului medicinei populare.

O. Birlea investigheaza unele date de medicind populara in capitolul Descdntecul din
volumul Folclor romdnesc, 11. Demersul sdau se deosebeste prin multitudinea problemelor
abordate, profunzimea aprofundarea si analiza unor aspecte definitorii, precum: terminologia,
ingredientele si recuzita arsenalul magica, ipostazele latura empirice ale riturilor de Tnsénatosire
[12, p. 15-16].

Studii asupra unor aspecte ale medicinii populare s-au intreprins in Republicd si in
perioada sovietica. Trebuie sa subliniem in acest sens faptul ca Arhiva Academiei de Stiinte a
Republicii Moldova detine peste 2000 de descantece, colectate pe teren intre anii 1946-1994.

Dintre acestea doar un numar minim s-a publicat in culegeri de folclor [62, p. 95-102; 64, p. 96-
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105; 63, p. 71-84; 65, p. 90-95; 66, p. 100-104; 67, 148, p. 32-48]. In cateva monografii si
culegeri recente [183, p. 15-16, 267-268, 315-345; 208, p. 49-52, 261-265] se reflecta, printre
altele, si interesul constant al culegatorilor pentru descantec. Capitolul Descdntece din Schite de
folclor moldovenesc (1965) semnat de 1. D. Ciobanu este primul din perioada postbelica care
abordeaza aceastd tema studii [54, p. 113-118]. Compartimentul capitolul Descdantecele din
Creatia populara, semnat de Leonid Curuci, este cel mai amplu studiu asupra acestei specii,
publicat pana acum in Republica Moldova. Autorul analizeaza originea si evolutia descantecului,
ustensilele folosite n practica ceremonial, imaginea fortelor timaduitoare si imaginea bolii.

Remarcam faptul cd putinele studii teoretice din aceasta perioadd RSSM au fost elaborate
inclusiv in baza textelor din arhiva academica sus-numita.

In anul 1985 medicul Eugen Popusoi finalizeaza un studiu de istorie a medicinei, in care
periodizeazd si descrie evolutia serviciilor medicale de pe teritoriul fostei RSSM. Chiar daca
lucrarea este penetratd de ideologia specificd acelui timp, unele teze expuse prezintd interes
deosebit pentru studiul nostru. Meritul autorului consta in promovarea ideii, potrivit careia
cunostintele de medicind ale poporului constituie parte componenta a patrimoniul cultural din
Moldova [252, p. 1].

Un traseu diferit au urmat cercetarile realizate in afara hotarelor republicii, in special catre
anii 60-°70 ai sec. XX, cand in cercurile oficiale si mediile stiintifice atitudinea fata de medicina
populara s-a schimbat esential. Acest subiect devine predilect pentru savanti din diferite domenii.
Ei descriu si analizeaza nu numai metodele rationale de tratament, dar si cele irationale — adica
medicina magica. Cunoscute in acest sens sunt lucrarile savantilor: Toren 1. D. [apud 234],
Tocarev S. A. [256], Bromlei lu. [228], Arnautova [223], Cagarov E. G. [apud 261], Kolosova
[237], Arutiunov S. [224], Toporov V. N. [apud 234], Haritonova V. [261].

Dintre cercetatorii cunoscuti pe intregul mapamond, care au facut referinte la medicina
traditionala sau tangential au atins unele subiecte ale temei, importantd prezinta lucrarile
savantilor J. Frazer [81]., V. Terner [258], A. van Gennep [88], K. lung [264]., M. Mauss [142],
M. Eliade [75, 76], L. Blaga [13], U. Eco [263] etc.

Prima si cea mai cunoscutd clasificare a riturilor magice 1i apartine lui Dj. Frazer, el
divizandu-le in doua mari categorii magia homeopatica (imitativa) si contagioasa (molipsitoare).

La inceputul secolului al XX-lea A. van Gennep a dezvoltat cercetarea riturilor relevand
structura si tipologia acestor forme culturale.

Dintre savantii rusi care au nazuit sa clasifice riturile magice se remarca lucrarea lui A.

Tocarev. Clasificandu-le in functie de scopul urmarit prin utilizarea magiei, el evidentiaza cateva
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tipuri: magia medicald, apotropaicd, ddunatoare (distructiva), mestesugareasca (de aducere a
norocului in afaceri), militard, metereologica etc.

Despre metodele magice, mistice, fizioterapeutice scrie si Valentina Haritonova, care
sustine ca la intersectia medicinii profesionale cu medicina populara std medicina casnica.

In anii ’90 ai sec. XX concomitent cu studiile de fitoterapie s-au elaborat si culegeri de
descantece. Cel mai important corpus de poezie magicd efectuat in acesti ani este volumul
Descantece din Moldova (texte inedite) din seria Caietele Arhivei de Folclor (1982) [55].
Textele au fost colectate timp de 10 ani si provin din inregistrari pe banda de magnetofon, dar si
din anchete indirecte, pe bazd de chestionar, facute de nespecialisti. Autoarele Lucia Cires si
Lucia Berdan au pus in circuit texte selectate din Arhiva de folclor a Moldovei si Bucovinei. in
problema tipologizarii descintecului autoarele au acceptat principiul compozitional, initiat de A.
Gorovei, si schema propusa de O. Birlea (intervenind in ele cu unele precizari). Textele au fost
clasificate in tipuri simple si tipuri mixte. Eficienta riturilor de insanatosire este explicatd prin
cunostintele empirice si psihoterapeutice aplicate.

4. Anii "90 ai sec. XX pana la etapa actuala. Apare tendinta de a scoate etnoiatria de sub
observatia Ingustd de dinainte, cercetarea medicinei poartd un caracter pluridimensional,
abordandu-se noi idei de cercetare, sau dezvoltindu-se cele cunoscute vechi; se acceptd
»~empirismul sandtos” din etnoiatrie, pentru a f explorat, studiat sau si chiar aplicat si de medicina
rationald. Disputa dintre cele doua tipuri de terapie este larg gdzduitd de publicatii si tipdrituri cu
caracter explicativ, uneori, dar si tendentioase, alteori.

Schimbadrile sociale din ultimii ani au oferit noi deschideri in cercetarea fenomenelor de
magie populara. Cercetarile intreprinse in perioada mentionata se inscriu intr-0 etapa moderna de
abordare a culturii populare. O lucrare relativ recenta in acest domeniu este Structuri magice
traditionale de Nicoleta Coatu [56]. Autoarea intreprinde analize semiotice asupra sistemului
cultural magic al descantatului, pledand pentru o viziune complexa asupra descantecului, dar si a
medicinei populare in general. Sincretism cultural magie-mit-religie, structura de comunicare, rol
si comportament, structuri poetice-magice, coordonate spatiale si temporale; semantismul
numadrului si al culorii sunt probleme analizate in compartimente aparte in aceasta lucrare.

In Povestea unei vrdjitoare: o abordare antropologica a mentalitatii rurale traditionale
[130], A. Liiceanu studiaza personalitatea descantatorilor. Autoarea remarca urmatoarele:
,humai refacand acest univers putem intelege rostul vrdjitoarei in colectivitatea rurala
traditionala. Prin ea, ca individ, putem reface... universul §i, apoi, prin cunoasterea lui o putem
intelege” [130, p. 9]. Autoarea indicd sursele de inspiratie ale investigatiei intreprinse,

mentionand complexitatea unei asemenea cercetari. Inregistrarile practicilor magice performate
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de Ana Herbel, ca si o serie de relatari ale persoanelor care au cunoscut-o, au fost facute, inclusiv
de Radu Rautu, care, de altfel, a explorat acest material in elaborarea unui studiu ce ofera
perspective moderne de interpretare [180].

In ultimii ani apar tot mai multe publicatii de valoare la tema medicinei populare. Un loc
de seama in domeniul investigat ocupa studiile A. Olteanu Ipostaze ale maleficului in medicina
magica [159], Metamorfozele sacrului: dictionar de mitologie populara [160] si Scoala de
solomonie: divinatie si vrdjitorie in context comparat [161]. In Ipostaze ale maleficului in
medicina magica A. Olteanu intreprinde ,,0 abordare a domeniului medicinei magice, aflat la
intretdierea unei vechi stiinte sacre cu rutina experientei oamenilor din societatile traditionale”.
Din aceastd perspectiva autoarea evoca credintele poporului roman (sprijinindu-se pe exemple
din S. FI. Marian, T. Pamfile, E. Niculitd-Voronca etc.) in contextul credintelor similare ale altor
popoare. In capitole aparte prezinti: Magia, Elemente ale sacrului, Reprezentantii sacrului,
Mijloace magice, Scheme structurale ale actelor magice, Practici magice, Reprezentarea
bolilor, Conditionarea temporala, Conditionarea spatiala, Plante magice, Obiecte magice.
Autoarea constatd ca descantecele, in general, sunt compuse din unul sau mai multe episoade.
Primul, invocatia, are menirea de a castiga ,,bunavointa ajutorului supranatural”, si este rostita
adesea ,,pentru a crea atmosfera rituald” [159, p. 245].

in Metamorfozele sacrului, A. Olteanu defineste termeni din mitologia populard in plan
comparat. Adusatura, faptul, descantecul, vraja, farmecul, acestea si al{i termeni specifici
descantecelor sunt analizati in dictionar, fiind, dealtfel, preluati din Ipostaze ale maleficului in
medicina magica [160].

Lucrarea A. Olteanu Scoala de solomonie: divinatie si vrdjitorie in context comparat ofera
cititorului un vast material a credintelor populare despre vrajitori, demoni, ustensilele folosite in
ritual. Autoarea reflectd in continuare, In capitole aparte: Nasterea vrdjitorilor, Inifierea
vrajitorilor, Bestiarul demonic, Plante magice, Ingrediente magice, Instrumentarul clasic,
Luarea manei, Magia meteorologicd etc. in capitolele dedicate farmecelor autoarea expune
credintele legate de ursita, descriind cateva metode prin care se incearca animarea acesteia
(invocarea stelei, manipularea braului demonic, a hornului, a focului, a unei oale de lut etc.).

Lucréri importante Tn domeniul medicinei populare si magiei medicale realizeaza Camelia
Burghele. Una din lucririle ei — [n numele magiei terapeutice [30, p. 121] detine un stil bine
gandit si rafinat prin care prezintd sintezele privitoare la fenomenul magiei in general si
cercetarile de teren. Autoarea ne vorbeste despre functionarea descantecului si explica gradul de
credibilitate ce 1 se mai acorda in satele contemporane. Istoricul si metodologia cercetdrii in

domeniu au fost abordate foarte elocvent de catre C. Burghele in prima parte a lucrarii,
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nominalizate astfel: Descantecul la sfarsitul secolului XIX si inceputul secolului XX (M. Gaster,
N. Cartojan, D. P. Lupascu, S. Liuba si A. lana, M. Canianu, N. Leon, T. Pamfile, G.
Bujoreanu); S. Fl. Marian si actiunea sa de pionierat; Descantecul, remediu terapeutic si
psihoterapeutic (Charles Laugier); Candrea sau leacurile populare pentru orice boala;
Descantecul, dincolo de rostirea cuvantului (Ovidiu Papadima); Limba descantecului popular (O.
Densuseanu, A. Rosetti); Magia magiei: folclor magic si etnoterapeutic (G. Pavelescu); Noi
incercari de tipologizare (Ovidiu Birlea); Descantecul — poezie rituala (M. Pop si P. Ruxandoiu,
S. Cristescu Golopentia); Despre modernitatea structurilor magice traditionale sau descantecul
din interiorul descantecului (N. Coatu); Izoland maleficul din descantecul magico-terapeutic (A.
Olteanu), Fete si unghiuri sau descantecul ca prisma: cate fete, atatea abordari (M. Sefer, M.
Sefer, V. Bologa etc.). Intr-o forma concisa, capitolul reuseste si ne prezinte etapele principale
ale cercetarii magiei medicale.

Partea a ll-a a lucrarii, Sub semnul antropologic al femininului magic dezvaluie implicarea
aproape exclusiva a femeilor in terapeutica magica. ,Incomparabil mai perseverente decat
barbatii, femeile par a gasi inca acel echilibru fragil intre modelul arhetipal si inovatia impusa de
noul sistem socio-cultural prin care traditia sa supravietuiasca” [30, p. 121].

C. Burghele a publicat si studii referitoare la descantec, nuantand aspecte abordate mai
putin in cadrul cercetarii acestei specii de folclor [29; 31; 219].

O lucrare cu texte inedite din Galati este volumul Practici stravechi la sfarsit de mileniu,
scris de Cati Motea. Colectia de poezie magica publicatd de autoare face parte dintr-un proiect
mai vast promitator de alte lucrari in domeniu [149].

Importante pentru tema ce ne intereseaza sunt si lucrarile, consacrate studierii plantelor
medicinale, precum: Ghid terapeutic naturist si refete de post [1] si Tratamente integrative prin
medicina naturala [168].

Experienta traditionala a popoarelor lumii in domeniul medicinei este studiata la etapa
actuald pe scara larga si in Rusia, Ucraina, Belorusia; Armenia, Georgia etc. A stimulat
cercetarea domeniului Conferinta Stiintifica Aspecte etnografice in cercetarea medicinei
traditionale, organizatd in 1975 la Leningrad.

Remarcam pentru acea perioada si abordari fitoterapeutice finalizate cu intr-un sir intreg de
lucrari si periodice, cele mai cunoscute si mai importante pentru studiul nostru fiind sunt:
@apmarxoenosus  [247], [Huxopacmywue  nexapcmeennvie paccmenuss CCCP  [229],
Jlexapcmeennvie paccmenus 8 HapoOHoU meouyune [246] s.a.

O colaborare a autorilor armeni au dat rezultate deosebite pentru cercetarea etnologica. Ei

analizeaza pentru prima data medicina populara ca o parte componenta a sistemului de integrare
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a etniilor, trasaturile comune in practicarea medicinii populare la diferite popoare, rolul medicinii
populare ca factor al dezvoltarii durabile a omenirii [apud 261].

Credinta oamenilor 1n superstitiile legate de tratamentul cu plante, fundamentarea ei,
cauzele aparitiei lor, aspectele psihologice ale mentinerii acestora, au constituit obiect de
cercetare si pentru autorii: B. Ycauéra [259], K. Ilpranckas [262], W. [Nankues [250] si K.
Kpayn [238].

Dezvaluiri cu problematica diversd, in special a celei, ce tine de psihologia individuala si
de grup se contin si In lucrarile autorilor: M. Teodorescu [203], A. Harnaj [114], D. Gogleaza
[94].

O interpretare consecventd a simbolismului plantelor medicinale ofera in exegezele sale
cercetitoarea din Sankt-Petersburg Valeria Kolosova [238]. In publicatiile sale, pe langa
simbolismul medical scruteaza relatia dintre denumirea plantei cu boala ce necesita a fi tratata,
orientand cercetarile In domeniul fitonimiei.

Mai multe lucrari referitoare la medicina populara sau cu tangente la acest domeniu apar in
Republica in primii ani ai secolului al XXI-lea. Cea mai ampla din ele, este lucrarea Elizavetei
Kvilincova, aparutd in 2010 [234]. Monografia contine informatii inedite despre medicina
populara a gagauzilor, despre cunostintele si credintele circumscrise acestor practici. Autoarea
pune in valoare un aspect putin cercetat al culturii, si anume cunostintele populare referitoare la
medicina populara si abordeaza dupa rigori complexe magia medicald. Informatiile adunate in
urma cercetarilor de teren sunt inedite si au fost structurate destul de reusit in continutul acestui
volum, incat au contribuit la solutionarea unui spectru de probleme importante. Sunt prezentate
relatiile dintre formele de incantatii magice, descrise tipurile lor functionale, este apreciata
autenticitatea acestor practici.

Informatii valoroase despre obiceiurile de nastere, igiena casei si nou-nascutului,
simbolismul culorilor, metodelor apotropaice etc., regasim in lucrarea Olgai Luchianet
Ilymewecmeue 6 dmnonocuro [244, p. 21, 32, 50-56]. Culegerea de studii si articole X3 ucmopuu
monoasckou smuoepaguu (XVII — XVIII eexa), poate servi ca indreptar de istoriografie in
cercetarea etnologicd din Republica Moldova [243]. Tinem sd remarcam si predilectia
cercetatoarei pentru relevarea surselor s§i a contributiilor vizadnd alimentatia si igiena
basarabenilor din mai multe lucréri, inclusiv din cele recente [243].

Date valoroase pentru cunoasterea etnoiatriei intalnim in studiile Varvarei Buzila. Astfel,
articolul Ziua moasei [41], releva importanta moasei pentru comunitate dar si al obiceiului
cinstirii ei; articolul Eticheta traditionala manifestata prin simbolismul corporal [37, p. 12-14]

dezvaluie resorturile mentale populare in legaturd cu imaginea omului sandtos, iar Fantdnile in
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sistemul de valori al culturii populare — importanta vitalad a apei potabile, precum si metodele de
pastrare si ingrijire a surselor de apa [38, p. 29-43].

Ghidul practic Costumul popular din Republica Moldova [36] initiaza conceptii de terapie
prin piesele de port, ceea ce a constituit un imbold de a aprofunda studiile Tn acest domeniu.
Tentativa a finalizat prin publicarea unui studiu experimental intr-o culegere din tara [110].

Anrticolul Obiceiul cinstirii vinului la moldoveni, publicat de V. Buzila vine sa demonstreze
impactul consumului vinului aflat sub incidenta obiceiului si care penduleaza intre norma si
exces [39] util pentru cercetarea de fata gratie datelor despre eticheta si reflexele poporului
asupra acestui fapt.

Despre efectul curativ al vinului si produselor de vitd de vie reitereaza in mai multe lucrari
academicianul Boris Gaina. Lucrarile Via, Vinul si Civilizatia [85] si Strugurii, vinul si
proprietdtile lor nutritive si curative: lucrare metodico-didactica [84] permit intelegerea culturii
si civilizatiei vinificatiei, inclusiv raportului lor cu medicina populara.

Date cu caracter inedit, referitoare la spatiul cercetat, se publica la inceputul secolului al
XX-lea si peste hotarele tarii. Informatii valoroase releva Florentina Tone, care a recuperat din
arhiva Muzeului National al satului ,,Dimitrie Gusti” douad dosare cu fise, elaborate de catre
monografistii in 1928 in comuna Fundul Moldovei (Bucovina). Aceste fise descriu starea
sanitard a comunei, a modului de constructie si intretinere a casei (igienica sau nu), a bolilor cu
caracter pandemic cu care se confruntau locuitorii acestei comune, marginalizarea bolnavului
psihic, dar si despre careva obiceiuri alimentare si de igiend a locatarilor, recuperate gratie
scrisorii lui Francisc Rainer sotiei sale [209, p. 72-73].

Odata cu aceste valoroase culegeri ce ne-au servit drept baza a analizelor Intreprinse in
prezenta cercetare au aparut si diverse brosuri, carti de popularizare a domeniului cuprinzand
texte selectate din publicatiile anterioare, fard indicarea sursei. Sunt lucrdri Asemenea carti au
fost editate in scop de comercializare si nu pot fi folosite in studiile stiintifice din cauza lipsei

complete a datelor referitoare la provenienta textelor.

1.2. Teorii si interpretari cu privire la conceptul de medicina populara

In toate timpurile medicina populard a constituit tema unor permanente dezbateri.
Controversele vizeaza importanta ocrotirii sanatatii, consideratd majord in toate societatile, si
pastrarea sanatatii lor. Exemplu in acest sens este §i scrierea care urmeaza mai jos, datata cu
perioada cronologica propusa spre cercetare (sfarsitul secolului al XIX-lea). Iata cum se

defineste medicina populard in ea: ,,nevoia unui popor lipsit de cunostinte medicale, care cauta
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ca in caz de boald sa se vindece prin puterea lecuitoare a buruienilor si a descantecelor, a dat
nastere la o multime de obiceiuri si credinte pline de invataminte si folos pentru cei care se ocupa
de aceasta stiinta” [101]. Tocmai aceste ,,obiceiuri si credinte pline de invataminte” sunt criticate
intru totul de adeptii rationalismului categoric. ,,Medicina populard este un complex de
prejudecdti medicamentoase”, remarca parazitologul si biologul N. Leon. ,Prejudecitile,
amuletele, talismanele, descantecele si obiceiurile religioase constituie o terapeutica stupida,
fiindca bolnavul este patruns de incredere oarba in practica lor, caci neglijeaza in acest timp un
tratament medical sanatos™ [128].

Medicii au avut pozitii diferite fata de metodele populare de tratament, divizandu-se in
doua tabere: unii criticau intreg sistemul etnoiatric rural, - altii (cea mai mare parte) au fost in
stare sd perceapa rationalul unei parti a etnoiatriei, acceptandu-i insemnatatea.

Constantin Barbulescu [266] remarca o atitudine rea intentionatd a medicilor practicanti la
sfarsitul secolului al X1X-lea fatd de normele de tratament si igiena taranesti: ,,Problema e ca
medicii parca aleg din multitudinea de tarani ce li se perinda prin fata ochilor pe cel mai sarac
pentru al pune in paginile scrierilor lor. In literatura medicala a sfarsitului de secol XIX lumea
taraneasca se identificd pana la suprapunere cu mizeria sociala”. Mai mult ca atat, autorul gaseste
si 0 explicatie pentru acest fapt, remarcand cd medicii isi explicau 1n asa mod propriile erori si
neputiinta de a fatd numeroaselor probleme aparute (epidemiilor holera, tif, sifilis etc.).

Unul dintre medicii renumiti prin ideile pozitiviste ce le promova fatd de medicina
populara a fost Valeriu Bologa, care recunostea marea importanta a cercetarii medicinei empirice
ca punct de plecare pentru medicina stiintifica, sau ca solutie alternativa pentru tratamentele
medicamentoase chimice in prefatd la cartea lui G. Bujoreanu. Insusi autorul cartii sugera ci
»lucrarea a fost conceputd, printre altele, si pentru a fi cititd de medici, care vor proba astfel
leacurile si vor sfatui pe oamenii simpli asupra utilizarii si eficacitatii lor” [27, p. 2].

Valeriu Bologa Incearca sa evidentieze diferenta intre medicina de leac, vraji si farmece
intr-o carte special dedicata acestor categorii culturale: ,,daca folosirea ierburilor de leac de
intelepciunea populara si transmiterea lor pana in zilele noastre are multe traditii bune, nu acelasi
lucru se poate spune despre vrdji si vrajitorie” [17, p. 10].

Intr-o carte aparuta la inceputul sec. al XX-lea Medici si medicind in trecutul romdnesc ia
atitudine fatd de domeniu si Nicolae lorga, care foloseste termenul de medicina babelor pentru
medicina populard. Sintagma de altfel s-a consacrat in mediile culturale romanesti prin cartea lui
D. Lupagcu [133]. ,,Cat despre medicina babelor, spune lorga, acum am constatat, umbland prin
vechi colectii de documente, ca pot sa existe $i marturii istorice cu privire la practicarea acestei

medicine, care e cu totul altceva decat falsa medicind a descantecelor, in descantece e numai
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supranaturalul care prin anumite elemente diabolice — fiindca e curios ca in toate religiile dracul
e cel mai de ispravda — readuce sanatatea; stapanul elementelor rele, care au patruns in corpul
omenesc, evacueaza teritoriul, care prin urmare se reface, in medicina babeasca nu este insa
aceasta: e inceputul medicinei celelalte, omenesti, rationale, pamantesti, fara amestecul fortelor
infernale, subpamantene” [120, p. 10]. Interventia lui lorga este cu atat mai valoroasa, cu cat, de
la Tndlfimea personalitatii sale culturale incontestabile, face trimiteri si la imaginarul bolii in
orizontul folcloric. El este oarecum corectat, cafiva ani mai tarziu, prin pozitia pe care o adopta
Charles Laugier (doctor de profesie, chiar cu o functie Tnaltd in administratia sanitara), referitor
la acelasi subiect; interesant este ca Laugier — nota bene, medic — acceptd chiar si valoarea
terapeutica reala a descantecelor, intr-un demers stiintific [126], despre care vom vorbi mai
tarziu.

Mircea Eliade vede etnoiatria ca un mijloc — de integrare cosmica a omului, de expunere si
traire plenara a unei ,,viziuni armonice” intre corpul sau si echilibrul universului. Or, calibrarea
starii de sanatate — prin mijloace multiple, mitice, magice, religioase, empirice — este conditia
sine gua non a unei asemenea integrari armonice [75, p. 32-76].

Este semnificativ faptul ca, in lucrarile de medicina populara, conceptual se vorbeste ca
despre ceva cunoscut sau se limiteaza la definirea acesteia in forma cea mai generald, chiar si
printre aceste definitii intalnindu-se diferente considerabile. In mare parte acestea sunt legate de
ambiguitatea cuvantului ,,popular”. Pe de o parte, prin conceptul de ,,popular” se defineste
societatea rurali, pe de alta parte, tipic pentru persoanele unei comunititi etnice. in acest sens,
atrage atentia incercarea lui Bromlei de a determina conceptual medicina populara. Avand ca
criteriul de sistematizare, felul de stocare si transmitere a informatiei, el clasificd medicina in
»populard” si ,traditionald”. Astfel, cunostintele care se transmiteau pe cale orald si vizuala
constituiau in opinia lui Bromlei, acea medicind ,,populard”, iar cele care erau fixate in scris —
»traditionala” [228].

Incerciri de clasificare si definire a medicinei populare s-au intreprins recent si de citre
cercetdtorii din RM [254; 225]. V. Stepanov defineste terapiile extrasenzoriale, bioenergia,
vrdjitoria, magia §i alte metode oculte ca terapii ce ar avea actiune asupra corpului uman, in timp
ce medicina populara, dupa parerea lui se ocupa doar de tratarea corpului, nu si a sufletului.
Aceasta reflectare prezintd o reticenta a teoriilor existente la sfarsitul sec XIX, potrivit carora
empiricul medicinal actioneaza in afara magicului.

Conchidem aceastd reflectare mai putin utild pentru relatarea faptelor de medicina
traditionald, deoarece in viziunea poporului nostru, corpul nu se poate desparti de suflet — scopul

terapeutic fiind lecuirea sufletului deopotriva cu trupul.
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1.3. Caracteristicile medicinei populare basarabene. In acest paragraf, autorul sustine si
demonstreaza prin exemple concrete teza potrivit careia sincretismul si simbolismul constituie
esenta medicinei populare.

Materialul etnografic de teren si sursele bibliografice releva faptul ca medicina populara,
contine in structura sa o suprapunere a datelor de magie, religie si cunostintelor empirice de
tratare. Simbolul, inrudit genetic si functional cu mitul, cu ritualurile magice si religioase intra
sub incidenta aceluiasi sincretism cultural, prezent in obiceiurile medicale populare.

1.3.1. Simbolismul magico-religios in medicina populara

Totul este semn si orice semn este purtator de sensuri.

Simbolul 1n medicina populara descifreazd raporturi ce relevd omul 1n
pluridimensionalitatea lui spirituala. Simbolul stabileste raporturi extra — raionale si imaginative
intre fapte, obiecte, semne, precum si intre diferite planuri ale existentei si, ca atare, intre lumea
cosmica, umana, divina.

Studiu nostru se orienteaza sa demonstreze ca in cadrul sistemului terapeutic basarabean a
existat un complex univers simbolic terapeutic, iar fiecare membru al comunitatii devenind un
homo simbolicus, desfasoara in aceasta ipostazd o completd formd de comunicare: cu sine, cu
natura, cu semenii.

Necesitatea studierii simbolismului din medicina populara este indiscutabild, deoarece,
simbolul instituie o lume a imaginarului i conform opiniei majoritatii psihanalistilor, ceea ce
este simbolizat apartine intotdeauna inconstientului. Istoria simbolului atesta cd oricare obiect
poate capata o valoare simbolica, fie el concret (pietre, metale, arbori, flori, animale, izvoare,
foc, unelte) sau abstract (forma geometrica, numar).

Simbolurile universale si stravechi pe care C. G. Jung le-a denumit arhetipuri [264, p. 127],
se intalnesc §i In practicile noastre medicale, ele purtand acelasi sens sau si-1 pot schimba in
conformitate cu necesitatile locale.

Magia terapeuticd este sectorul cel mai semnificativ, din care se pot recupera semnele
(semiotic vorbind) culturii spirituale, unul dintre primele straturi, (dacd e sa ne gandim in ce
masura covarsitoare a structurat gandirea magicd modul de asumare a lumii pentru arhetipurile
existentei), peste care s-au asezat ulterior celelalte.

Psihoterapia populard pusa in act prin incantatia i scenariul descantecului de boala (si nu
numai) se grefeaza pe gandirea si mentalitatea magica a comunitagii arhaice, ce se manifesta prin
semne magice. In contextul culturii folclorice cea mai mare parte a acestor semne se constituie,
in simboluri, larga exprimare a imaginarului la care adera toti membrii grupului, si care, tocmai

datorita utilizarii simbolului, permit o comunicare fireasca intre insideri.
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Semnificantul acestor semne magice este instituit de mulfimea obiectuald configurata de
multitudinea instrumentelor si ingredientelor utilizate in praxisul ritualic: apa neinceputa, uleiul,
ceara, carbunii, busuiocul, cutitul, foarfeca, usturoiul, grauntele si toate celelalte astfel de piese
auxiliare necesare unei performari eficiente.

Simbolul in medicina traditionala atestd o sferd larga de exprimare a imaginarului, in
structuri, nivele si functii diferite: motive folclorice (descantece, rugaciuni), intr-o gradatie a
manifestarii actantiale de la rit (ritualul descantatului) la ceremonialuri complexe (ceremonialul
culegerii plantelor de leac sau facerea camasii ciumei).

Componenta mitologicd a sensului simbolurilor e prezenta in medicina populara, fiind
insotitd in mod constant de o referire scurtd la modul in care simbolul arhaic a fost asimilat,
reinterpretat si imbogatit in cultura crestind. Numim simboluri acele semne menite sd reprezinte
numere imaginare, cantitati negative, diferente infinitezimale.

Multi din cei ce au cercetat medicina populara au abordat mai mult sau mai putin problema
simbolismului si a simbolului in practica medicala. Semnificativd in acest sens pentru spatiul
romanesc ramane a fi lucrarea lui lon Candrea ,,Simbolismul...” [43].

Dupa parerea lui Ivan Evseev, ,puternica tendintd de semantizare... se explica prin
tendinta omului culturilor traditionale de a gasi in toate un anumit logos, o necesitate si 0 anume
ordine” [78, p. 81]. Din cele mai vechi timpuri simbolurile si actiunile simbolice au fost
inglobate in cadrul metodelor traditionale de tratament.

Functia simbolului

Simbolul ne permite sd sesizdm intr-un anumit fel o relatie pe care ratiunea n-0 poate
defini, Intrucat numai unul din termeni este cunoscut. Tocmai fiindcd nenumarate lucruri se
situeaza dincolo de intelegerea oamenilor, se recurgea la termeni simbolici pentru a infatisa
concepte care nu se pot nici defini, nici intelege pe de-a intregul. Un simbol presupune
intotdeauna cad expresia aleasa desemneaza sau formuleazd cit mai bine posibil anumite fapte
relativ necunoscute, dar a caror existen{a este atestata, sau pare a fi necesara [264, p. 186].

Simbolul indeplineste si functia de substitut — el substituie, In mod figurativ raspunsul,
solutiei cerute la o Intrebare, de rezolvarea unei situatii conflictuale, sau satisfacerii unei dorinte
ramase in suspensie in inconstient. Simbolul exprimd lumea perceputd, simtitd si traitd de
subiect, dar nu in functie de ratiunea sa critica si la nivelul constiintei, ¢i in concordantd cu
intregul sau psihism afectiv si reprezentativ, si mai ales la nivelul inconstientului [74].

Substitutia implica o a treia functie: cea de mediator (reuneste elemente separate, leaga
cerul de pamant, materia de spirit, natura de cultura, realul de vis, inconstientul de constiintd).

Tuturor fortelor centrifuge aflate in posesia unui psihism instinctiv, inclinat sa se risipeasca in
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multimea senzatiilor si al emotiilor, simbolul le opune o forta centripeta, stabilind cu precizie un
centru de relatii la care se referd multiplu si in cadrul caruia isi afla unitatea. Simbolul poate fi
socotit un factor de echilibru. Simbolul aduce o contributie extrem de eficace dezvoltarii
personalitatii, caci el este cel care inlesneste trecerile alternative si inversate intre nivelurile
constiintei, intre cunoscut si necunoscut, manifest si latent, eu si supra-eu [264, p. 187].

Simbolurile condenseaza experienta totala a omului — religioasa, cosmica, sociald, psihica
(la nivelul inconstientului, constientului si supraconstientului); ele fauresc de asemenea si o
sintezd a lumii, punand in lumina unitatea fundamentala a celor trei planuri (inferior, terestru,
celest) si centrul celor sase dimensiuni ale spatiului: indicand marile axe de reunire (lund, apa,
foc). In sfarsit ele leaga omul de lume, aratand ci procesul de integrare personala a individului se
insereaza intr-0 evolutie globala, excluzand atat izolarea, cat si confuzia [181].

Simbolurile au desigur un rol hotarator in formarea copilului si a adultului, fiindcd sunt un
mijloc de dezvoltare a imaginatiei creatoare si a simtului invizibilului.

Simbolul pune individul in legaturd cu mediul social. Fiecare grup fiecare epoca isi are
simbolurile sale; faptul de a vibra in fata unor simboluri arata ca faci parte dintr-un anumit grup,
intr-o anumita epoca.

Simbolul este un limbaj universal, fiind virtual accesibil oricarei fiinte omenesti, intrucat
mesajul nu este transmis prin mijlocirea fiecarei limbi vorbite sau scrise: mesajul emana din
intreg psihismul uman. Acelasi simbol — soarele sau luna, de pilda va apdrea in alte culori In
functie de popoare, indivizi, epoci istorice sau chiar de climatul unei anumite perioade. Fiind
universal, simbolul are capacitatea de a ne introduce simultan atat in inima individului, cat i in
cea a grupului social. Simbolul este strans legat de psihologia colectiva si existenta lui nu
depinde de o activitate pur individuala.

Trecand de la o ordine la alta, numita de C. G. Jung ,,de a acorda si de a armoniza
contrariile” se dezleagd pentru a se putea desfasura in voie forte vitale antagoniste, dar nu
incompatibile, cdci ele se pot uni in cadrul unui proces de dezvoltare integrat si simultan.

Simbolul poate transforma energia psihica, extrdgand dintr-un generator, tulbure si
capricios, energia necesard omului pentru a-si struni viata psihica. El poate declansa anumite
energii capabile sd tdmaduiascd, ceea ce medicului e cu neputintd. Simbolul actioneaza asupra
structurilor mentale si mobilizeaza psihismul [52, p. 186]. Culoarea rosie era potrivit imaginarul
popular capabila sa trateze. Ea putea opri atat scurgerile de sange, cat si lecui boli de piele, ca de
exemplu rujeola (pop. - cori).

Caracteristicile.
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Una din trasaturile caracteristice ale simbolului terapeutic este simultaneitatea sensurilor pe
care le reveleaza. De exemplu, culoarea rosie concomitent poate indeplini functii taumaturgice si
apotropaice (functia de aparare).

Simbolul poseda si proprietatea de a sugera in mod constant un anumit raport intre
simbolizant si simbolizat si simbolurile sunt intotdeauna pluridimensionale. Ele exprima intr-
adevar relatii de tipul pamant-cer, spatiu-timp, imanent (care este propriu naturii obiectului; care
exista si actioneaza prin sine insusi)-transcendent (care se gaseste dincolo de orice experienta
posibild. Mai exista si alta, si anume sinteza contrariilor, simbolul avand o fatd diurna si una
nocturnd. Simbolul pluridimensional este susceptibil de a dobandi mereu noi dimensiuni. Cel
care percepe un raport simbolic se afld in centru universului. Un simbol nu exista deci decat in
functie de un individ sau de o colectivitate ai carei membri s-au identificat dintr-un anumit punct
de vedere pentru a constitui un singur centru. Intreg universul se articuleazi in jurul acestui
nucleu. lata de ce simbolurile, socotite sacre de unii, sunt doar obiecte profane in ochii altora si
acest lucru evidentiaza profunda diversitate a conceptiilor indivizilor respectivi [75, p. 136].

Incerciri de clasificare a simbolurilor au fost intreprinse de mai multi cercetitori, insa nici
unul din ei nu a dat o clasificare complexa si generalizatoare valabila pentru toate stiintele
referitoare la om.

A. H. Krappe, in lucrarea Geneza Miturilor, deosebeste simbolurile ceresti (cer, soare,
luna, stele) de cele terestre (ape, vulcani) [78]. Mircea Eliade, in clasicul sdu Tratat de istorie a
religiilor [76] nu se distanteazd de clasificarea amintitd cand analizeaza simbolurile uraniene
(fiinte ceresti, zei ai furtunii, culte solare, mistica lunard, epifanii acvatice...) si simbolurile
htoniene (pietre, pamant, femeie, fecunditate...), carora li se aldtura, simbolurile spatiu si timp,
precum si dinamica vesnicei intoarceri. Unii (Bachelard) distribuie simbolurile in jurul celor
patru elemente traditionale: pamantul, focul, apa si aerul pe care le considera hormonii
imaginatiei. Prizulschi pune la baza clasificdrii intocmite de el o anumita conceptie despre
evolutia ascendentd a constiintei: simbolurile, in studiul lui Pryzulschi, sunt grupate la inceput in
jurul cultului Marii Zeite a fecunditatii, pentru ca mai apoi sa se grupeze in jurul barbatului,
Tatélui s1 Dumnezeu. Jung a fost profund ostil oricarei sistematizari [160].

Gilbert Durand, in clasificarea sa, preia principiile propuse de antropologia structurald,
declarand ca utilizeaza o metoda intru totul pragmatica si relativista. Ca atare G. Durand distinge
doua categorii de simboluri — regimul diurn in care sunt incluse ritualurile de elevatie si
purificare si regimul nocturn — in care sunt ciclurile calendarului agricol, simbolurile naturale ale
[74]. Concluzia ce reiese — simbolul este atit de complex incat depaseste cadrul oricarei

sistematizari.
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Cu riscul de a fi incompletd am incercat sd dau o clasificare a simbolurilor utilizate in
sistemul terapeutic basarabean. Trebuie de remarcat ca ca si alte sisteme, simbolismul medical
contine un numar semnificativ de arhetipuri: apa, focul, luna etc. si principii specifice de
interactiune a simbolurilor.

In medicina populard basarabeani s-au identificat cateva principii: similia-similibus
curantur (asemdnatorul este vindecat prin asemandtor) — plantele de culoare galbena
(galbenelele) trateaza galbenele (boald), plante de culoare rosie — stopeaza scurgerile (pierderile)
de sange; rosu fiind si simbolul vietii, (a dragostei) — revigoreaza, de unde si spalarea cu flori de
roze, pentru pastrarea frumusetii; pentru a feri corpul de rele — ata legata la mana lehuzei, sau
copilului. Alt principiu — cel al contrastului, prin care negativul actionand asupra negativului,
produce efectul benefic dorit.

Conform scopului actului ritual deosebim doua tipuri de simboluri:

1. Simboluri cu functii apotropaice. Ele pot fi la randul lor:

* Culori: rosu; vegetale cu proprietati distinctive: busuiocul, navalnicul, pelinul, piperul,
vascul, bradul, salcia, plopul, usturoiul, ceapa etc.

Ceapa — planta apotropaica, utilizarea ei este marcatd de unele interdictii — nu consumau
bulbul, cici se credea ca el creste pe masura ce luna descreste, ceea ce venea in contradictie cu
firescul lumii traditionale.

Usturoiul — poseda proprietati curative si magice. Este folosit ca mijloc de aparare si
izgonire a duhurilor rele. ,,Pe fereastra seara sa pui usturoi, ca sd nu se apropie nici un rau, nici o
boala” [155, p. 548]. Usturoiul se poartd la brau sau la palarie de Rusalii, iar usturoiul de Sf.
Andrei ,,e bun de bube, de vrdjit si de alte boli” [118, p. 155].

« Talismanele pot fi de doua tipuri: obiecte (inele, bratari, coliere) si carti religioase (Visul
Maicii Domnului). Inelul — ,,¢ bine ca tot omul sd aiba un inel in deget ca sd nu se lege
blastamurile de el” [138].

« Animale si pasari. Gasca — i se atribuie proprietiti apotropaice: ,,Inainte de prima baie a
copilului, se scaldd o gasca alba, ca sd nu se lipeasca farmecele de el” [139].

* Metale (fierul, argintul, aurul, cositorul, arama); minerale: Sarea — simbolul
imbolnaveasca [133].

2. Simboluri cu functii taumaturgice.

Simbolismul animalelor si pasarilor. In categoria animalelor ce puteau s lecuiasca boli
intrau: iepurele, oaia, pisica, liliacul, pisica, porcul, soarecele, tapul, cocosul, giina, vrabia,

randunica; broasca, racul, soparla, plosnita etc.
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Broasca — pentru ca ieste pusa in legaturd cu apa, se crede ca broasca vindeca arsurile [3,
II, 5]; cand std pe umarul sting al vrajitoarei, ea este una din formele diavolului. Vrdjitoarele
aveau mare grija de broastele lor: le botezau, le Tmbracau in catifea neagra.

Simbolismul plantelor: Matraguna, Vascul.

Vasc — simbolizeaza viata eternd, lumina capabild sd invingd intunericul. Crengilor sau
fructelor de vasc, mai ales cele care cresteau pe un stejar, li se atribuiau insusiri magice. Se
credea ca poate vindeca epilepsia, sterilitatea sau alte boli, iar bautura preparata din el poate face
pe om invizibil.

Simbolismul trupul omenesc: sange, scuipat, oase, in special de om mort.

Sangele — apare cu doud semnificatii: pozitiva (simbol al imortalitatii) si negativa , sangele
menstrual considerat impur, periculos, asociat mortii. lata de ce el poate fi intalnit ca leac pentru
spurcarea bubei rele, pentru tratarea epilepsiei [43, p. 21] se batea bolnavul peste cap cu camasa
murdard de singe a unei femei, ca sangele care provoacad moarte s omoare boala. Deoarece
sangele este simbol al vietii, deseori poporul punea pe rani vechi ce nu se vindecau, animale
tdiate de viu, spunand cd sangele bun manancd pe cel rdu sau partea moartd a corpului se
inlocuieste cu o noud viatd; mai mult ca atit se prefera singe curat (de catelus nou nascut, de
porumbel). Pentru a fi mai eficace se mergea la dublarea simbolurilor, astfel de exemplu poate
servi, nu altceva decat la tratarea aceleiasi bube negre: o pisica neagra, despicata de vie se punea
la buba, negru avand aici doud semnificatii, prima — culoarea neagrad lecuieste buba neagra, a
doua — culoarea neagra mai semnifica si moarte, deci moartea bubelor, si inlocuirea ei cu alta
viatd. Aici se manifesta o caracteristica a simbolului: starea lui de a se duplica creste puterea
taumaturgica a simbolului.

Simbolismul numerelor (sau mistica numerelor, cum o numeste I.-Aurel Candrea) este 0
componenta esentiala a simbolismului magic. Numerele comunicau, conform magiei, puterea lor
asupra lucrurilor cu care se aflau in legatura. Unitatea reprezintd divinitatea. Numarul doi este
principiul pasiv, materia, principiul feminin. Numarul trei este miscarea inainte, progresia,
fecunditatea, generarea. Numarul patru prezinta materia in stare de perfectiune. El corespunde
numarului sacru al lui Dumnezeu, Tetragrama. Numarul 7, utilizat frecvent In magie, trimite la
un simbolism care vine din cele sapte planete primare; Cartea Destinelor este compusad din 7
tablite; la evrei numarul 7 era foarte mult intrebuintat in limbajul sacru. Numarul 9 este cel al
sferelor celeste si divine. Agrippa spunea cd acest numar poseda, de asemenea, marele mister
ocult al crucii, cdci lisus Hristos a murit in ora a noua; anticii isi celebrau mortii noua zile [191].

In general, in magie, numerele nepereche erau de bun augur. In cultura noastra, dintre

numerele nepereche, 3, 7 si 9 jucau un rol principal. In descantece intalnim 3 fete, 3 zane, 9 mari,
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9 tari, iar dintre cele cu sot, numerele 4, 12, 40. Acesta din urma apare des in ritualurile de
trecere: 40 de zile dureaza recluziunea lehuziei dupa nastere, 40 de zile se tine doliu obligatoriu
dupa moarte si tot 40 de zile mai traieste omul caruia i s-a luat umbra si s-a ingropat la temelia
unei zidiri [52]. In Folclorul medical, constati I.-Aurel Candrea [42], apar mai ales numerele 3,
9, 44 51 99 1n actiunile simbolice de lecuire si in descantece. Numarul 3, cel al misterului trinitaii
si al perfectiunii divine, este prezent cel mai adesea in descantece, care se rostesc de trei ori, la
trei intervale diferite, astfel incat numarul 9, care rezultd din aceasta inmultire, ca numar
simbolic, are o putere mistica intreitd. Numarul 44 apare si el invocat in descantece, iar numarul
99 reda, simbolic, infinitatea bolilor, care sunt ,,de 99 de feluri”. Simbolismul numerelor are, in
aceasta din urma, o relevanta sacra deosebita (Victor Aga, preot, 1935).

Trei — exprima triada simbolica, traversand intreaga lume a imaginarului si se regaseste la
toate nivelele existentei: fizic, psihic, macrocosmic si microcosmic; peste tot el simbolizand o
ordine perfecti. In crestinism — semnifica Triada Divind — Dumnezeu Tatil — Dumnezeu Fiul —
Sfantul Duh. Triada caracterizeaza orice act creator: creatorul, actul creatiei-creatura.

Noud — Simbolismul acestui numar se datoreaza faptului ca e o multiplicare a lui 3, e triada
triadelor. Eficienta lui magicad e presupusd mai ales in textele descantecelor si in actele
instrumentale de facut si desfacut, unde se opereaza cu noua elemente (apa de la noua izvoare,
noud carbuni stingi, noud plante [42].

Simbolismul culorilor: rosu, galben, negru. Culorile joaca si ele un rol in magia simbolica,
iar in medicina magicd se actioneaza prin analogia culorilor. Culoarea rosie (cea care
simbolizeaza sangele, elementul vietii) era cel mai des utilizata la noi, ca si la alte popoare. Acest
leac, de folosire a hainelor rosii si a unor substante rosii, il recomanda si Pliniu [51, p. 15].
Urmeaza, in ordine, culorile galben, alb si negru.

Alb — este culoarea de trecere, in sensul in care se vorbeste de riturile de trecere. Se
asociaza vietii diurne, luminii, divinitatii, revelatiei, puritatii, dar si vidului, mortii; negrul —
culoare opusa si, in acelasi timp complimentara albului, se asociaza haosului, indiferentei, mortii
si noptii. Este simbolul lucrurilor si fiintelor ,,ascunse”, ,,invizibile”.

Simbolismul timpului sau coordonatele temporale: zilele saptamanii, pozitia lunii,
momentele zilei: rasarit, miazazi, asfintit, miazanoapte.

Simbolismului locului sau coordonate spatiale: pragul casei, cuptorul, vatra, fereastra,
izvorul. Cuptorul — simbolizeaza regresiuni la starea embrionara, in vraji si farmece.

Arhetipuri ca: apa, focul, luna, soarele, cerul, pamantul etc. Se mai intalneste in literatura

de specialitate si ca Simbolismul astrelor — cerului, soarelui, lunii, stelelor;
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Apa — purificatoarea vietii, regenerarea trupeascd si spiritual; roua — proprietati
regeneratoare si vindecatoare; focul — simbolizeaza viata, puterea creatoare, pasiunea, dragostea,
purificarea si puterea distructiva. Ca stihie purificatoare si izvor de viatd este mitologizat in
imaginea ,,focului viu” ce se aprinde, in mod ritualic, la cele mai importante ceremonii religioase
si sarbatori calendaristice. Conotatii simbolice negative sunt proprii mai ales focului subteran, al
Infernului, dat in stapanirea unor demoni rai; izvorul — simbolizeaza sursa vietii, inceputul si
originea puterii [146]. Izvoarele sunt surse de apa vii, care dau viata; vdantul — aducator de boli si
nebuneala.

Simbolismul plantelor: busuiocul, canepa, matraguna, navalnicului, masalaritei. Teiul —
ucrainenii credeau ca un capastru sau un frau confectionat din fibra de tei poate fi folosit pentru
prinderea vampirilor, a spiritelor apelor sau a demonilor malefici, izgonirea diavolului din
locuintele rusilor se facea cu o maciuca de tei.

Cdnepa — plantd medicinala, folositd ca mijloc pentru obfinerea extatice in practicile
samanice. A noi i se atribuia insusirile unei plante ,,infernale”; din samanta de canepa calusarii
faceau uneori un anestezic special; se utilizeaza si in magie.

Simbolismul animalelor: sarpelui, céinele, pisica, vitelor. Sarpele — simbol arhetipal, al
renovarii, asociat cu moartea si invierea, fiind considerat o incarnare a sufletelor mortilor; mai
este o incarnare a ratiunii supraumane §i pazitor al casei.

Simbolismul trupului omenesc (brat, picior, cap, sange, scuipat, oase, in special de om
mort, care in magia imitativa semnifica moartea si se utilizeaza frecvent in medicina populard);

Umbra — sinonim al intunericului, al sumbrului, al amenintarii ascunse, dar si dublu
persoanei, ca intruchipare a sufletului despartit de trup. In medicina populara, luare umbrei se
sfarsea cu moartea, de aceea ea era foarte pazitd. Existau si ,,vanatori de umbre”, ei se ocupau cu
masurarea umbrei oamenilor, pe care apoi o vindeau zidarilor pentru a fi Ingropata la temelia
unei constructii, drept ,,jertfa pentru zidire”.

Simbolismul ustensilelor: uneltelor (cutitul, matura), cercului magic, cheii-deschide.
Cutitul — ideea de moarte si starpire a bolii; matura — instituirea spatiului culturalizat si separarea
lui de teritoriul dezordinii, mai este asociata geniilor protectoare a casei. In unele rituri de tratare
simbolizeaza maturarea raului, bolii; cenusa — simbol al mortii, ruinei. Cenusa e un element al
arderii, un produs al focului, de unde prezenta ei in anumite rituri de purificare; fumul — fumul
rugului sau fumul de tdmaie este un agent de legaturd dintre pamant si cer, un omagiu adus
divinitatii. Este 1n acelasi timp un agent purificator, contindnd in sine potentele focului care la
generat. Fumigatiile cu tamaie, plante, panza s. a. sunt nelipsite din ritualul de purificare. Poate

alunga spiritele rele; aceasta credinta e reflectatd in zicala: fuge ca dracul de tdmaie; cercul —
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simboliza o limita magica, peste care nu se putea trece. Rozetele, rozele considerate ca avand o
profilactica specifica, anume se folosesc impotriva deochiului [51, p. 34]. In ele se poate vedea,
0 imagine a rotii intruchipatd in floare si un simbol al vietii (matrdguna). Atunci cand este
destinat sa protejeze un individ, cercul devine inel, bratara, colier, brau.

Simbolismul ritualurilor imitative: riturile simbolice de dezlegare, de descuiere, de trecere,
de fumegare, de ardere.

Gratie raportului cauza-efect, un fel de relatie simbolica intre boald si mijloacele de
vindecare, la baza caruia sta ,,signatura rerum” (denumire data de filosofii si medicii din evul
mediu, prin care intelegeau ca natura intima a oricarui lucru se trddeaza prin infatisarea lui
externd). Fiecare produs al naturii poartd cate un semn, cate un stigmat, dupa care se poate
recunoaste ce folos poate aduce omului [42].

In asa mod, poporul a determinat functiile terapeutice ale plantelor, tinind cont de forma,
culoarea, numarul petalelor, areal de raspandire, miros s.a. Fiecare produs al naturii poarta cate
un semn, cate un stigmat, dupa care se poate recunoaste ce folos poate aduce omului.

Astfel, culoarea rosie a florilor plantelor servea ca indiciu pentru tratarea bolilor ce aveau o
coloratiune rosie. De ex: plantele de culoarea sangelui au proprietatea de a opri sangerarile.

Conform principiu  similia-similibus curantur (asemanatorul este vindecat prin
asemanator), plantele de culoare galbena (gilbenelele) trateaza galbenele, plante de culoare rosie
— stopeaza scurgerile (pierderile) de sange, or deoarece rosu este si simbolul vietii, (a dragostei)-
revigoreaza, de unde si spalarea cu flori de roze, pentru péstrarea frumusetii; pentru a feri corpul
de rele [42, p. 128].

Pentru poala alba (leucoree), i se da de baut femeii, flori de liliac alb furat, tinut in rachiu.
Se mai intrebuinteaza la noi si florile albe de lacramioare si de sulfina [A3, 2, 3].

Forma plantelor conta de asemenea in tratare: florile plantei care se aseamana cu Clopoteii,
au putere sa alunge fortele malefice si au putere apotropaica; plantele catardtoare, lipitoare,
posedau puterea de a atrage iubirea baietilor, sau de a lipi boala; ierburile care cresteau in
apropierea apei, lecuiau bolile cailor respiratorii (prin asemdnarea locului provenientei cu
mijloacele posibile de lecuit) [237, p. 34-56]; gustul amar al pelinului, a facut din el cel mai
suficient mijloc apotropaic, folosit impotriva lelelor, si a altor fiinte demonice.

Analogia numelui (sau evocarea numelui) este un alt principiu al simbolisticii magice care
se regaseste in toate marile civilizatii. A chema pe nume Tnseamnd, in sens magic, a actiona
legatura oculta care 1l va duce pe cel chemat in prezenta celui ce il cheama [193, p. 426; 190].
Pentru evocarea numelor divine trebuiau luate precautii speciale: purificdri rituale prin apa, aer,

foc, prin abstinentd alimentard, dietd sau post. In medicina populard, in afard de invocarea
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divinitatilor, asemdnarea numelor se referd la terminologia populard a unor boli ca: arici,
broasca, cartitd, colt de lup, guster, tuse magareasca, zburator, soare sec, ulcior, soparlaita, si
holera etc.

Simbolistica numelui a capatat o deosebita importanta si in religii, care sarbatoresc prin
ceremonii speciale acordarea numelui unei persoane. In practicile noastre rituale, un obicei foarte
vechi si important pe care I.-A. Candrea il abordeaza in legaturd cu botezul este schimbarea
numelui unui bolnav. Obiceiul este intalnit cu deosebire in ritualurile de nastere, ca si tabuul
rostirii unui nume, in caz de boala, sau chiar de moarte. Dovada ca obiceiul este foarte vechi este
faptul ca el se intalneste la mai multe popoare, de pe mai multe continente, asa cum o dovedeste
Frazer in Creanga de aur [88, p. 58-69], sau J. Maxwell, in Magia [143]. Am mai putea adauga
aici, din practicile romanesti de medicind magicad, si numele dublu din obiceiul vanzarii
copilului, pe care I.-A. Candrea nu il dezvoltd, dar care apare si la Gh. F. Ciausanu, in
Superstitiile poporului romdn In asemanare cu ale altor popoare vechi si noud [52] si la Artur
Gorovei, in Credinti si superstitii ale poporului roman [97, p. 78-139].

Alte procedee ale medicinei magice, intdlnite si la romani, sunt: petrecerea prin ceva:
trecerea bolnavului prin orice cerc sau gaurd, ca actiune simbolica a unei noi nasteri. Cele mai
multe practici magice, dintre cele citate de Candrea, se leaga si aici de obiceiurile de nastere. Un
copil bolnav se trece prin despicatura unui anumit pom cu virtufi magice (maces, alun, corn),
printr-o gaurd in pamant (ca Terra Mater), prin cercul magic, trasat pe pamant din pelin sau rug
[A6.4.], prin tortile unei caldari sau printre spitele unei roti a carului, printr-un sarpe (animal
magic) despicat in doud, prin camasa in care era imbracatd mama cand l-a nascut sau char printre
picioarele ei [A6.9.2.];

mdsurarea, cantarirea; legarea si innodarea, in relatie cu incuierea §i descuierea
(,,descuiatul lacatului — pentru descuierea matelor” [56] etc.

Exemple de astfel de actiuni simbolice gasim destule in riturile terapeutice, in special in
cazurile de usurare a nasterii: dddeau femei sa bea apa in care s-au deschis trei sau noud lacate
incuiate, caci potrivit simbolismului actantial, cum se deschid lacétele in apa, asa se deschidea
facerea, se ungea gravida cu unturd de iepure pe corp, caci cum sare iepurele asa sa sara copilul
din femeie.

In final, remarcam ca actele, obiectele si substantele implicate in ceremonial isi exercita
eficienta atat in sens utilitar, cit si in sens simbolic-magic, astfel dubland eficienta ritului
terapeutic, atat pe plan fiziologic, cét si psihic.

Simbolul nu traieste, decat atat timp cat ramane incarcat de semnificatie. Cand aceasta

semnificatie este descifrata, sau altfel spus, cand se descopera expresia care va formula mai bine
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forma ascunsd, neasteptatd sau presimftita, atunci simbolul moare; nu mai poseda decat o valoare
istoricd. Numai simbolul care pentru spectator reprezinta expresia suprema a ceea ce a fost doar
presimtit, nu si recunoscut, este viu. Doar in acest caz el poate incita inconstientul sa participe; el
zamisleste viata si stimuleaza dezvoltarea ei.

1.3.2. Sincretismul magico-religios in medicina populara

Medicina populard, este un centru de maxima coagulare a unui sincretism cultural triplu
articulat, in care alaturi de cunostinfele empirice de tratare predomind elemente de magie si
religie populara, care sunt incluse de imaginarul popular pentru a mari forta taumaturgica actului
terapeutic. Sincretismul se lasa usor observat in toate domeniile sistemului terapeutic traditional,
pornind de la provocatorii bolii, remediile, structura ritualurilor si sfarsind cu vindecarea.

Scopul acestui paragraf este de a evidentia amalgamarile sincretice prezente in medicina
populard, relevand cele trei componente: crestin religios, magic si etnoiatric, indisolubil legate
intre ele.

Tangential, ideea sincretismului in medicina populara a fost abordata de catre istoriografia
de specialitate, incepand cu sec XIX, atunci cdnd unii etnografi isi expun parerea asupra
eficientei metodelor terapeutice traditionale, nominalizand printre altele si partile componente
ale terapeuticii traditionale.

Despre un sistemul terapeutic triplu articulat vorbeste substantial Vasile Bancila, atunci
cand descrie conceptiile despre sanatate ale taranului. Concluzia autorului este ca, in functie de
cauzele bolilor, vindecarea se obtine prin cele trei mijloace citate deja de noi si denumite de
Bancila: religioase (,,rugaciunea, care avea si ea mai multe forme...”), magice (,,descantece, dar
trebuie sa se faca deosebirea intre acestea §i farmece...”) si empirice (,,medicamente populare”)
[apud 32].

Remarcabila pentru un astfel de sistem terapeutic traditional tripartit ni se pare concluzia
lui Tudor Pamfile, de la inceputul secolului trecut: ,,sandtatea, care vine intai de la Dumnezeu,
este averea de capetenie si, pentru stdpanirea ei deplind, omul isi are rugaciunile sale crestinesti
si pe cele ilicite, care cantdresc deopotrivd. Cand se vede primejduit, sau cere ajutorul lui
Dumnezeu, se roagd spre indurare... Cand se vede 1nsd singur, face si el ce poate, cu ajutorul
cunostintelor sale medicale” [163, p. 4].

Pozitivista este si remarca lui T. Pamfile [163, p. 5], care sustine eficienta metodelor
utilizate 1n terapeutica populara: ,,se poate porni o lupta apriga Impotriva medicinei populare, dar
in acea clipa trebuiesc doud lucruri: s-o declaram primejdioasd si apoi sa avem ce pune in loc.
Acea clipa ne pare inca foarte departe, in creierii mintilor omul nu-si poate afla cu usurinta nici

doftorul, nici doftoria trebuincioasa”.
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Si Ernest Bernea face o remarca valoroasa in acest sens: ,,Exista in viata spirituala a satului
o seama de fapte de o straveche origine locala care, desi sunt in afara bisericii, nu sunt mai putin
religioase: e vorba de acele fapte care se situeaza intre religie si magie. Trecerea de la domeniul
religiei la acela al magiei se face uneori fara sa bagam de seama” [apud 30].

Conducandu-ne de referintele date de etnografii emeriti si de catre rezultatele cercetarilor
de teren, conchidem valabild ideea unui sincretism triplu articulat, care apare ca rezultat la
reactia magica, religioasa si terapeuticd a omului fatd de univers si societate, si pe care ne vom
stradui sa o dezvaluim in continuare.

In mentalitatea traditionald alituri de cauzele naturale ale imbolnavirii (riceald, frig,
imbatranire), persista ideea cd bolile sunt actiunea maleficd a unor fiinte demonice sau chiar
oameni. Cauza acestui palier mintal vine din insasi existenta omului, care nu odata este expus
pericolului, nenorocirilor, neimplinirilor; faptelor inexplicabile sau situatiilor de viata in care
controlul lui este aproape nul. De aceea s-a straduit sa atribuie tot ce era necunoscut, inexplicabil
unor forte raufacatoare. Sistemul terapeutic traditional, prezinta aici o importantd ontologica si
gnoseologica prin chiar impulsul dat individului de a adopta o atitudine dinamica si constructiva
in fata factorilor supranaturali provocatori de nenorociri, convingand bolnavul cd nu este
dezarmat intr-un totul in fata sortii, a pedepsei ceresti, a blestemului sau a oricarei forme de
antiterapie si cd se poate gasi remediile potrivite. Astfel, inzestrand demonii cu calitati fizice,
adica materializdndu-i, omul opta pentru o eventuald actiune asupra lor, o sansd de a stopa
activitatea lor malefica.

Ca provocatori de nenorociri si boli, poporul cunostea atat fiinte mitologice (demoni,
duhuri necurate, draci), cat si Sfinti, uneori chiar Dumnezeu, care nefiind respectati, se razbunau,
pedepsind pe simpli muritori prin boli cumplite sau daune materiale. Inridicinate adanc in
mentalitatea populara, aceste reminiscente pdgane ajung sa fie o cauza a luptei Bisericii
impotriva lor, ca pana la urma sa fie transformate in noua religie prin devenirea tuturor zeilor
cultului pagan in draci si demoni.

in Evanghelie se pomenesc adesea exemple de vindecare a bolnavilor prin gonirea din trup
a duhurilor necurate: ,,Era in sinagoga lor un om cu duh necurat, si striga din el, duhul. Iar Isus a
spus: ,,Taci si iesi dintr-insul!” Si strigand cu glas mare, duhul a iesit dintr-insul”.

Chiar daca biserica a specificat ca bolile sunt trimise de la Dumnezeu, ca sa-i pedepseasca
pe oameni pentru pacatele lor, a facut totusi concesii poporului, acceptand ideea ca diavolii sau
duhurile rele intra in trupul omului i provoacd Imbolndvirea. Astfel de oameni pot fi vindecati
numai prin ,.exorcizari”’, adicd ,,descantece”, In urma carora duhul necurat paraseste trupul

bolnavului.
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Divinitatile demonologice de treaptd superioara Samca, Muma-Padurii, Martolea,
Joimarita, Stima Apei, dar si Sfintele purtind numele zilelor sdptdmanii se regasesc deseori in
imaginarul mentalitar, ca destabilizatori ai sanatatii. Aceastd clasd e completatd de demonii
feminini, fie malefici (Iele, Rusalii, Strigoaice), fie benefici (Ursitoare, Sanziene), carora li se
adauga categoriile mixte, de duhuri si bune si rele.

Avand corespondente cu Nimfele si Naiadele mitologiei grecesti, sau cu Elfele germanice,
lelele ridica in vartejuri pe cei care lucreaza in zilele ce le sunt consacrate, ii chinuiesc si ii
smintesc; omoara oameni, 1i schilodesc sau ii paralizeaza pe indiscreti, incendiaza case si
acareturi. Se mai crede ca cine le aude ramane mut [97, p. 69-152].

»0amenii stiutori” au totusi mijloace de a se feri de agresiunile acestor fiinte, intrucat
pelinul, usturoiul, purtate la brau, in san, sau la palarie, dispun de puternice efecte apotropaice.
Cu scop profilactic si exorcizant, in sate se tin Sarbatorile lelelor: Rusaliile, Sfredelul, cele noua
joi de dupa Pasti, Marina, Sfantul Foca.

Rusaliile sunt un fel de Iele (cu care in unele localitati sunt confundate total), luand si ele
mintile oamenilor imprudenti. Dar originea atit a Rusaliilor, cét si a ritualului lor coregrafic,
divulgd un dublu sincretism: nu este altceva decat sarbatoarea romana a trandafirilor Rosalia,
tinutd la finele primaverii, convertitd apoi in sarbatoarea crestind post-pascald a Cincizecimii
(Pascha rosata sau, deoarece cadea duminica — Domenica rosarum), careia i s-a adaugat ulterior
adstratul serbarii Rusalcelor slave, ea insusi de origine greaca. Rusaliile mai au un atribut cu
consecinte catastrofale: ele stdrnesc furtuni, alteori furd copii, dar mai ales neutralizeaza
insusirile vindecatoare ale buruienilor de leac, acest act al lor mentindndu-si puterea numai pana
in ziua de Sanziene [42, p. 118].

Celelalte personaje demonice sunt mai rudimentare, cu aspecte fizice caricaturale. Printre
acestea, Joimarita e infatisata ca fantoma, sau ,,izma sluta” si matahaloasa. Ea interzice torsul in
zilele de joi si vineri si pedepseste incdlcarea acestui tabu, cu: parlirea degetelor si unghiilor, sau
zdrobirea unghiilor cu ciocanul, dar si uciderea (uneori Joimarita fiind si antropofagd); Martolea,
viziteaza torcatoarele carora le strica lucru, le tulbura somnul, le Tmpunge cu fusul, le scoate
ochii, sau chiar le ucide copii, ziua ei de actiune fiind martea. Din aceasta categorie fac parte si
Izmele — o clasa de zane rele, care aduc moartea si, de obicei, toate bolile mortale. Au infatisarea
unor babe cu ranjet inspaimantator si respiratie glaciara [159, p. 62-113].

Cazurile in care Sfintii erau transmitatori de nenorociri, erau in imaginarul popular mai
putine la numar, ei razbunandu-se doar pe cei ce le nesocoteau ziua, mai des poporul prefera sa-i

vada ca vindecatori. Aceasta dualitate de functii este foarte bine lamurita de C. Levi-Strauss, in

45



teoria sa structuralistd privind binaritatea opozitiilor si prezintd un interes deosebit pentru
cercetarea sincretismului cultural [129].

Reactia magica, presupune practici prin care spiritele rele, considerate ca raspunzatoare de
provocarea bolii, sunt imblanzite, imbunate, printr-o ritualizare a vindecarii, cand boala este
personificatd in virtutea unei logici animiste sau a gandirii magice, ce considerd ca lumea este
guvernata si dupa resorturi nevazute, care pot fi anihilate sau supradimensionate. Boala e adusa
de zei, trimisa de diavol ori de moroi, strigoi etc.; asistam asadar la o antropomorfizare a
sistemului cauzal al maladiei, ceea ce provoaca un instrumentalism al reactiei magice fata de ea.
Sunt astfel antrenate capacitati fizice si spirituale, normale si paranormale, sociale si magice.

Reactia religioasa, dezvolta dupa unii autori, o pasivitate mai mare decat practicile magice.
Orientatd spre resemnare, spre perceperea bolilor ca rezultat al savarsirii de pacate fata de
divinitate, persista, sub multiple forme de manifestare in viata spirituala a comunitatii folclorice
(de ex: ,,boala batranetii” nu este tratata, ci se ajunge la fatalism uneori, spunand ca ,,este batran
si atatea zile i-a dat Dumnezeu”), dar totusi, se manifestd si prin incercari de tolerare sau
imbunare a Sfantului, sau al lui Dumnezeu, prin pocdinta si rugdciuni.

Reactia terapeutica populard, face ca bolnavul sa aiba o incredere desavarsita in
tamaduitorul sau, si pe care o regasim in medicina traditionald, bazatd efectiv pe eficacitatea
simbolica si pe credintd netdrmurita 1n actul de vindecare.

Observatia etnologica acrediteaza ideea ca, in practica, de cele mai multe ori asistam la un
sincretism al acestor reactii, ceea ce conduce la un raspuns complex, In care sunt combinate
diverse tendinte terapeutice; ceea ce le conferd insd unitate interioara este perpetua raportare a
sinelui bolnav la natura inconjuratoare, la cosmosul armonic. Acceptam astfel ca ,,experienta
medicald a omului a fost de la Inceputul acestuia pe lume, ca rod al instinctului. Instinctul
aminteste de timpul cand omul si natura formau un tot, avand oarecum o economie comuna sau
functii comune. Medicina populard a pornit din acest stadiu. Ea pune o problemd mare de
gnoseologie si chiar de cosmologie” [apud 32]. Microcosmosul trebuie asadar sd fie mereu
calibrat dupa macrocosmos, astfel incat si unele leacuri au fost astfel asumate si interpretate incat
sd fie 1n stransa relatie si asemanare cu segmente sau nevoi ale corpului uman: ,,despre corpurile
medicinale poporul crede ca au in ele ceva misterios, supranatural, un dar special de a speria
boala si a o goni din corp (...). In ceea ce priveste virtutile medicale ale corpurilor, poporul le-a
stabilit in mare parte dupa asemanarile care exista intre partile constitutive ale lor si organele
bolnave ale corpului omenesc, sau alt fel de aseméanari de felul acesta” [130, p. 15].

Aceste idei pot fi dezvaluite, gratie datelor folclorice in ceea ce priveste remediile

terapeutice, care, sunt si ele in mare parte patrunse de sincretism. De cele mai multe ori, aceste
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remedii actioneaza combinat, generand forme sincretice de tratament, magico-religioase, cu
scopul de a-si multiplica eficacitatea. De exemplu, in practicile sale de vindecare, babele pe
langa diferite mijloace, intrebuinteaza si simboluri sau mijloace crestine: tamaie, agheasma,
crucea (,,Demonul bolii fuge ca dracul de tamaie”) etc.

Insa semnificant este cazul remediilor devenite arhetipuri ale vindecirii: apa, focul,
pamantul, singele. Ele se aliniaza conceptiei primordiale de aparitie a omului (din apd) si desigur
celei religioase, cand conform unei legende, Dumnezeul la facut pe Adam, luand din pamant,
apd, vant. Asadar, ele nu puteau sa nu vindece. Cresterea eficientei este obtinuta si prin activarea
celui de-al treilea factor al vindecarii, prin apelul la remedii ale medicinei empirice.

O discutie interesanta s-ar putea purta si in ceea ce priveste actantii scenariilor terapeutice
si psihoterapeutice: asistam la o adevarata dezvaluire a ceea ce se numeste sincretism cultural in
cadrul procesului de terapie.

Persoanele care se bucurau de un respect special in comunitate si la care se apela in caz de
boala erau preotul sau cdalugarul, cei care stiu a performa scenarii religioase eficace pentru
redobandirea sanatatii.

C. Cazan inventariazd un numar impresionant de manuscrise ce contin ,.,rateturi” pentru
boli, datate din secolele al XVIll-lea si al XIX-lea, si o mare parte din ele apartinand medicinii
calugaresti, promovata de centrele ecleziastice [49, p. 75], ce puneau in practicd unele leacuri
populare, etnoiatrice, prin apelul la rugdciune, smerenie, Inchinarea la icoane, pelerinaje si alte
forme ale devotiunii populare. Tamaduirea bolnavilor de catre calugdrii cu calitati ecumenice
deosebite si cu minime cunostinte de medicind populara ,,incepe sa devie, o datd cu secolul al
XIX-lea, o adevarata meserie, mai ales ca prin multe manastiri bine organizate apare mestesugul
doftoricesc si o data cu el calugari initiati in tainele vindecarii trupesti” [49, p. 77].

Insa, dese sunt cazurile cand practicile ecumenice terapeutice se dovedesc a fi vecine cu
riturile magice curative si profilactice, iar descantecul si rugaciunea par a fi tipuri complimentare
de tratamente ale bolilor. Deoarece finalitatea practicilor magice si a celor religioase era aceeasi,
nu ne mai mirdm de ce unele practici magice sunt tolerate de preoti, mai ales ca insusi preotul
practica o serie de gesturi carora credinciosii de rand nu le stiu exact radacinile si explicatiile
canonice, dar care pot fi facil asimilate unor gesturi magice. In plus, au fost numeroase cazuri in
care preotul a exploatat credulitatea enoriasilor sdi sau le-a permis intr-u totul atasarea de unele
practici teurgice sau chiar a incurajat performarea lor. De altfel, mai multe descantatoare
interogate ne-au marturisit ca au discutat cu preotul din satul lor despre moralitatea unor
demersuri magice si cd preotii si-au dat acordul, in cazul 1n care demersurile ritualice se

performau cu frica de Dumnezeu si cu credinta in puterea Sa nemasurata [A3,1, 141].
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Graitor, in acest sens este ritualul schimbarii numelui si botezarii din nou a copilului
bolnav, unde chiar preotul devine subiect al simbiozei riturilor arhaice cu cele crestine.

Elemente de sincretism atestam chiar si In activitatea moasei, ipostaza de moasa-
descantatoare mergand alaturi de cea a moasei-nase, sau a moasei-ursitoare. Exemplu poate servi
femeia Insarcinata care chinuitd de zburator apela moasa, ce vine s-o vindece. Moasa aduce apa
neinceputd, pune Tn mai multe feluri de plante, dupa care le descanta si spald femeia [139, p. 21-
22]. Tot ea este sprijinul femeii in pragul nasterii, incercand prin descantece, sa-i aline
suferintele si sd-i1 usureze nasterea; este persoana care executd ritualuri asupra nou-nascutului,
prin care incearca sa-i protejeze sandtatea (descantecul de deochi, prima scalda, primul infasat).
Este protagonista primelor practici apotropaice sau chiar a unor ritualuri magice de refacere a
sanatatii si a prevenirii bolilor fatale, prin schimbarea ritualica a numelui copilului bolnav.

Descantatoarele si ceilalti vindecatori din satele noastre actioneaza — in opinia noastra —
mai mult in apropierea magicului, decat in proximitatea religiosului; se lasda o caimasa in biserica,
bani pentru rascumpararea sanatatii, se aduce o panglica, care a fost atinsa de icoana sfantului,
sau chiar de moastele lui, pe care bolnavul trebuie sa o poarte legatd la brau, sau la mand in
scopuri apotropaice. Uneori aceste panglici ce au inscrise pe ele fragmente de rugaciuni, chipuri
ale sfintilor sau chiar a Maicii Domnului cu Isus Hristos in brate, sunt pregétite chiar in manastiri
sau biserici, ceea ce denotd incd odatd contagiunea magicului cu religiosul in ceea ce priveste
sanatatea, or purtatul de talismane vine in contrazicere canoanelor bisericesti [109, p. 174].

Tot in sfera magicului actioneaza si asa numitele ,,babe lecuitoare”, sau care ,,stiu”, in
aceasta categorie intrand persoane ce pot vindeca, desface vrdji, ,,scoate blastamurile”, dar si cel
care pot stabili diagnoza prin ghicit, ,,tragerea cartilor”, topirea cerii, stingerea frigarilor (prin
care vrajitoarea vede daca omului ,,ii facut” sa moara sau nu, si in cazul necesar intervine pentru
a ,,desface”. Pe langd diferite ingrediente ele se folosesc, insd si de o multime de simboluri
crestine: crucea, apa sfintita, tdimaia, busuiocul etc.

Si daca vorbim despre actanti, ar fi cazul sa amintim de chirurgul popular, un personaj a
carui activitate gandim, este bazata doar pe cunostintele empirice de tratare, dozate cu o Tnalta
doza de realism care mergea aldturi de o seama de practici magice. Astfel, pentru vindecarea
ranilor arsurilor, reumatismului, luxatiilor si fracturilor era nevoie de a recoltat planta numita
larba lui Tatin sau tataneasa (Symhytum officinale L.). Si daca pana la acest moment, fenomenul
se incadreaza in sfera realului terapeutic (etnoiatriei), recoltarea plantei se facea dupa un ritual
magic stravechi, ce poate fi considerat drept reminiscenta al stravechiului cult al plantelor.

Astfel, recoltarea plantei de leac se fiacea pe parcursul a doud zile — marti Seara se

descoperea si se Tnsemna locul unde creste iar dupa trei zile — vineri dimineata, se sapa. Cei
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initiati mergeau pe nemancate si in deplind curdtenie trupeasca si sufleteasca, faceau 9 matanii in
fata plantei si, cu respect i se adresau: ,,Doamna, larba lui Tatin,/ Nu te iau pe stricat,/ Ci te iau
pe tomnit, / Sa strangi carne la carne,/ Os la 0s,/Sa te faci cum au fost!” (REF) Tot acolo se
spunea pentru cine si de ce o scoate din pamant, iar acasa se fierbea si se amesteca cu faina de
orz. Cu acest preparat din titdneasd, la care adauga si un descantec de scrantitura, chirurgul sau
descantatoarea trata fractura. Aldturi de usturoi, pelin, avrameasa, carstenasd etc., Tataneasa
asigura protectie magica impotriva lelelor si Strigoilor. Ielele, resemnate ca puterea lor este
anihilatd de unele plante, s-ar tangui: ,,Dacd n-ar fi ldsat Dumnezeu/ Leustean si Odolean,/
Avrameasa si Tataneasa/ Ar fi lume toata a noastra” (REF).

O practica terapeutica, ce ne-a atras atentia, in mod deosebit prin amestecul de credinte
magice (atingerea) si religioase (sfintirea cu agheasma) este lasarea hainelor omului bolnav in
biserica, pe masa, care trebuie sfintite la marile sdrbatori. Acestea se imbraca apoi pe corpul gol
de catre bolnav §i se poarta cateva zile. Acest ritual se practica si astdzi in sate, in special pentru
copii deochiati sau speriati.

Vindecarea, activeaza si ea, antidoturi fie din sfera religiei — rugaciuni, posturi, inchinari la
icoane facitoare de minuni sau la moaste, pelerinaje la biserici, manastiri, icoane, moaste (care
au mai generat procese terapeutice), botez, maslu, slujbe bisericesti sau diferite canoane — fie din
sfera magiei: scenarii terapeutice cu fundal ritualic, dintre care cel mai cunoscut si cel mai apelat
este descantecul de boala, si nu 1n ultimul rand — cunostintele empirice de tratare.

Atunci cand terapia se petrece intr-un areal strict religios, cei care au privilegiu de a
organiza raporturile cu sacru sunt preotii sau cdlugarii, care isi pot exterioriza puterea prin
vindecarea unor boli in randul credinciosilor. Instrumentele apelate intr-o astfel de situatie sunt
cele specifice sacroterapiei: rugiciunea, postul, pelerinajele, Impartisirea Sfintelor Taine,
atingerea crucii sau a icoanelor sfintite — eventual facatoare de minuni — apa sfintita, prescura,
sau tdmaia. Vindecdrile reusite sunt atunci puse pe seama credintei In Dumnezeu, singurul
capabil sd duca la bun sfarsit un demers terapeutic (,,minune dumnezeiascd”), sau pe bunavointa
vreunui sfant care a mijlocit vindecarea la Cel Atotputernic. In cazul magiei, la celilalt capit al
segmentului de spiritualitate populara, raporturile de putere pot fi detinute de terapeuti magicieni
— descantatoare, de cele mai multe ori, in spatiul nostru cultural, mai rar vraci, vrajitori.
Beneficiind de o recuzita extrem de vasta — carbuni, apa neinceputa, plante de leac — acestea
opereazd mai ales cu descantece, asociate unor remedii de etnoiatrie. Undeva, la hotarul religiei
s1 magiei Insd, tentatia castigului si mirajul puterii sunt destul de puternice pentru a determina si
persoane, fara potential bine conturat, dar exploatind credulitatea si imensa dispozitie de

vindecare a bolnavului, sa initieze procese terapeutice sustinute si de factori sacrali.

49



Cadrele generoase ale religiei populare accepta alaturari simbiotice ale religiei cu magia,
uneori acestea contopindu-se, alteori imprumutandu-si reciproc principii sau remedii, dar
unindu-se in realizarea aceluiasi deziderat terapeutic. Arhetipul acestei simbioze este relevat de
cultura folclorica: chiar Dumnezeu este cel ce il invata pe Sfantul Petru descantecele, deci chiar
autoritatea suprema a crestinismului incurajeaza practicile magice benefice.

C. Burghele in lucrarea sa remarcabild de antropologie medicala reproduce un fragment de
descantec, ce constituie o pilda concludenta al celor mentionate mai sus: ,,S-0 luat Dumnezeu cu
Petru/ Pe cale, pe carare,/ Pana la podul de-arama./ Caii peste podele sarira,/ Podelele se
smintird/- Ce ne-om face, Doamne?/ - Descanta-i Petre!/ - Nu stiu, / Doamne, descéantal/ - lo,
Petre te-oi invata” [32, p. 190].

Unul din cazurile care vadesc astfel de melanjuri culturale — este si pelerinajul la locurile
sfinte, in scopul tdmaduirii unor boli. Scenariul acestor calatorii, in ciuda faptului ca ar trebui sa
se alinieze perfect cerintelor dogmei ortodoxe, identifica numeroase momente in care magicul
irumpe printre rugaciunile si cantarile bisericesti, facand astfel din pelerinaj un ,,caz” al terapiei
populare.

O problema care se ridica aici este dacd nu cumva acest gen de vindecare este preferat
celui strict religios dintr-o anume tentare exagerata a sacrului, a supranaturalului si a
inexplicabilului, adicd urmarea unei tendinte a omului spre spectacular. Acest lucru s-a remarcat
in comportamentul participantilor la pelerinajele colective, unde majoritatea beneficiarilor unor
astfel de pelerinaje nu erau prea credinciosi, nu tineau posturile si nici macar nu celebrau marile
sarbatori crestine; acordau insa un mare credit acestor caldtorii simbolice, ce ii determina sa
creadd in forta taumaturgica a sfantului vindecator. Se ajunge, astfel, in situatia in care un cult cu
preeminente clare precrestine sd se sustind ritual si in locurile cele mai reprezentate de
ortodoxism, in biserici.

Uneori, scenariul tamaduirii include si urmatorul rit: se aprinde o lumanare la icoana
sfantului, iar preotul este rugat sa citeasca o evanghelie peste capul bolnavului, in apropierea
imaginii sfantului. Acest gen de vindecare se poate clasa, de asemeni §i ca reminiscentd a
»cultului mortilor”, preschimbata intr-o altd forma de manifestare, dar cu o vivacitate de invidiat
in practicile medicale populare. Pand insa a merge la exemplificari, ar fi cazul sd elucidam ca
rudele moarte au avut in imaginarul popular, o pozitie ambivalenta — pe de o parte producatori de
nenorociri, — pe de alta, potentiali vindecatori. Aceasta dualitate de sensuri este proprie gandirii
mitologice si asemanatoare modelului de proiectare a universului.

Cultul mortilor, mai precis domeniu legat de asigurarea sdnatatii si bunastarii celor vii, 1si

gaseste exprimare chiar in ritualul inmormantarii. Urmarea stricta a ritualului si numeroasele
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elemente ale magiei apotropaice se pot analiza conventional ca un gen de ,profilactica”
(protectie) pentru rudele decedatului. Conform credintelor arhaice, moartea nu prezenta o
finalitate a existentei omenesti, dar era mai curand trecerea intr-o ,,alta” viatd. In aceasta ,,viatd
noud” mortii erau intr-un fel legati cu fortele supreme ale cerului, pamantului, subteranului si
puteau intr-un fel influenta asupra stihiilor naturii, ceea ce a conditionat atitudinea pragmatica in
venerarea lor [223, p. 190].. Oricare inovatie sau schimbare in ritualul funerar putea tulbura
echilibrul si asa subred al ,,Jumii celor vii” cu ,,Jumea mortilor” si cauza urmari nefaste pentru
intreg colectivul. In acest scop, cortegiu funerar inconjura de 3 ori biserica ca Sufletul mortului
ratacindu-se, sd nu se mai intoarca si sa provoace careva daune.

Tot 1n acest scop se pazea ca gura mortului sa fie inchisa (uneori daca era necesar chiar se
lega), or sufletul intrand din nou 1n corp putea s se razbune Intr-un fel pe cei apropiati. Ochii de
asemenea trebuie sa fie inchisi, intr-u cat privirea mortului putea sa scoata din minti, sau sa duca
dupa ea. Lucrurile care au fost in contact direct cu decedatul: imbracamintea, incaltamintea,
piedica de la picioare, sicriul, tirdna de pe mormant se Inzestrau in mentalitatea populard cu
puteri tamaduitoare. Chiar si iarba de pe mormant era mai lecuitoare decat oricare alta.

Inchipuirile despre puterea taumaturgica si apotropaica a lucrurilor contagiate, s-a pastrat
in traditia rituald si folclorica la toate popoarele europene pana in secolul trecut, la unele,
inclusiv si la noi ea fiind vie si astazi. Astfel ca sa vindece omul de ,,betie” se practica in satele
noastre urmdtorul rit: se i-au 3 oud, o bucata de unt si se merge la mormantul unui mort
cunoscut. Acestea se ingroapa, se lasa 3 zile, dupa care din ele se pregdteste un scrob bolnavului,
invocandu-se numele mortului ,,Cum (numele decedatului) nu bea, asa sa nu bee (numele
bolnavului)” [93].

Se mai invoca puterea celor decedati si in maladii: colite intestinale — daca apareau la copii
si ei ,,slabeau vazand cu ochii”, mama sau bunicd acestora ii duceau la mormantul unui copil
decedat de curand, strapungeau pamantul cu un bag si bateau de trei ori in sicriu; convulsii — daca
omul avea deseori convulsii, cimasa s-a era pusa intr-un mormant proaspat sapat. La luna veche,
se spala capul cu tarna de pe mormant, in cazurile durerilor dese de cap, sau pamantul de la
morminte putea fi pus la dintele bolnav. In podagra, incalzindu-se tarna de mormant se aplica pe
incheieturile bolnave.

La germani bolnavul de epilepsie trebuia sa poarte o curea din piele naturald, care apoi se
ingropa la un mormant considerandu-se ca in asa fel se ingropa boala [223, p. 244].

Bucdti din hainele omului executat sau parti din funia omului spanzurat serveau ca
talismane, aducdtoare de noroc si protectoare impotriva bolilor. Aceasta credinta s-a pastrat pana

in timpul Primului Razboi Mondial. Un exemplu interesant este relatat de Piotr Bogatariov:
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»Soldatii rusi purtau la ei bani cu semnatura casierului visteriei Brut, sugrumat nu cu mult Tnainte
de razboi” [235].

Mana mortului era simbol semnificativ al lecuirii: cu ea atingandu-se bubele, ranile,
crezandu-se ca se usuca rapid.

Astfel, surprinziatoarea vivacitate a practicilor funerare pagane se prezintd, nu atit ca
urmare a inchipuirilor arhaice despre ,,mortul inviat”, cat sub forma existentei relatiilor
,conventionale” si Indatoririlor reciproce intre ,,Jumea celor vii” si ,,Jumea mortilor”.

Chiar si sacroterapia include intr-o oarecare masurd clemente de sincretism, ea fiind
penetratd de elemente cultice precrestine, in cazul Sfintilor si de fiinte mitologice care
functionau, practic, In virtutea acelorasi cadre mentalitare. Biserica neputand lupta Tmpotriva
superstitiilor maselor populare, le-a tolerat, dandu-le o forma noua: in locul vechilor divinitati
pagane a introdus pe Dumnezeu, Maica Domnului si Sfinti.

Exemplele 1n care sfintii terapeuti crestini au preluat atribute de la predecesorii lor
folclorici, fortificandu-si astfel scenariile terapeutice, sunt numeroase. Sfantul Gheorghe, in
aceasta ordine a preluarii de atribute de la un nivel cultural la altul, este un zeu al vegetatiei, care
se numeste Sangeorz in calendarul popular, frate cu Sdmedru, cu care Tmparte anul pastoral si
peste care crestinismul a suprapus pe marele Mucenic Gheorghe; Sf. Haralambie este patron si
invingator al tuturor bolilor in calendarul popular, tine ciuma in lant si comanda peste toate
bolile, slobozindu-le asupra celora care-i nesocotesc ziua sau asupra celor necredinciosi [95, p.
83]. Cultul sau a fost maxim dupa cum arata insemnarile, in sec. XVII-XIX, cand lumea spatiului
rural era dominatd de teama in fata mortii prin naprasnica boald a ciumei, in fata cdreia oamenii
simpli se vedeau cu totul neputinciosi.

Interventia lui San Toader este catalogata de catre renumitul etnograf I. A. Candrea drept o
reminiscenta a puterii zeului Marte; acelasi mecanism de suprapunere si simbiozd a elementelor
mitologice cu cele crestinesti fiind inregistrat si in cazul rugamintilor la sfintele zilelor.

Sfantul terapeut este purtdtorul unui accentuat sentiment de mila crestineasca, iar accesul la
marea putere a sfantului nu tine de seama de limba, pozitie sociala sau origine. Este cazul
nsfintilor fard de bani” Cozma si Damian, asociati unor ,,doftori fard arginti”, despre a caror
origine Vasile Bogrea, sustine ca ar fi patruns in folclorul nostru prin trei filiere, or ,,exista trei
perechi de sfinti cu acest nume (Cosma si Damian): una din Asia, alta din Arabia si alta din
Roma. La 1 iulie calendarul ortodox prevede serbarea acestea din urma, dar si celelalte sunt
prevazute, respectiv la 1 noiembrie si 17 octombrie” [161, p. 130]. Au fost acceptati de biserica
ca ,,inlocuitori ceresti ai unor divinitati vindecatoare pagane, detronate din evul mediu bizantin”

sunt potrivit descantecelor, ,,vracii domnului”, intr-o perioada istorica in care termenul de vraci
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presupune legdtura intimd a unui performer-terapeut sau divinator de exceptie cu forte
supranaturale; la fel, despre Sfantul Pantelimon se stie cd a fost ,,doctor si martir”, deci
exponentul Tndumnezeit dar care are o ocupatie daca nu profana, cel putin ancorata clar in
realitate, cea de doctor [33, p. 270].

Folclorul medical itereaza prezenta acestor sfinti tdmaduitori in multe din descantecele
populare terapeutice, unde in final se cere ajutorul acestor sfinti, asa cum aratd descantecele
publicate de renumitii etnografi: Gorovei, Marian, Pamfile.

in aceeasi ordine consacratd de mentalul colectiv, ,,Maica Domnului, nu e de fapt decat
Zeita Mama, Zeita Pamantului din paleolitic si neolitic, ca divinitate suprema a vietii, a
insanatosirii bolnavilor. Crestinismul a reusit sa transpund vechile descantece pagane dand zeitei
aducatoare de sanatate numele celei mai adorate dintre Sfintele crestine, Maica Domnului” [118,
32]. Atat prezenta Maicii Domnului, in descantece, cat si dorinta ei de a vindeca, chiar si prin
descantec este incarcatd de o doza consemnata de sincretism. Descantece in care este invocata
Maica Domnului sunt numeroase, iata unele fragmente, rostite pana astazi in caz de necesitate:

S-a sculat (nume)// Si a intalnit sperietu cel mare.// O iegit mosu rosu din tufe // Cu cojoc
rosu §i topor rosu.// Maica Domnului din cer s-a coborat// Si se duce la mogu rosu, si zice:// Nu
te duce la padure sa dischici, sa tai,// Dar dute la (nume) taie si descdnta // Sperietul cel mare.
[A3, 1, 16].

Intr-un alt descantec de speriet se precizeazi: La vreme de masd // A venit la (numele celui
descantat) acasa// 9 fiori cu 9 fioroaice,//Cu 9 samci cu 9 feciori ai lor// Maica Domnului din
poarta cerului a auzit // Nu plange baiete// Mama nu te-a lasa // Si te-a descdnta// De ceas rau
cu speriet// Si I-oi alunga// Peste numele tau n-a da//Unde numele tau este zis // Si cuvantul lui
Sfantul Arhanghel Mihail este scris // In numele Tatalui, si Sfantului Duh Amin! [A3, 1, 18].

In fine, mai existd o transa de sfinti, cei populari, iar aici vitalitatea imaginarului sunt cu
adevdrat maxime: Sfintele zilelor, poporul crezadnd ca ele pot sa ajute In ceea ce sunt rugate.
Sfanta Duminica este facatoare de minuni si aduce numai bine oamenilor, aratandu-li-se in vis
pentru a-i sfatui cum sa alunge bolile [93, p. 67]. Sfanta Vineri ajutd oamenii in impas si trebuie
tinuta pentru sanatate; Sfdnta Miercuri poseda puteri miraculoase.

Sfdnta Vineri, e mai putin personificarea sfinteniei maxime a zilei de vineri, cat o
personificare a sacralitatii vietii morale in naturd. Provenienta acestei divinitati benefice, are
putin comun cu crestinismul, originea ei fiind romana. In superstitia populara, Sfanta Vineri nu
permite spalatul, fierbandu-si contravenientele n apa clocotita.

Altfel spus, terapeutica tradifionald ofera toate conditiile necesare pentru ca actul

vindecarii sa demareze, iar finalitatea lui sa fie in concordanta cu dorinta pacientului.
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Urmarea unui astfel de mod de a privi si de a intelege lumea este configurarea unui sistem
terapeutic triplu articulat: magic, religios si etnoiatric. Toate aceste interrelatii stabilite implicit
in ordine mentalitara intre microcosmul uman si macrocosm, dublate de nevoi obiective generate
de necesitatea imediata de a mentine sau de a reface starea de sanatate, absolut indispensabila, au
generat o serie de tehnici de vindecare, articuland astfel un sistem bine inchegat de credinte,
Imagini, observatii, obiceiuri, traditii, leacuri.

Exemple de sincretism prezente in medicina populara s-ar putea aduce la nesfarsit, dar ar
necesita timp si studii mai aprofundate, scopul propus pentru acest paragraf fiind nominalizarea
elementelor magice si religioase, indispensabil utilizate in practicile medicale.

In finalul acestui capitol consideram necesar de a prezenta scopul si obiectivele acestui
studiu, precum si importanta cercetarii temei pentru stiinta etnologica.

Ne-am asumat realizarea unei cercetiri complexe a fenomenului medicinei populare care sa
cuprindd omul bolnav, dar si reprezentarile societatii despre sanatate si boald; vraciul traditional
si variatele sale practici, dar si statutul celor implicati In acest univers; credintele si superstitiile,
simbolurile si imaginile ca parte a viziunii tradifionale asupra lumii.

Atingerea scopului preconizat determind realizarea urmatoarelor obiective de cercetare:
definirea conceptului de medicind populard si al derivatelor sale; determinarea unor puncte
teoretice si istoriografice de reper in tratarea problemei; relevarea practicilor medicinale,
structura, continuitatea si aspectul sincretic al lor; simbolismul numerelor, culorilor, al
ingredientelor folosite; identificarea particularitatilor specifice medicinei populare basarabene in
perioada cronologicd stabilitd si premisele definirii lor; investigarea modalitatilor de transmitere
si pastrare a cunostintelor de medicind populara; precizarea statutului si rolului terapeutului
popular in comunitatea traditionald; identificarea coordonatelor medicale, culturale si personale
legate de experienta de boald; ilustrarea reprezentarilor mentale despre omul sanatos (tipar fizic);
demonstrarea insemnatatii cercetdrilor etnologice asupra medicinei populare, pentru relevarea
aspectelor definitorii ale mentalitatii traditionale.

Rezultatele stiintifice principale inaintate spre sustinere. Lucrarea de fata isi propune sa
demonstreze cateva idei, considerate de noi ca esentiale pentru definirea unui sector terapeutic al
culturii traditionale basarabene:

1. Cunostintele de medicind ale moldovenilor/romanilor stabiliti in teritoriul dintre Prut
si Nistru au o vechime milenara, putdnd fi considerate un dar stramosesc, iar fondul lor
inalienabil identificd o forma primard, arhaica a acestor cunostinte, care, dupd anumiti indici

istorici si de limba, pot fi atribuite tracilor, mai exact sacerdotilor geto-daci.
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7. Experienta medicald populard a fost imbogatitd in permanentd cu noi practici si
credinte in procesul de comunicare cu etniile conlocuitoare, dar si sub influenta medicinei
profesioniste aflate in proces de dezvoltare. Datoritd unor particularitati zonale, si de mentalitate
(existenta omului era conceputa ca indisolubilda de cea a mediului natural) medicina magico-
empirica s-a pastrat la populatia Basarabiei, aproape institutionalizatd, pana in secolul al XX-lea.

8. Ansamblul reprezentarilor colective ale imaginarului popular si reflexele mentalitaii,
dar si heteropraxiile terapeutice fundamenteaza si justifica o conceptie unitara a poporului, prin
care sanatatea este vazuta ca un principiu de echilibrare, un sistem de reguli care calibreaza
starea organismului dupa starea armonioasd a naturii sau cosmosului; In context, sinatate —
armonie, echilibru, fertilitate; boald — dizarmonie, dezechilibru; vindecare — recalibrare, refacere,
rearmonizare;

9. Elementele de terapie, psihoterapie si bioenergie populard interconditioneaza in ceea
ce s-ar putea numi generic sistemul terapeutic traditional;

10. Analiza formelor de tratament dezviluie trasaturile specifice ale medicinei populare
basarabene, dar si apartenenta lor la sistemul culturii universale;

11. Conceptia terapeuticd a comunitdtii, proprie societdtii traditionale se caracterizeaza
prin amalgam sincretic articulat in trei forme — magic, religios, $i medical empiric.

Stabilirea obiectivelor cercetdrii perminte sd confirmdm solutionarea problemei
stiintifice, care consta in identificarea si elucidarea particularititilor specifice ale complexului
terapeutic popular basarabean, avand ca efect restabilirea unui sector stiintific important al
culturii spirituale in vederea completarii patrimoniului cultural national.

Rezultatele cercetarii au fost prezentate in cadrul conferinte stiintifice nationale si
internationale si publicate In diverse reviste de specialitate din republica si de peste hotarele ei,
folosite la elaborarea cursului optional de ,,Medicina populard,, din cadrul UPS ,,I. Creangd” si la
elaborarea capitolului ,,Cunostinte, practici, reprezentdri si simboluri despre om, naturd si

cosmos” din Registrul national al patrimoniului cultural imaterial al Republicii Moldova, vol. A.

1.4. Concluzii la capitolul

In rezultatul investigarii literaturii de specialitate, autorul a rezumat cateva concluzii:

1. arelevat cele mai importante momente legate de investigarea datelor de etnoiatrie, ceea
ce constituie una din problemele prioritare ale etnologiei. Astfel, perioada postbelicd a
reprezentat pentru cercetarile de medicina populara un interval favorabil, iar perioada 1990-
2011, se caracterizeaza printr-o largire a subiectelor abordate in literatura de specialitate.

Deschideri metodologice importante s-au facut simtite si in ultimul deceniu, prin accentuarea
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interdisciplinaritatii studiilor. Tot mai multi sociologi, psihologi si chiar fizicieni sunt
cointeresati de initierea unor cercetari tangentiale medicinei populare.

2. a prezentat subiectul medicinei populare prin prisma unor permanente dezbateri si
derivatele conceptuale (terminologice) ale acestora. Controversatele discutii asupra conceptului
de medicind populara au finisat cu definirea si deductia unor termeni similari de etnoiatrie,
medicind casnicd, medicind traditionald si precizarea unor obiective de cercetare.

3. aanalizat conceptul de medicina populara ca parte componenta a cunostintelor populare
despre om si mediu; drept factor definitoriu in pastrarea sanatatii oamenilor in perioada propusa
spre cercetare; drept obiect de studiu al etnologiei si, nu in ultimul rand, ca element indispensabil
de patrimoniu cultural national.

4. a definit sincretismul si simbolismul ca principalele caracteristici ale practicilor
medicale populare, dezvoltdnd subiectul prin relevarea unor metode de tratament sincretic si

grupand simbolurile etno-medicale in conformitate cu criteriile propuse.
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IL 2. PERCEPTII SI REPREZENTARI, ROLURI SI STATUT IN PRACTICA
MEDICALA POPULARA

2.1. Reprezentari ale omului sindtos in mentalitatea populara

Cercetarea conceputd in aceasta perspectiva este destul de actuala, deoarece imaginea
omului sanatos se grefeaza pe gandirea si mentalitatea comunitatii, relevand valorile culturale
permanente si schimbdtoare care au exercitat o puternicd si permanentd actiune modelatoare
asupra societatii si individului, fiind un reper moral si exemplu relevant.

Pentru comparatie este foarte important sa ilustram reprezentarile comunitatii rurale despre
omul sanatos, modul in care acesta este perceput, sau cum este plasmuit un tipar fizic, marcat de
ideal, pentru perceperea anatomiei si fiziologiei unui om sanatos.

Obiectivul urmarit este descrierea schimbarii evolutive a mentalitatii populare in ceea ce
priveste conceptul de om sanatos, elucidarea trasaturilor considerate a determina calitatile de
sanatate si felul in care se schimba termenii de referinta de la o epoca la alta.

Pentru a reconstitui imaginea omului sanitos, asa cum a fost perceput de mentalitatea
populara, am utilizat diferite surse relevante in acest scop: folclorice (poezii, proverbe, povesti,
balade, credinte) si etnografice (obiceiuri, datini, practici culturale, cunostinte, ocupatii de
munca). In urma analizei datelor, care sunt destul de extinse ca informatie, se contureaza cateva
portrete ale omului sandatos, diferite de la o perioada de timp la alta, in ceea ce priveste aspectele
esentiale si scopurile urmarite.

Prima imagine reconstituitd in baza investigatiilor de teren, dar si a literaturii de
specialitate, este una preponderent estetica, care pretinde sa-1 infatiseze in urmatorul fel: ,,omul
sanatos este gras si rosu” sau ,,omul sandtos este frumos”. Idealul frumusetii femeii de la tara
este ,,Alba, grasa si frumoasd”. Contrar acestor deziderate, cdldtorii, dar si carturarii din secolele
trecute au remarcat ca locuitorii din Moldova sunt uscativi, vioi, dati cu activitatile fizice. Si n
prezent, scrutand realitatile antropologice ale satelor noastre vom observa ca sunt prea putin
oameni grasi. La fel, cel mai multi dintre ei sunt bronzati de soarele si de vantul sudic, de faptul
ca se afli mereu la munci in aer liber. In pofida acestor conditii, erau pretuiti acei care se
deosebeau intre cei multi. Aceste enunturi raportate la etaloanele de frumusete din diferite
perioade de timp pot constitui sistemul de referinta capabil sa releve acel tipar fizic care ar fi
destul de apropiat cu idealul de sanatate.

Valabila pentru toate perioadele se dovedeste a fi in acest sens ideea, cd frumusetea este n
stransd interdependentd cu sdnatatea. Or, daca punem pe cantare cele doud calitdti ravnite de
oameni — frumusetea si sanatatea — vom constat ca cel mai frecvent in oratiile de pahar, dar si in

",

multe tipuri de salut, oamenii 1si doresc ,,Sa fim sdnatosi!”, sau simplu ,,Sanatate!”. Maladiile
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Evului Mediu dar si cele ale modernitatii: ciuma, holera, sifilisul, varsatul de vant etc. au
afecteaza fizicul si aspectul omului, stirbindu-i din frumusete. Etaloanele de frumusete si
sanatate au variat in functie de epoca, societate, culturd si, nu in ultimul rand, de gen. In Evul
Mediu, spre exemplu, circulau expresii ca: ,,frunte Tnalta de fildes slefuit”, ,,zapada imaculata”,
»crinul inglobat in cristal”, pentru a descrie chipul ideal, si cuvantul ,,rotunjime” (utilizat cu
regularitate in secolul al XVlI-lea), pentru a indica starea de echilibru dintre ,,slabiciune” si
»grasime”, in ceea ce priveste corpul.

Intrucat nu toti puteau fi posesorii unui chip frumos, apoi, dat fiind faptul ca frumusetea
este o calitate relativa in ochii lumii, mai mult chiar, fiind dese cazurile de handicap fizic si
mintal, apare necesitatea de a explica aceste fenomene. Un prim rezultat pe care il deducem din
ceea ce inseamna morala crestind este ideea ca frumosul vine de la Dumnezeu, iar tot ce este
urat, defectuos, bolnav constituie actiunea Diavolului. Drept exemplu poate servi epilepsia — care
era perceputd ca posesie diabolicd. Dar suferintele oamenilor erau puse i pe seama spiritelor
necurate si, nu in ultimul rdnd, pe cea a vrajitoarelor. Iatd ce gandea in acest sens, un scriitor
medieval: ,,As spune ca frumusetea vine de la Dumnezeu, ca este ca un cerc al carui centru il
reprezinta bunatatea... La fel de rar este ca un suflet rau sa locuiasca un trup frumos: de aceea
frumusetea exterioara este adevaratul semn al frumusetii interioare”.

Distinctiile vazute din perspectiva genurilor sunt orientate spre doud calitati opuse: forta
este recunoscuta ca definitorie pentru barbat si frumusetea pentru femeie.

Pe langd culoarea alba si rozul era ca semn distinctiv al femeii 1n ritualul de frumusete, fiind
numita ,,culoarea pudorii”. Femeia trebuia sa fie dulce si purd pentru a-1 ajuta pe barbat sa se
autodepaseasca [222].

Dacéd comparam izvoarele din Europa medievald cu datele folclorice de la noi, deducem ca
idealurile de frumusete si sandtate erau unanime. Astfel, frumoasa in mentalitatea poporului
nostru era femeia care poseda calitatile subliniate in randurile ce urmeaza: , Ea-i naltuta,
mladioard,.....// Si-i frumoasd, vorbitoare // Si de suflet iubitoare.// Cdnd vad sinu-i
rotunjor,....// Cand vad parui de matasd, ...// Cand vad fata-i rumeioara ...." [A3, 2, 54].

Aceasta descriere releva tendinta specifica pentru acele timpuri — idealizarea chipului
femeii. Astfel, perfectiunea ar exista in proportia divind, in regulile de proportionare a corpului,
prin reluarea numarului de aur a antichitatii. Scopul exprimd dorinta de a raporta orice
dimensiune partiala a corpului la dimensiunea sa totala, aceea de a stabili fractiile ideale. Ca
exemplu, serveste egalitatea remarcabild a corpului omenesc imortalizat de Leonardo — inscris

intr-un cerc, ca si intr-un patrat, al caror centru coincide intotdeauna cu ombilicul.
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Foarte curand, insd s-a constatat dificultatea atingerii proportiilor univoce (ideale), de
aceea multe dintre femeii incep sa utilizeze fardurile [221, p. 279.] sau diferite cosmetice
naturale, pentru a avea ,.fata alba” sau tenul bine pastrat. In acest scop se faceau variate unguente
care contineau: grau, albus de ou, flori de ,nufar”, laptele de capra sau faina de orez,
recomandand sa se ,,frece fata dimineata si seara” cu ele.

Printre cele mai intrebuintate cosmetice la poporul nostru erau de origine naturala:
plantele, produsele animale, pana si sangele si ,,laptele de tata” (femeia il stoarce intr-o ceasca, il
bate pana il transforma 1n unt si se unge cu el obrazul, ca sa se faca pielea subtire si curatd) [43,
p. 53].

Ca sa capete un ten alb si rumen, ,,femeile stiutoare” recomandau in prima jumatate a
secolului XVIII, urmitoarea retetd: ,Intdi si faci apa de deditd (care are floarea alba sau
trandafirie); in al doilea, apa de pelin (floarea alba); in al treilea, apa de rochita randunicii (care
face flori albe sau trandafirii), se pastreaza toate pana va inflori socul (florile caruia sunt tot
albe); se fierb, apoi se scoate apa de soc... se amesteca cu toate; se adaugd apoi sdnge-a-noua-
frati, un hulub alb, taiat cu pene cu tot, si astupand caldarea, se scoate o apa foarte folositoare”
[43, p. 17]. Aceasta ultima reteta dezvaluie o alta idee de sandtate, ce capata o vasta raspandire in
mentalitatea poporului nostru, potrivit careia asemanatorul se vindeca prin asemanator (similia
similibus curantum).

Frumusetea masculind era reprezentatd prin formule stereotipe ce laudau puterea
muschilor, farmecul trupului barbatesc. latd un stereotip de frumusete din Evul Mediu.
,Trandafirul de mai, in ziua in care infloreste, nu este atat de frumos si stralucitor pe cat este
tenul lui care prezinta acolo unde trebuie ingemanarea de culoare si albeatd. Dintii 1i erau
frumosi asezati si mai albi ca fildesul elefantului; barbia era bine desenatd si putin despicata
pentru a fi mai gratioasd. Avea gatul drept, mare si puternic, §i nici un nerv sau os nu se umfla
nepotrivit. Era lat in umeri. Muschii 1i erau rotunjiti, bicepsii bine dezvoltati, bratele de o
grosime potrivitd. Avea maini mari, puternice si tari; degetele lungi, cu incheieturi plate; pieptul
lat s1 mijlocul subtire.

Cat despre solduri, nu era schiop! ... coapsele rotunjite si largi pe dinduntru; genunchii
netezi; gambele sdnatoase, lungi, drepte; laba piciorului arcuitd pe deasupra, cambrata pe
dedesubt si nervoasa’.

In mentalitatea poporul nostru, barbatul sinatos, a pastrat calititile enumerate mai sus, dar
le-a inmultit pe altele datoritd necesitatilor locale specifice, fiind mai mult dezvoltate cele cu
referire la capacitatea de a munci, de a indeplini anumite munci, considerate a fi principalele in

anumite parti ale arealului nostru cultural. In partile muntoase erau luate in seama calitatile
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bacilor, ciobanilor, in cele de campie — cele ale plugarilor, in cele stapanite de ape — cele ale
pescarului etc. Cele mai vorbitoare in acest sens, sunt izvoarele folclorice.

Idealul tipului masculin, vazut de popor, este redat in folclorul nostru prin chipul lui Fat-
Frumos, in basme, chipul unor tineri in balade, in cantecele lirice s.a. imbinand toate calitatile
dorite al unui barbat: vitejie, inteligentd, ingeniozitate, rezistenta la orice fel de eforturi, rdbdare,
puritate morala, forta fizica supranaturala, fidelitate absoluta fata de juramantul sau, Fat-Frumos,
devine un arhetip eroic, pe care copii il asimilau ca reprezentare din povestile copilariei.

Un chip emblematic, preponderent estetic, care subliniaza trasaturile considerate frumoase
in viziunea poporului nostru, ne oferd balada ,,Miorita”: Fetisoara lui, / Spuma laptelui; //
Mustacioara lui, // Spicul graului; // Perisorul lui, // Pana corbului;// Ochisorii lui,// Mura
campului”; precum si in majoritatea cantecelor: ,,Drag mi-e badica’nalt........ //lar badica mititel
[IMi-i urat si fug de el....” [A3, 1, 1].

Este relevantad opinia lui Baltazar Hacquet, medic naturalist despre sdnatatea poporului
nostru: ,, Populatia din toatda Moldova are urmatoarea insusire. Cu cat oamenii traiesc in stare mai
naturald, adicd fard constringere, cu atdt au o constitufie mai buna. Barbatii si femeile sunt
frumosi, mai ales aceia care pot duce o viatd tihnitd. La barbati, am gésit doud trasaturi care i
deosebesc de europenii occidentali, §i anume: ca au gatul mult mai gros (?) si picioarele mai
subtiri....Femeile sunt pline de putere si foarte bine croite....oamenii sunt mai sanatosi $i mai
zdraveni decat molesitii din marile orase europene cu mesele bine incarcate, la care multe
mancaruri aduc tot atdtea boli....” [50, p. 829]. ,,...Femeile s-ar putea lipsi de a avea pantecele
atat de mare. Aceastd insusire este atat de mult socotita a fi un semn de frumusete, incat o mama
mi-a cerut iertare ca fiica sa nu o capatase inca. ,,Dar nu va mai intarzia mult, mi-a spus ea, caci
acum e o (adevaratd) rusine; este dreapta si subtire ca o trestie”.

Din aceste portrete, intemeiate pe stereotipuri, reiese cat de importantd era culoarea pielii
obrazului pentru infatisarea trupului. Carnatia ideala, pielea alba, usor trandafirie, explica fiinta
si oferea indiciul constitutiei fizice.

Aceste relatdri, adeveresc ideea ca in secolele trecute, partii superioare a corpului ii revine
intotdeauna primul loc in perceperea esentelor. Chipul, atins de nuante cromatice nenumarate, de
pete, de urme ale bubelor, de fisuri, nu era considerat sdnatos. Nu era perceput ca sdnatos nici
omul ce avea ,,paloarea unei fantome chinuite” [apud 32].

Lucrurile care tulburau tenul si care puteau servi ca indiciu al unei maladii erau
considerate: petele roz, fata palidd sau plumburie, pete de soare, ingdlbenirile, tumorile
raspandite sub piele, opdririle, ciupiturile de varsat, petele negre, albe, roscate si multe altele.

Apoi starea suprafetei, ,,asprimea si rugozitatea pielii, fisurile, ridurile, iritatiile, pecingenele,
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bataturile, solzii, negii, cicatricele, urmele de varsat sau de pojar s.a.”. Ansamblul acestor
tulburari tradeaza doud posibile cauze: tulburarile externe si tulburarile interne.

Prezenta acestora le sugera ideea ca frumusetea tenului este strans legata de sanatatea
individului si ca corpul putea fi atacat eventual de catre un spirit, sau cd s-a imbolnavit. Se
recurgea astfel la un tratament al pielii, prin spalari de suprafata si proceduri de purificare, la
exterior, si la incantatii, descantece pentru interior. Aplicarile externe erau infinite, ele variind in
functie de diferentele sociale: mastile purtate noaptea, ca de exemplu acele ,,carpe” impregnate
cu suc de portocale si lamaie; sau mastile destinate suprimarii rosetii fetei, alcatuite din ,,sange,
cald incd, de pui sau porumbel” — masca sangeranda, actiona in baza principiului similitudinii si
se credea ca sterge sangele In exces de pe nas si obraji al celei care o utilizeaza, indepartand
rosul pentru a garanta albul.

Cea mai cunoscuta si raspandita reprezentare a feminitatii in secolul al XIX-lea pentru
tarile romane, este aceea a femeii-floare. M. Kogalniceanu defineste femeia astfel: ,,Femeia, in
lexiconul meu, inseamna o fiintd dragalasa, frumoasa, facuta din flori”. Tot asa Carmen Sylva ne
asigurd ca ,,0 femeie neiubitd e ca o floare pusd in fata vantului de miaza noapte”. Si mai ales nu
uitam celebrele versuri adulatoare ale lui Ricd Venturiano, pe care le dedica cu atata adoratiune
Zeitei: ,,Esti un crin plin de candoare,// Esti o fragedd zambila,// Esti o roza parfumata,// Esti o
tanara lalea...” Garabet Ibrdileanu o compara pe Adela, eroina romanului cu acelasi nume ,,cu o
floare mare, stralucitoare, mai vie decat toate”. Mai mult, scriitorul ne si explicd sensul metaforei
alese: ,,Comparatia, banald de adevaratd ce e, intre femeie si floare este mai mult decat
constatarea unei asemanari exterioare. E intuitia unei identitati profund naturale”.

Deoarece tenul si starea sanatatii sunt n interdependenta reciproca, putem reconstitui felul
in care trebuia sd arate un om sandtos. Posesorul unui ten galben, niciodatd nu era considerat de
comunitate ca un om sinitos. ,,li sinitos, galben si vartos” — se spunea despre cel slab si
bolnavicios, ,,Galben de gras”, redau cel mai elocvent rolul tenului pentru determinarea starii
sanatatii indivizilor. In comunitatea siteasci uneori bolile erau diagnosticate si evolutia lor era
prevazutd in functie de aspectul si de culoarea tenului: ,,uita-te la fatd si ma intreaba de viata”.
Omul sandtos e rumen si e gras la fata, pe cand cel bolnav e galben, searbad, buged, buhav sau
tras la fatd, — remarca I. A. Candrea in Folclorul romdn medical comparat.

Dupa culoarea tenului, poporul nostru oferea urmatoarea clasificare: ,,omul e alb (ca spuma
laptelui, balan, plavit, sau albinet), negru (negricios ori smead), rumen, rosu sau roscovan la fata.

Pielea obrazului, consideratd sdnatoasa, trebuia sa fie neteda, curatd, totusi, gropitele in
obrajori la fete, se ,,socoteau” atragatoare. In acest sens, dupa primul scéldat al nou-nascutului,

moasa punea ,,degetele cele mari de la amandoud mainile pe améandoud fetele obrazului, ca sa
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capete gropite in obraz” [140, p. 113]. Pe teritoriu Basarabiei au fost respectate si practicate un
sir intreg de credinte cu scopul de prevenire si profilaxie a tulburarilor de sanatate nedorite.

Deasemenea, predomina ideea, potrivit careia stresul influenteaza negativ asupra sanatatii,
in general, si asupra chipului in special: ,,Omul de scarba nu moare, dar si multe zile nu are”.

Astazi este pe deplin justificatd mentalitatea poporului, Intrucat este demonstrat ca orice
dereglare a sanatatii se repercuteaza si asupra tenului. Acesta este si intelesul vorbelor pastrate
din batrani 1n legatura cu fata omului pe care se citeste totul ,,ca intr-o oglinda”. Astfel ramanea
de aflat ce anume trebuia de lecuit: ,,Boala cunoscuta e pe jumatate vindecata”.

Un argument in sustinerea celor expuse pot servi concluziile medicale actuale. Un ten palid
si fatd putin umflatd, in special pleoapele, pot fi cauzate si de unele tulburiri ginecologice;
tulburarile digestive au o influentd deosebitd asupra tenului, intre piele si organele digestiei
existand o stransa legatura; starea psihica — tensiunea nervoasa — se observa deseori prin anumite
exteriorizari ale fetei. Astfel, o sperietura albeste fata, emotia o roseste, nemaivorbind de socurile
puternice care pot determina chiar depigmentari sau aparitia unor leziuni cutanate; starea de
oboseala, somnul necorespunzator se reflecta de indata asupra tenului, prin aparitia de cearcane
mari in jurul ochilor; insuficienta circulatiei sanguine schimba deseori tenul.

In acelasi context: culoarea tenului poate vorbi si despre maladiile prezente in organismul
omenesc: Ten palid: anemie antrenatd de insuficienta de hemoglobina in globulele rosii; ten
galben: anemie prin distrugerea globulelor rosii (pigmentii biliari care in loc sa fie eliminate se
acumuleaza n tesut); ten rosu: sangele este foarte bogat in globule rosii, are tendinta de a se
ingrdsa sub piele (alimentatia prea abundentd); ten violet: singele viciat de tulburari glandulare
nervoase, stagneaza in piele, provocand pete violete care se accentuecaza la frig; ten gri-
plumburiu: dezechilibru al globulelor rosii; ten cu comedoane mici: sangele incarcat de toxine,
defectuos eliminate de stomac si ficat.

In sfarsit, pentru a intregi subiectul, este cazul si analizim si preocupdrile tiranilor nostri
pentru pastrarea sanatatii, prevenirea imbolnavirii, si chiar invocarea sanatatii si frumusetii.

Ca si eschimosul, care coase in haine o bucata de piatrd de vatra, crezand ca prin aceasta isi
asigurd o viatd lunga si puterea de a suporta necazurile, Intocmai ca aceasta piatra, taranii nostri,
in seara ajunului de Craciun sau de Anul Nou, puneau sub fata de masa coasa, iar sub picioare
toporul, ca sa fie tofi sanatosi; altii sedeau pe topor, ca sa fie sanatosi si tari peste an, ca fierul.
Cand tuna pentru prima oard, se loveau cu capul de fier, ca sa le fie capul tare ca fierul peste an
[A3, 2, 70].

Existau in Basarabia, numeroase credinte in ceea ce priveste cdpatarea unui ten alb,

stralucitor, si pastrarea sanatatii. Riturile de insdnatosire se practicau cu precadere la marile
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sarbatori: Paste, Sf. Gheorge, Sanziene. Intrucat Pastele simboliza Invierea, revenirea la viatd a
naturii, era cea mai ,,tinutd” si asteptata sarbatoare, in special de ,,fetele mari”.

Pretutindeni este respectata practica indatinata ca in dimineata zilei de Pasti, cand oamenii
se spald, pun 1n vasul cu apa un ou rosu si altul alb, crezand ca vor fi rumeni la fata si sanatos tot
anul [A3, 2, 66]. Se recomanda ca la Paste, cine merge la biserica, sa-si pund un ou rosu in san,
ca sa fie totdeauna rosu la fata [42]; cu apa in care s-au Inrosit oudle se spald lumea pe cap, ca sa
le fie fata rosie tot anul [A3, 1, 100]. In aceste practici se observa clar locul culorii tenului in
mentalitatea populara).

In prima zi de Paste, dacd manénci cas, vei fi alb la fatd tot anul; in seara inspre Pasti,
fetele dorm cu un ou rosu in san, ca sa frumoase ca oul rosu tot anul [52]; la lasatul secului,
fiecare sd manance cate un ou, ca sa fie tot anul gras si rotunjel ca oul; in seara de Boboteaza,
femeile fac piftie, ca sa le fie tot anul fata frageda ca piftia [A3, 1, 111]; in Vinerea Patimilor,
numita §i vinerea seacd, oamenii se scaldau, pana a nu rasari soarele, ca sd nu se lipeasca bolile
de dansii: cum e Vinerea Seaca, asa sa sece bolile [A3, 1, 10].

Ritualurile de invocare a sanatatii si frumusetii erau practicate in special de catre fete si
femeii, care credeau ca chipul lor nu este indeajuns de frumos si viril pentru a atrage privirile
flacailor. Aceste rituri, numite si ,,de trecere” se faceau In mare parte la o apa curgatoare, izvor
sau fantana, 1n scopul spalarii de boli, farmece si vraji, si infrumusetarea chipului spalat: ...4Apq,
apa rouroasa! // Fa-ma mandra §i frumoasa // Ca grdul ales pe masa //Ca sfantul soare... Sau
Buna dimineata, Il Apa curgatoare! | Cum esti vrednica ll4 abate... .........Il Asa sa fii vrednica
Il Si puternica Il A abate // Inodaturile, Il Deznoddtorile!......... Il Cu limba oiu descdnta Il Cu apa
oi spala, ... .... I M-am spalat si m-am curatit Il Ca zapada m-am inalbit” [66].

Deasemenea, in acest scop au fost tinute sarbatorile Sfintilor, care erau inzestrati cu
capacitati apotropaice: Sfantul Antipa (11 aprilie) tdmaduitorul durerilor de dinti, Sfantul Petru,
vraci, care stie sa nvie mortii, Sfantul Gheorghe, Sf. Toader, Sanzienele — (24 iunie) apara pe
om de actiunile nefaste ale duhurilor rele [A1.2].

Alimentatia incorectd si insuficientd din timpurile unor posturi, lipsa mineralelor sau
insuficienta vitaminelor cauzau imbolnavirea multora, schimbarea culorii tenului, caderea
parului, lipsa de puteri, ceea ce se datora, in imaginarul colectiv, atacului vampirilor sau
provocarii intentionate a bolii, luarii urmei. Raportul din 1756 al chirurgului german Georg
Tallar reliefeaza exclusiv credintele populare despre etiologia unor boli ciudate, care s-ar datora,
conform explicatiilor provenind din mentalul colectiv folcloric, strigoilor si moroilor. Chirurgul
german considera ca cea mai probabild cauza a bolii — care, de altfel, conform observatiilor sale

de teren, dureaza dinaintea Craciunului si nu {ine mai mult de Sangeorz, deci pana in luna aprilie
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— este proasta alimentatie a taranilor din timpul lungului post al Craciunului. El observa ca dupa
terminarea postului si revenirea la o alimentatie cu mai multe calorii si dupa ce taranii ies afara,
la camp, in aerul curat al primaverii, incidenta bolilor scade simtitor, iar bolnavii se vindeca [14].

Merita subliniata concluzia medicului Valeriu Bologa, cel care semnaleazd materialul
chirurgului german: ,intr-adevar, din simptomele Insemnate de Tallar putem face astazi
diagnosticul retrospectiv, cd romanii ,supti de moroi” sufereau de scorbut, pelagra sau
nictalopie, boli care toate fac parte din grupul afectiunilor prin carenta, al ,,avitaminozelor”.

De asemenea se credea ferm ca asupra frumusetii se putea influenta inca in faza conceperii,
asa incat trebuiau respectate un sir intreg de norme, altfel spus exista un cod de comportament a
viitoarei mame, daca dorea ca copilul ei s se nasca sandtos: in scaldatoarea copilului nou nascut,
dacd e baiat, se pune bujor, ca sd fie rumen ca bujorul [97]; femeia ingreunatd sd nu tapseasca
prea tare mamaliga, ca va face copii ghebosi [42]; femeia insdrcinatd sa nu loveasca intr-un caine
sau intr-o mata, ca va face copilul paros [43] nu e permis sa se duca la lauze decat femeile
»curate”, caci altminteri se umple copilul de spurcat, de bube pe cap si pe trup [99].

Femeia 1nsarcinata sa nu sufle in cuptorul cu paine, ca va face copilul cu limba prinsa sau
copilul ce se va naste, va avea pecingine in cap [149]; femeia insarcinata sa nu manance pesti si
melci, caci vor naste copii balosi si mucosi [60]

E oprit cu totul unei femei insarcinate de a trece peste sau sub o funie Intinsa, cdci va face
copilul cu buricul incurcat pe dupa gat; femeia Ingreunata, sa nu se uite nicicand lung la lucruri
si oameni sluti, urdti, ologi, schiopi, orbi, mai pe scurt s nu se uite, cum se spune la ceva
defectuos, cd atunci copilul se naste dupa cum a aratat lucru sau omul ce la vazut; daca va vedea
vre-un foc mare, sa nu puie mana la fatd, caci nou nascutul va avea pete rosii pe obraz; vazand
un mort, spre a nu fi culoarea nou-nascutului palida, rosteste cuvintele ce le rosteste cand vede
pe vreun om diform, adica: ,,nu vad unul, ci vad doi”.

S& nu manance bors umplut in zi de sec, caci copilul va avea un fel de bubulite numite
focuri; femeia insdrcinatd sd nu manance cap de peste, caci copilul ce se va naste nu va vorbi
curand; sa se fereascd de a manca din frigare carne netdiata, caci va naste copilul cu limba prinsa.

I se mai da copilului sa bea apd dintr-un clopotel, ca sd aibd un glas bun si sd cante frumos
[A3, 5, 150];Cand vezi primavara pentru intaia oard un fluture rosu, e semn ca vei fi sanatos si
rosu; de vezi fluture galben toata vara, vei fi palid la fata si bolnavicios.

Ideea estetica potrivit careia ,,omul sanatos este frumos”, nu a fost insd unanim apreciata
de cétre istoriografia romana. La conferinta intitulatd: Ideea de sanatate si medicind populara la
taranul roman de ieri, medicul Vasile Bancilda demoleaza parerea conform careia ideea de

sanatate la taranul roméan ar fi una eminamente estetica (,,e sanatos - e gras si rosu”) [apud 29, p.
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35]. Interesant este si cadrul metodologic propus de Bancild, atunci cand conchide: ,,tipul nostru
antropologic este altul” [apud 29], nefiind siguri daca aici se referd la un demers de antropologie
fizica ce sa fixeze un tipar fizic pentru anatomia unui om sanatos sau trimite catre un studiu de
antropologie culturald, in care reperele din imaginarul colectiv sa se repercuteze in acele actiuni
ale taranului roman care sa conduca la o stare de sanatate a individului. Oricum ar fi, Bancila se
aratd ceva mai pragmatic atunci cand conchide ca ,,a fi sindtos inseamna, pentru taran, inainte de
toate, omul bun de munca” [apud 29, p. 60]. Concluzia poate fi extrem de productiva, pentru ca
sanatatea, atasata acum structural muncii, este automat arondatd unor atribute sociale, morale,
etice, culturale, economice si financiare: ,,ideea de om sanatos pentru popor era omul muncitor,
in acelasi timp iute, mai mult: indemanatic, adica abil si priceput, si cu rost la treaba, pe deasupra
cu o activitate care sa nu strice celuilalt (...). A fi om sanatos inseamna pentru taranul nostru a fi
om complet. Ideea de omenie se plaseaza aici. Umanul, pentru el, este omul de munca priceputa
si sensibild. lar sanatatea este o conditie fundamentala pentru aceasta” [apud 29, p. 87].
Recapituland cele expuse de Bancila, se reliefeaza din nou ideea intalnita si in Evul Mediu: om
sandtos — om complet.

Marile schimbari sociale si culturale petrecute in epoca modernd construiesc o imagine
noud a omului sanatos, valida in toatd Europa. De data aceasta accentul se pune pe capacitatea
omului de a se adapta la necesitatile schimbatoare ale societdtii in cauza, altfel spus pe
dinamism, activitate si energie. Astfel se contureaza cel de-al doilea aspect al omului sanatos —
capabil de a munci, altfel spus complet mintal si fizic.

Rezumand datele, conchidem ca poporul nostru a pastrat in mentalitate un ideal de
sanatate, relevand trasaturile considerate de el a fi sanatoase si atribuindu-le unor personaje
folclorice ca Fat-frumos, ideal pentru barbati, si lleana-Cosanzeana, Zanele pentru femei.

Cat de diferite nu ar fi fost tendintele de manifestare, idealurile de frumusete, notiunea de
om sanatos a fost unitara si continua. Umanitatea posedd in comun aceste structuri constante si
nu imaginile aparente care pot varia in functie de epoci, etnie sau individ. In toate timpurile s-a
tinut cont de unul si acelasi principiu: omul sandtos este omul lipsit de defecte fizice, si nu in

ultimul rand psihice.

2.2. Conditiile vitale ce asigura mentinerea sanatatii populatiei
Pentru asi asigura existenta, dar si continuitatea vietii omul are nevoie de un spatiu pentru a
locui, de asi dobandi hrana §i a se imbracd. Acestea sunt si conditiile principale pentru

intretinerea sanatatii lui.
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Spatiul pentru locuit este comun pentru intreaga familie §i are un impact decisiv asupra
mentinerii sanatatii ei. Calatorii, carturarii, dar si cercetatorii care au lacat notite despre locuinta
satenilor din spatiul basarabean au remarcat mai multe caracteristici importante ale amenajarii i
folosirii locuintei pentru trai in diferite perioade ale anului. Fisele de gospodarii intocmite in
campaniile monografice din satele basarabene Cornova si Fundul Moldovei sunt bogate in date
despre asezarea casei (igienica sau nu), privind materialul de constructie al locuintelor si al
privind curdtenia efectiva a gospodariei, privind obiceiul satenilor de a dormi, inghesuiti, intr-0
singura camerd, lasand odaia mai mare i mai frumoasa pentru musafiri si pentru gazduirea
zestrei fetelor.

Numeroasele observatii sanitare regasite in articolele si studiile monografistilor participanti
la campania din a. 1931 de la Cornova — fac posibila alcatuirea unui tablou inchegat, daca nu
complet, al sanatatii satului la inceputul anilor 1930. In articole pe langa informatiile despre
alcatuirea familiilor cornovene, identificam si relatari despre nasteri si decese, despre
mortalitatea infantila, despre bolile locuitorilor si neincrederea in medicina oficiala, despre
alimentatie si posturi religioase, despre igiena personald, igiena odihnei si igiena locuintei.

Despre alimentarea cu apa (pentru baut sau pentru spalat) avem si mai putine informatii
(aproape deloc); despre plantele medicinale cultivate in curte — dupa cum identificim risipite
prin fise, si observatii sanitare care nu sunt legate strict de starea gospodariei: alimentatia si
igiena alimentatiei, obiceiul imbaierii, dar si indepdrtarea omului bolnav al familiei in zone
marginale ale gospodariei, cu o curatenie precara [209].

Secole la rand pentru spalat si gatit se folosea apa din rauri (care era destul de curata la acel
timp). Prin sec. al XIX-lea odata cu marirea satelor creste si numarul fantanilor. Apa de baut se
scoate din fantanile proprii, daca ele existd, sau din cele ale vecinilor. Apa de baut se mai aducea
si de la izvoare, si era considerata apa cea mai bund si curata [A3, 1, 120]. Potrivit datelor de
teren, ,,fantanile erau pastrate in conditii bune, aveau ghizdele din scanduri, erau acoperite cu un
capac din leaturi de lemn. Induntru erau foarte multe plante, crescute prin crapaturile scandurilor.
Apa se scotea cu ajutorul unei cumpene” [83, 208].

»In ceea ce priveste casa”, notau V. Kletchin si D. Prijbean in fisele monografice —
»aceasta este construitd din barne groase lipite cu lut. Temelia este din piatrd, si aceasta legata tot
cu lut. Acoperisul este din dranita... Peste temelia din piatra s-au ridicat barne groase asezate
unele langa altele; apoi dupa ce scheletul a fost ridicat, casa a fost pdmantitd, adica datd cu
pamant pana ce golurile dintre lemn s-au umplut, tinand loc de tencuiala. Pe de-asupra apoi a

fost sporita cu var” [Fig. A6. 10; Fig. A6. 10.1].
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O certitudine constituie faptul ca locuitorii si-au agezat casa cu fata catre sud sau sud-est —
din ratiuni igienice, noteaza cei mai multi dintre monografisti. Monografista...(Eugenia Gorescu)
sustinea ca ,,oamenii au {inut seama de punctele cardinale, orientand casele cu fata spre S-E, ca
sd aiba soare toatd ziua” (..). Alti cercetatori nu acorda nici un credit in acest sens gospodarilor,
sustindnd ca: ,,...IntAmplator asezarea corespunde si unui motiv de higiend, la care desigur
proprietarul nu s-a gandit...” [209, p. 13].

Componenta locuintei — numarul odailor si caracteristicile fiecareia, inventarul de obiecte
din incapere si precizarile privind unde, cine si cum doarme — ne ofera prilejul unor foarte
interesante observatii din punct de vedere igienic. Satenii dorm (cel putin iarna) inghesuiti intr-0
singurd camerd, desi cele mai multe dintre locuinte aveau la acel timp doud camere si o tinda. In
plus, incaperea in care se doarme e tinuta in curdtenie relativa, beneficiind tot de o relativa
preocupare pentru infrumusetarea ei; aceasta, in opozitie cu camera mare, numita si camera de
oaspeti (casa mare), in care nu se doarme (aproape) niciodatd si unde se tin de regula obiectele
cele mai pretioase ale gospodariei, hainele bune si zestrea fetelor din familie.

Gospodariile aveau in componenta lor o anexd cu rol de locuintd provizorie (coliba,
cascioara, cuhnie) — sub forma unei case de dimensiuni reduse, unde se gatea vara, pentru a
»indeparta caldura din casa” [A3, 3, 113].

Dovada a respectarii masurilor igienice servesc datele cercetarilor de teren, care releva ca
la inceputul secolului XX, aproape in fiecare gospodarie existau closete (umblatoarea, borta).
Chiar daca adesea prost intretinute, dupd parerea etnografilor (aici trebuie de tinut cont ca ei
veneau din mediile urbane), ele existau cu certitudine si erau asezate, in cele mai multe dintre
cazuri, la spatele casei [209, p. 69], la o distantd semnificativd de locuintd. Era amplasat, de
reguld, in apropierea custii pentru cdine, sau paralel cu aceasta. Era format, in cele mai dese
cazuri din scanduri, uneori din crengi (bete, stuf, nuiele) impletite, fiind rezemat de gardul
gospodarii, dar ,,nici intr-un caz la vedere sau la drum” [A3, 2, 56].

Din cele expuse mai sus, dar si din materialul ce urmeaza sa fie analizat se releva ideea ca
poporul nostru a avut o grijd permanentd pentru pastrarea sanatatii, dar concomitent §i in
mentinerea normelor morale si estetice.

Regretabil in acest sens este faptul ca in literatura etnografica de specialitate nu se gasesc
suficiente informatii si materiale publicate ce ar descrie normele de igiend a muncii. Asta nu
insemna, Tnsa ca poporul nostru nu le-a avut sau nu a respectat astfel de norme. Dimpotriva, la o
analizd mai atentd a interdictiilor, instrumente culturale percepute de unii etnografi doar ca
superstitii, fara sa le fie considerate si alte semnificatii se impuneau in unele conditii sau

perioade din viatd (nastere, moarte) se observa o reglementare strictd a muncii ce trebuia
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efectuatd doar intr-un timp si fel special, ce desigur nu putea sd nu aiba finalitate pozitiva. De ex:
poporul nostru credea cd munca usura sarcina $i nasterea [126, p. 56] (ipoteza dovedita astazi
stiintific), de aceea, (dar si din alte motive) femeile gravide, in tot timpul sarcinii munceau
alaturi de barbatii lor la camp sau 1n gospodarie. Dar pentru a nu dauna copilului in timpul unor
lucrari mai grele, ele se Incingeau cu un brau strans de jur imprejur. Aceasta legare se mai facea
pentru ca ,,copilul sd nu creasca mult”, si astfel sa fie mai usor nascut.

Alt exemplu de reglementare a muncii il constituie insusi calendarul popular, care are zile
speciale dedicate scarmanatului, spalatului torsului si tesutului, sau zile dedicate aratului si
semanatului etc., dar si sarbatori ale sfintilor in care orice munca este oprita.

Alimentatia traditionald contribuie In cea mai mare masurd la mentinerea conditiei
sanatatii. Regimul alimentar, hrana zilnica, sezoniera, rituala, procedeele tehnice de preparare si
consumare, eticheta la masa — toate formeaza un sistem de valori proprii istoriei si culturii etnice
a poporului nostru. Ca parte componentd a patrimoniului cultural, alimentatia traditionala s-a
bucurat de atentia cercetatorilor in toate timpurile. Putini din ei au fost cointeresati, sa releve,
insd, preocuparea constantd a stramosilor nostri pentru mentinerea sandtdtii prin intermediul
hranei si regimului alimentar. Inca Hipocrate, parintele medicinei sustinea ,,Alimentele voastre si
fie medicamentele voastre si medicamentele voastre sa fie alimentele voastre”.

Ne propunem si evidentiem valoarea terapeutica a alimentatiei traditionale in profilaxia si
vindecarea proceselor patologice, nepretinzand 1nsa, la elucidarea completd a problematicii, care
este destul de vasta.

Pentru a restabili fenomenul alimentatiei in ansamblu, care ar evoca alimentele de baza
utilizate, relatia cauza-efect dintre alimentatie si sanatate, conditiile climaterice, sau dintre
alimentatie si ocupatiile populatiei, am recurs la lucrari referitoare la istoria alimentatiei. Aceste
sursele sunt diverse si aduc deseori referinte contradictorii Tn ceea ce priveste hrana de baza sau
formele ei de consum. Cele mai timpurii izvoare ce relateaza despre obiceiurile alimentare ale
predecesorilor le regasim inca in antichitate. Unele din ele (Columella (sec. I p. Chr, Ptolemaios)
vorbesc despre geti ca de ,,0 natiune necunoscatoare de grane, ...traiesc din turme de oi1”, altele
(Ptolomeu, Criton) ii prezintd ca buni agricultori. Despre partea occidentald a Moldovei, relata
mai tarziu si Dimitrie Cantemir — ,,locuitorii trdiesc numai din cresterea vitelor” [46], optand
pentru ideea ca datorita pastoritului s-au creat obiceiuri alimentare, privind prepararea cerealelor
nepanificabile. Cert e cd ambele ocupatii au rezistat in timp, formand componenta de baza a
sistemului alimentar traditional.

Informatii mai tarzii despre preferintele alimentare ofera Leyon Pierce Bathasar von

Campenhausen, care mentiona ca ,,Taranii din Basarabia si Moldova traiesc de obicei cu un fel
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de mancare zilnicd, numitd de ei mamaliga, facutd din faind de porumb, pe care o prepard
impreund cu unt, slanind sau lapte. Ei Tmbunatatesc acest fel de mancare, addugind mici
cocoloage de mei bine fiert (pasat moldovenesc) si-1 numesc atunci malai. Painea taranului este
din orz, moldoveneste pita...” [50, p. 863].

Laptele — aliment primordial si arhetip alimentar simplifica problema alimentatiei prin
aportul lui de proteine si era izvor alimentar, complimentat de fiertura de mei, mamaliga, pasat
[248, p.180-183].

Carnea de porc, mai rar de oaie, capra, si mai rar de vitd mare, era o hrana ocazionala, sau
un aliment de conserva pentru iarna (slanind, pastrama). Cele cateva verdeturi cultivate (ceapa,
usturoi, varza, bobul, lintea, fasolea) si multele buruieni culese revenind pe primul plan odata cu
imputinarea laptelui si cu stabilirea posturilor ortodoxe. Mai toate celelalte verdeturi erau
furnizate de speciile inculte alimentare din flora spontana.

In zilele de dulce, in alimentatie se intrebuintau mai des grasimile de provinientd animal,
in special cele derivate din lapte (untul, mai putin smantana). Conservele grase, atat cele vegetale
(uleiuri), cat si cele animale, in special slanina de porc, au fost mult mai putin consumate ca in
putin utilizata de stramosii nostri (se fierbea, se frigea pe carbuni, la ,,frigare”).

Populatia rurald a cunoscut si conservarea alimentelor vegetale pentru lunga perioada de
iarna (tehnica fermentatiei acide). In acest scop s-au intrebuintat la inceput diverse ierburi culese:
Crucea pamantului (Heracleum sphondylium), Stevia (Rumex, Macris), cereale, in special secara.
De aceasta tehnica tine si conservarea acida a verdeturilor, in special a verzei murate.

In ceea ce priveste bauturile consumate, se nominalizeazi vinul, care se bea putin, dupa
istorisirile unui calator din secolul al XVI-lea, in schimb se bea mult mied [44]. Cu un secol mai
tarziu, Bandini pomeneste si de plantatii de vii mai intinse.

Majoritatea autorilor care au cercetat regimul alimentar traditional au fost de parere ca
alimentatia vegetariand a fost specificd taranilor, iar consumarea zilnicd a carnii, la fel si a
alcoolului este o inventie a ,,civilizatiei urbane” [162; 248].

Etnografii contemporani ca O. Luchianet, V. larovoi, in studiul lor comun despre
alimentatia traditionald, relateazd momente interesante despre hrana cotidiana, de zi cu zi si cea
din timpul postului. Avand ca suport lucrdrile predecesorilor, si acesti autori remarca cat de
contradictorii sunt referintele istoriografice asupra tipurilor de alimente Iintrebuintate de
comunitatile rurale [243].

Totusi, o idee comuna este surprinsa de toti: tiranii au cunoscut si Intrebuintat o varietate

mare de produse in hrand, combinand alimentele de origine animala cu cele de origine vegetala
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si stabilind echilibru perfect pentru a nu dauna sinatitii. In timpul posturilor, alimentatia
devenind preponderent vegetala, era vazutad de multi autori ca saraca si incompleta [A3, 1, 103].
Dar nu putem fi unanim de acord cu susfinatorii acestei teorii, or, mancarea vegetariana, lipsita
de surplusuri de grasimi si alcool nu putea sd conduca la imbolnavire ci, constituia o metoda
eficientd de profilaxie a multor maladii si o alternativa a celei copioase.

In scopuri profilactice se consumau asa numitele ,,plantele culese” (buruieni alimentare),
precum si legumele care constituiau principala sursa de nutrifie in hrana de primavara si vara sau
in zilele de post. Pe langa efectul profilactic, acestea mai poseda si importante calitati
terapeutice, numite fiind alimente-medicament.

Unele dintre ele se consuma si astdzi, dar cu o frecventd mult mai redusa. Putini stiu ca
Stevia, mult intrebuintatd in popor este clasificatd ca supraaliment; avand capacitatea de a regla
nivelul zaharului 1n sange, infrind pofta de dulciuri §i tempereazd senzatia acuta de foame.
Stevia este excelentd pentru stimularea energiei mentale si fizice si poate chiar opri bacteriile
care determinad cariile dentare.

Orzul verde, care astazi este considerat unul din cele mai puternice antioxidante ce poate
vindeca o multime de boli, se mesteca In gura sau se pisa si se adauga la bucate. Cercetarile
confirma ca in orz, mai ales in cel verde imediat dupad ce a rasarit (germenii), sunt anumite
substante cu efecte vindecatoare uimitoare, chiar si in boli aparent fard leac: hepatite, cancere,
pancreatite, diabet, tuberculoza iar sucul din orz regenereaza celulele si intdrzie procesul de
imbatranire Guliile, se mancau crude, coapte, fierte, mai putin prajite. Fiind o excelentd sursa de
vitamine C, B6, este folositd de organism in metabolismul proteinelor acizilor grasi, contribuind
la formarea globulelor rosii, ajuta la buna functionare a sistemului imun.

Lecuitorii din popor au cunoscut si efectele benefice ale catinii, folosind sucul fructelor ca
o bautura-medicament in cazurile de icter (hepatite), dandu-se inclusiv si copiilor pentru a
,,creste sanatosi si tari” [A3, 1, 103].

Supravietuirea acestui obicei stravechi de a utiliza multe vegetale in alimentatie,
compenseaza, fard indoiald, aceeasi insuficienta a cultivarii zarzavaturilor, care conform datelor
istoriografice, a inceput destul de tarziu pe teritoriu tarii noastre. lerburile erau consumate nu
numai crude, dar si fierte (sub forma de ceaiuri, infuzii), macerate etc.

Ceaiul de Téatdneasa se folosea adesea in cazul fracturilor, cu scop de vindecarea mai
rapida. Tatdneasa era unul din cele mai eficiente remedii contra herniei (vatamaturii) si durerilor
de toate felurile. Daca bolnavul voia sa se tdimaduiasca repede, trebuia sa mdnance turte din
tarate amestecate cu radacini pisate de tatdneasd sau sa se incingd cu o legaturd facuta cu

tataneasa si pedicuta.
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Multiple intrebuintdri avea si ceaiul din floare de salcam, fiind baut atat in durerile de
stomac, cat si in dereglarile sistemului nervos si respirator; ceaiurile din cozi de cirese si din
matase de porumb sunt alte doud ceaiuri mult intrebuintate de catre popor, recomandate in
afectiunile renale. Aceste ceaiuri au rol diuretic si sunt bune pentru cei cu pietre la rinichi (3, I,
40). Oamenii care aveau probleme de rinichi foloseau si ceaiul de ienupar; ca purificator al
ficatului mai poate fi si ceaiul de papadie, care e un panaceu pentru aproape toate organele
interne.

Din cele mai vechi timpuri se cunosc ceaiurile ani-diareice. Acestea puteau fi facute din
frunze de dud, afin sau de menta. Cel mai puternic ceai ani-diareic era considerat cel de scumpie
(Rhus Cotinus). Infuzia de rozmarin folosea la spalarea cavitatii bucale, pentru dezinfectarea si
tonifierea gingiilor precum si pentru relmprospdtarea respiratiei; Impotriva tuberculozei
pulmonare se da, ca leac, ceai de floare de alun [A3, 2, 9].

Dar cele mai reprezentative si utilizate alimente-medicament au fost usturoiul si ceapa. Ele
se puteau utiliza n tratarea atat bolilor interne cat si externe. Sucul de ceapa era folosit des in
cazurile de gripa si raceli. Se radea putina ceapa, se presa pana iesi sucul apoi se introducea in
nas [A3, 1, 144]. Sucul de ceapa se mai folosea pentru inhalatii ale gatului, intarirea imunitatii si
in cazurile de ulcer stomacal. Pentru vindecarea mai rapidd a fracturilor se recomanda de a
manca cat mai multd ceapa fiartd, iar persoanelor sensibile la schimbarea brusca a vremii li se
recomanda sa manance ceapa cruda cu paine, aceasta Intdrind tonusul vaselor sanguine. Pentru
suferinzii de tuberculoza, o cantitate de ceapa se tdia marunt, se amesteca cu aceeasi cantitate de
zahar si se cocea la cuptor acoperita cu capac. Cand se racea se taia cuburi. Cu 9 zile Tnainte, se
1au cateva ridichi de toamna mari, se spald bine, se taie si se amesteca cu 2 litri de alcool. Se lasa
9 zile la Intuneric. Dimineata pe nemancate se lua 1 lingurd de tinctura de ridiche, dupa care se
manca 1 cubulet de ceapa coaptd. Se rupea de 3 ori pe zi, pand se ameliora boala.

Ceapa coapta se aplica si pe furuncule, pentru a gribi procesul de coacere a bubelor.
Usturoiul avea proprietdti profilactice, vermifuge, antiinflamatoare si constituia unul din cele mai
bune alimente-medicament in tratarea timpurie a cancerului. Cepei ca si usturoiului i se atribuiau
proprietdti magice si se mai utilizau cu scop de curdtire a spatiului si redobandire a energiei
pozitive (probabil datoritd gustului iute si senzatiei de usturime pe care le posedd).

Dintre produsele de origine animale in calitate de alimente-medicament se intrebuintau
laptele si branza. Durerile de stomac se tratau cu o bautura pregatitd din piureul unui dovleac
copt, amestecat cu lapte. Durerile insuportabile de dinti erau alinate de catre batrani cu un pahar
de lapte, in care se fierbeau timp de cateva minute, 2 linguri de stevie. Fiertura foarte fierbinte se

tinea in gura in partea dintelui bolnav si se schimba dupa ce se racea partial.
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Prin aplicatii compuse din branza de vaci si ceapa, femeile care alaptau isi tratau sanii tari
si durerosi. Branza amestecata cu cativa catei de usturoi pisati, se incalzea si se aplica pe frunte,
sub omoplati si pe partea de sus a plamanilor, inifial ungandu-se spatele si pieptul cu ulei. Dupa
aceasta, copilul se Infasoara, tindndu-se asa cateva ore. Branza rece se aplica pe frunte n cazuri
de insolatie sau de soc hiperemic.

Oule nu se foloseau foarte des in alimentatie dar erau indicate in tratarea multor boli, in
special Tn alimentatia dietetica. Coaja de la ou a constituit cel mai stravechi mijloc terapeutic in
lecuirea diatezei alergice la copii si in tratarea ochilor sau ranilor.

Intern se dadea copiilor, femeilor insdrcinate, batranilor, adicd tuturor celora cu
insuficienta de calciu. Sub forma de pudra se adduga in mancare copiilor carora nu le cresteau
dintii la timp [A3, 1, 36]. In cazuri de diaree sau pietre la rinichi se recomanda bolnavului si bea
jumatate de linguritd de praf din coaja de ou cu vin sec. Caldura oului linisteste durerile, de aceea
se Intrebuinta la tratarea bolilor femeiesti, sistemului respirator s. a. Cand copilul mic manca prea
mult si avea dureri de burtica, se fierbea un ou, se racea, se testa in palma daca nu frige si se
punea pe buricul copilului. Oul se foloseau si in tratamentele magice. Se lua un ou proaspat si cu
miscdri circulare cu palma, se rostogolea in zona organului bolnav (ficat, inima, rinichi) de 7 ori,
dupa ce pe centrul oului, se scria numele bolnavului. Se potrivea in asa fel scrisul ca ultima litera
si se afle langa prima. Inainte de culcare oul se pune la capitul patului. Dimineata se ingroapi in
pamant sau in nisip. Nu trebuia ca oul sa fie folosit intr-un fel oarecare pe viitor nici sd se sparga,
nici si se manance. In cazul maladiilor usoare se efectua procedura timp de 3 zile, la cele grele
se efectua timp de 9 zile. Exemplele de astfel de tip de tratament sunt multiple, important pentru
discursul initiat insa, este de a stabili imprejurarile care au contribuit la alegerea metodelor de
terapie prin alimentatie.

Specificul regimului alimentar traditional a fost conditionat de mediul natural si conditiile
climaterice, de caracterul si nivelul de dezvoltare al economiei, de ocupatiile populatiei, de
relatiile interetnice si nu 1n ultimul rand de valorile spirituale a poporului.

Ca si celelalte domenii ale culturii, alimentatia a fost completata de sincretism, or atat
faptele de cultura materiala cat si cele de cultura spirituala nu pot fi intelese fara contextul in care
sunt create si folosite, un context sincretic, rezultat din imbinarea cunostintelor despre mediul
inconjurator cu elemente de magie, mitologie si religie.

Percepand intuitiv sau rational pe calea observatiilor, rolul enorm pe care il are alimentatia
asupra sanatatii, oamenii si-au ales cu grija hrana. Mai mult ca atét, vazuta fiind ca parte din om
(datorita contactului din interior), poporul i-a atribuit hranei o putere extraordinara capabila sa

influenteze sandtatea si viata umand. Dar influenta putea fi atat pozitiva, cat si negativa, in cazul
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in care hrana putea fi blestemata sau vrdjitd in scopuri malefice. Pentru ca alimentele sa capete
efect terapeutic, dar si sa asigure omul cu energia necesara existentei, poporul a stabilit un sir de
norme de comportament valabile atdt in dobandirea, pastrarea, prepararea, cat si in timpul
consumdrii hranii. Inca Dimitrie Cantemir in lucrarea Descrierea Moldovei relata despre obiceiul
femeilor de a manca pe ascuns, nevazute fiind de nimeni. Pe langa faptul cd se considera
inestetic ca sa se vada gura deschisa sau dintii femeii, se mai credea ca vazuta fiind putea fi usor
deocheata [46, p. 100]. Pana astazi persistd credinta ca duhurile necurate pot spurca apa si
alimentele, de aceea inainte de a consuma hrana e necesar de a face semnul crucii asupra
bucatelor.

Tot in scop profilactic si terapeutic se recomanda sau se interzicerea consumul anumitor
alimente. Ideea de interdictie sau prescriptie temporala a alimentelor exista si functioneaza in
toate culturile, reprezentand o constantd culturald universala. Prescriptiile sunt definite de Van
Gennep ca rituri pozitive sau volifiuni traduse in acte [88, p. 19].

Iata doar cateva din multimea credintelor si recomandarilor populare: la Pasti sau Craciun,
intdi sd mananci peste sau pasare, ca sa fii usor ca pasirea si vioi ca pestele; bolnavul ce
patimeste de inima se va lecui cu inima unui animal; cand cineva se imbolnaveste de cori i1 se da
sa bea vin fiert. Acest tip de tratament este explicat inca de Candrea, care citindu-l pe doctorul
danez Finsen (1860-1904), sustine eficacitatea tratamentului cu lumina rosie a diferitor boli de
piele, in special a variolei si lupusului (cromoterapia), in urma caruia pustulele se usuca repede.
Doctorul Lauger n-a fost inspirat de experientele Iui Finsen, sustindnd ca ,,babele trateaza de
mult pe la noi cu panze de culoare rosie” [126, p. 26].

Prescriptiile alimentare prevedeau, asadar, recomandari de folosire a unui aliment in scop
profilactic sau terapeutic, tindndu-se cont de coordonate spatiale, temporale si cauzale.

Interdictiile sunt, dupda Van Gennep, tabuuri sau rituri negative pe care le defineste ca
»ordin de a nu face, de a nu se comporta intr-un anume fel” [88, p. 20]. Incélcarea interdictiilor
potrivit mentalitatii populare, atrage dupa sine imbolndvirea sau incalcari grave in desfasurarea
fireasca a lucrurilor.

Potrivit teoriei lui Claude Riviere, care enunta ca interdictiile, se refera la variabile diferite:
sex, varsta, clase sociale, statut, grade diferite de initiere religioasa, spatiu, timp [121, p. 38],
deosebim cateva tipuri de interdictii: 1) prohibitii sau interdictii religioase (nu se manca
dimineata pana la euharistie, nu se mananca carne in posturi); 2) interdictiile disciplinare (s nu
mergi mancand, sd nu mananci vorbind); 3) interdictiile temporale. Acestea la randul lor sunt de
doua tipuri: a) temporare (pe perioada graviditatii / femeia gravida sd nu manance carne taiata

din frigare, ca va face copilul cu limba prinsa), b) permanente (prohibitii alimentare la anumite
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sarbatori (de sarbatoarea crestin-ortodoxa a Taierii capului Sfantului Ioan Botezatorul, nu se
mananca harbuji (pepene verde) sau alte fructe ori legume de forma rotunda (amintind capul) si
nici de culoare rosie (simbolizand sangele), zile si ore in care anumite alimente sunt interzise; 4)
interdictii ce {in de spatiu (nu se mananca in biserica, pe stradad); 5) interdictii in ceea ce priveste
statutul sau etnia. $i acestea se pot clasifica in doua categorii distincte: a) apartenenta etnica sau
confesionald. Interzicea consumul de carne de caine la ortodocsi si a carnii de porc la
musulmani; b) interzicerea consumarii alimentelor daruite de straini; 6) interdictia in ceea ce
privesc simturile (interdictia de a manca ceva strain, gretos sau scarbos.

Insa, potrivit datelor etnografice de teren si celor culese de etnografii cu renume [42, 133]
uneori interdictiile puteau trece in prescriptie, mai ales in bolile irecuperabile sau grave. Aceste
exemple nu sunt altceva decat dovezi concludente ca interdictia alimentara la noi nu a purtat un
caracter atat de drastic ca la alte popoare, ne-ajungand la nivel de tabu.

Drept exemple cand interdictia alimentara devine prescriptic putem aduce practicile de
folosire a alimentelor scarboase sau cu gust respingator in scop medical. Ele erau considerate pe
atat de folositoare, pe cat de inacceptabild erau in condifii normale (o broasca spintecata de viu
se manca pentru a stopa distrugerile de tesut in cazul cancerului bucal). Astfel, tusea magareasca
a copiilor era tratatd cu lapte de iapa, care nu se consuma in alimentatia de zi cu zi, dar era cel
mai indicat in terapia acestei boli. (Unele popoare il consuma in forma de cumas, zi de zi, la noi
— devine medicament, datorat neobisnuintei de al folosi).

In unele cazuri atat interdictiile cat si prescriptiile au la bazi o justificare rationala legata
de sanatate sau de motive de ordin practic. Cu trecerea timpului obiceiurile respective
statornicindu-se, devin traditii, pe care oamenii le urmeaza fara a mai cauta de fiecare data
explicatia initiald. Asa se face ca uneori cauzalitatea unor interdictii sau prescriptii e usor de
descifrat, alteori ea rdmanand a fi considerata irationald din cauza neintelegerii codului ce a stat
la baza credrii lor si nu ca ar fi intr-adevar lipsite de sens.

Max Weber acorda o atentie deosebita interdictiei ,,practicata de multe ori cu totul ragional
si sistematic” [217, p. 47]. In regiunea indoneziana si in Marea Sudului ,,numeroase interese
economice $i sociale — protectia padurii si a vanatului, asigurarea proviziilor tot mai reduse in
perioade de scumpete Tmpotriva consumurilor neeconomice — stau toate sub garantia tabu-ului”
[217, p. 47]. Lucrurile se petrec ca si cum, odata descoperita puterea tabuizarii, invocarea puterii
pe care le-o confera fortele religioase devine eficientd in toate sferele vietii sociale. Weber
vorbeste de o ,,aservire directd a religiei fatd de interese extrareligioase” [217, p. 48]. Aceasta
inseamnd cd pentru orice norma, reglementare de care o societate are nevoie, o garantie

religioasa de tip tabu o transforma intr-o regula eficientd. Exista o categorie larga de interdictii
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rationale concomitent si cu sens religios, respectate de poporul nostru. Asa se face ca postul a
constituit modul de alimentatie alternativ hranei bogate in proteine, si reprezenta stiintific
vorbind, un regim de curatare a organismului de reziduurile acumulate in timpul consumarii pe
scara largd a alimentelor de origine animald, iar celelalte forme cu necesitatea respectarii
normelor sociale.

Functia cea mai importanta a interdictiilor si prescriptiilor alimentare pare sa fie aceea de a
introduce distinctii intre: sacru/profan, initiat/neinitiat. Incalcarea acestor interdictii antreneaza
efecte dezorganizate asupra comunitatii si individului. Iatd cum se talmaceste un paragraf din
Biblie, de catre fetele bisericesti, in ceea ce priveste geneza si importanta respectarii postului: ,,la
inceputurile creatiei, atunci cand Dumnezeu l-a plasmuit pe om, i-a dat de indatd porunca sa
posteasca. Dacd Adam implinea aceasta porunca, avea sa se mantuiasca. Din tofi pomii din rai
poti sa mananci, iar din pomul cunostintei binelui si raului sa nu mananci, caci, in ziua in care
vei manca din el, vei muri negresit (Facerea 2, 16-17). Aceasta nu era alta decat porunca de a
posti. Daca si in Paradis era nevoie de post, cu atdt mai mult este nevoie in afara sa. Daca Tnainte
ca omul sa fie ranit sufleteste, postul era pentru el medicament, cu atat mai mult este medicament
acum, cand sufletul sau este ranit de pacat. Postul are grija de sandtatea trupului, deoarece starea
de bine este mentinuta prin cumpatare la mancare, pe cand lacomia duce la tot felul de boli, care
distrug trupul [A3, 1, 101].

Gratie credintelor si reprezentarilor sincretice, obiceiurile alimentare s-au remodelat,
potrivindu-se perfect cu conditiile geografice si valorile generale impartasite de comunitate,
evitand astfel surplusul si haosul. Chiar daca nu toate restrictiile sau prescriptiile alimentare au o
justificate si pot parea lipsite de sens in ochii “generatiei Tnaltelor tehnologii”, fiecare contine
adevarul sau, explicat rational printr-o elaborare secundara a unei interdictii irationale initial.

In final e necesar a sublinia ci intregul sistem alimentar traditional, care cuprinde
dobandirea produselor alimentare, procedeele tehnice de preparare (hrana zilnicd, de sdrbatori,
sezonierd), consumul hranei, eticheta la masa — formeaza un sistem de valori menite sa pastreze
sanatatea oamenilor, principalele caracteristici fiind corectitudinea, echilibru, rationalitatea,
raportul perfect la mediul inconjurator (unitatea cu mediul), continuitatea.

In acest context este importanta si relevarea valentelor terapeutice ale portului popular,
avand ca vectori de baza materialele prime din care este confectionat, croiul, ornamentele si
cromatica. Costumul traditional s-a format in decursul veacurilor, intruchipand experienta de
viatd a multor generatii, cunostintele despre sandtate si practicism. El este un etalon de
frumusete, fiind circumscris unui limbaj de comunicare ca parte a culturii traditionale, sta drept

dovada a unei bune cunoasteri a proprietatilor materialelor si a conditiilor lor de igienizare. Pe
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langa calitatile unanim recunoscute precum frumusetea, bogatia ornamentald, trebuie sa
remarcam si functiile lui practice, de acoperire a corpului, de aparare impotriva conditiilor
climaterice nefavorabile, dar si de valorile lui terapeutice.

Aspectele terapeutice al costumului popular vazute ca o problema complexa nu s-a bucurat
de o cercetare mai speciald, insd unii cercetatori din mediul nostru stiintific au abordat in mod
tangential aceasta problema [36].

Principalele valente terapeutice ale ansamblului vestimentar popular constau 1in:
naturalefea materialelor prime din care era confectionat, croiul traditional foarte practic si
comod, ce permitea miscari nestingherite si circulatia liberd a aerului, puterea protectoare a
podoabelor si ornamentelor si nu in ultimul rand culoarea utilizata rational.

Componenta ansamblului vestimentar popular a fost foarte bine elucidat de cédtre multi
cercetatori in domeniu, printre care: Zelenciuc, Batca, Buzila, Turcanu etc., de aceea nu ne vom
opri la enumer vom rezuma doar la numirea piesei si descrierea efectului terapeutic pe care il
poarta fiecare, nu si la descrierea detaliata a articolului.

Culoarea dominanta a costumului popular era adaptatd perfect conditiilor climaterice a
regiunii: pentru timp cald era cea alba conferitda de panzele tesute din fibre vegetale, cel din
timpul rece, dimpotriva Intrunea mai multe nuante Intunecate, pentru ca era alcatuit din piese
tesute din 1and sau cusute din piei de animale. Nuantele intunecate sunt, de fapt si cele
recomandate pe timpul rece, prin capacitatea acestora de a atrage razele solare.

Piesele ce acopereau pielea erau de culoare alba, tesute preponderent din fibre vegetale:
canepa, in, bumbac. Fibrele naturale din care era confectionatd Tmbracamintea ce se afla in
contact direct cu pielea (camadsile, itarii) actionau ca un micromasaj, avand puterea
presopuncturii. Vom observa ca pana tarziu poalele cdmasilor femeilor erau din panza de canepa,
aspra, iar partea de sus era din panza mai moale, tot de canepa sau de bumbac sau de in. Datorita
acestui fapt, sporeste microcirculatia sanguind. Prin stimularea circulatiei sangvine se
diminueaza riscul de infarct miocardic, se imbunatiteste alimentarea cu sange a celulelor,
circulatia sangvina a creierului ceea ce influenteaza pozitiv memoria si concentratia. Astazi, inul,
canepa si bumbacul sunt plantele recomandate pentru confectionarea celor mai sanatoase haine.

Camasa era haina esentiala pentru om — il insotea cum iesea din scutece pana la capatul
zilelor. Din acest motiv de ea erau legate un sir intreg de credinte si superstitii. In afara de rolul
protector real, bazat pe capacitatea de a incdlzi sau proteja (contra razelor solare — pe timp de
vard) corpul omenesc, ea mai purta si un intens sens simbolic atit de protectie cat si terapeutic.

Fiind purtatad in partea superioard a corpului uman, acolo unde se afld toate organele

necesare vietii, ea era cea mai ornamentatd piesd de port. Simbolurile ornamentale, pe langa
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functiile decorative si de simbolizare (denuntau varsta si statutul femeii, numarul copiilor etc.)
avea un puternic efect apotropaic (protector). Culoarea rosie, frecvent utilizata in ornamente avea
puterea de a apara contra deochiului si altor actiuni nefaste, investea purtatoarea cu vitalitate si
putere [200].

Deseori camasa era ustensila (obiectul) principald in performarea ritualurilor complexe de
vindecare, care includea Intreaga comunitate. Aceste ritualuri se numeau ,facerea camasii
Ciumei” (sau Holerei) si erau practicate in scopul indepartarii epidemiilor de ciuma si holera din
localitate. Alteori camasa simboliza renasterea si prin ea se trecea copilul bolnav.

Pieptarul era imbracat deasupra camasii, 1l coseau din trei pieli de mioara, fard maneci,
lung pana la genunchi, la poale mai larg, fiind nelipsit in costumul purtat pe timp rece. Totodata,
pentru batrani era o haina zilnica.

in categoria pantalonilor intrau cateva haine: izmenele, itarii, bernevicii, mesinii. Izmenele
cusute din panza de canepa, in sau bumbac erau pentru timpul calduros, itarii erau pentru timp
mai racoros. Facuti din tesaturd de 1ana de capra, preiau culoarea naturald a lanii albe. Mesinii
sunt pentru timp rece. Acesti pantaloni fiind cusuti din piei de oi aveau blana induntru si erau
preferati pe timp de iarna.

Deasupra camesii si a pantalonilor se Tmbraca bondita — o piesa din blana de oaie, iar in
timpul iernii, in caz de necesitate, se mai purta pe deasupra cojocel sau cojoc mare. Cojoace erau
cusute din 4-5 piei de oaie. De regula, ele aveau guler mare, ce putea fi ridicat pentru protectia
vantului si ninsorii. Cunoscand proprietatea materiei de a usura durerile, taranii le foloseau
pentru a scadea chinurile celor care se aflau in prag de moarte. Unii imbracau pe deasupra
cojocului sumanul, burca sau mantaua, care erau si ele confectionate din 1ana de oaie, pastrand
ca reguld culoarea naturald a lanii.

Pentru a adapta cat mai mult hainele specificului activitatilor pastoresti, femeile vopseau
cu coaja de stejar camasile si pantalonii ciobanilor, ca acestea sa aibd un alt aspect. Apoi le
imbinau cu sau (grasime) de oaie, procedura obligatorie, dupa care hainele capatau proprietati
impenetrabile. Ele protejau corpul de umezeald si de vant. Pantalonii reprezentativi pentru
pastori, sunt mesinii, care 1i aparau in cele mai crancene ierni [75].

Durerile de spate, cauzate de presiunea majorda la care se expunea aceastd regiune in
procesul muncii fizice erau prevenite dar si tratate cu ajutorul braielor sau chimirelor. Braiele din
lana erau utile si pentru evitarea ,frigului la sale”, si pentru mentinerea si intdrirea zonei
lombare. Se spunea ca cine poarta brau de lana nu stia de durerile de spate [64]. Ca si toate

piesele costumului popular ele purtau sens taumaturgic si simbolic profund.
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Piesele ce protejau capul barbatilor erau palaria pe timp de vara si cdciula - in timpul rece
anului. Palariile se confectionau din paie si pe timp de arsitd asigurau libera circulatie a aerului.

Caciula avea un puternic simbolism — lega punti nevazute intre om si cosmos (reprezenta o
prelungire a corpului uman), intre om si mediu (cunoasterea proprietarilor lanii si efectului
curativ), intre actual si ancestral (era o continuitate in timp),intre om si oameni (statutul social si
manifestarea atitudinii (scoaterea caciulii in fata celui mai in etate)). De asemenea era de
neinchipuit in timpul rece al anului, protejand capul de frig si ploi, iar dinamica firului de 1ana,
ce poseda proprietatea de a apara Tmpotriva mizeriei, retinand toate impuritatile la suprafata
firului, mentinea scalpul curat.

Naframa era cusutd din panza de in sau bumbac si proteja capul femeii de soare, frig si
vant [200]. Avea ca si caciula un puternic cod simbolic, regasindu-se in fiecare etapa a vietii
femeii, de la nastere si pana la moarte, chiar si dupa, la pomenire .

Inciltamintea de totdeauna a fost si a rimas pana tarziu opincile inciltate cu obiele de 1ana,
tesute in stative. Tot din 1ana se mai Tmpleteau si ciorapii [36], care pe langa efectul termic mai
actionau ca un masaj asupra punctelor reflexe, ce sunt cel mai bine definite la nivelul talpilor.

Dupa cum se observa din cele relatate, imbracamintea purtatda pe timpul rece era
confectionata in special din 1ana de oaie. Specialistii explica puterea lanii de a trata durerile prin
faptul cd ea posedd cateva capacitiati importante: impactul chimic, termic antiseptic si
hidroreglator.

Corpul omenesc respira cu toatd suprafata iar produsele din 1ana datorita proprietatilor lor
permit sa oxigeneze organismul si asigurd confortul de functionare. Dinamica si capacitatea
firului de 1ana de a se contracta si dilata, permite reglarea automata a temperaturii, datorita careia
se poate evita supraincalzirea organismului, ceea ce ajuta la prevenirea si aparitia unor boli grave
cum ar fi: durerile articulare, bolile coloanei vertebrale, rinichilor si reumatismul. Lana de cea
mai bund calitate elimind cu succes ionizarea pozitiva, care are efect negativ asupra sanatatii si o
schimbd in negativd care este naturald pentru organismul uman. Datorita acestor proprietati
asternutul este recomandat persoanelor care suferd din cauza alergiei. Micromasajul pe care il
asigurd lana la contactul cu suprafata corpului uman, stimuleaza si regenereaza.

Lana datoritd structurii sale celulare mai poseda capacitatea de a absorbi si retine o
cantitate mare de umiditate din mediu, datorita acestui lucru absorb ideala transpiratia umana.
Continutul de umiditate, care poate ajunge chiar pana la 33% nu face impresia (la atingere) de
material umed. Higroscopicitatea mare a acesteia are influentd si asupra proprietatilor termice
(nu redd intensiv umezeala absorbitd si foloseste mai putind cdldurd din mediu, protejand

impotriva frigului. Datorita structurii poroase si onduldri lana retine induntru i in jurul sdu un
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strat de aer, ceea ce ajutd la mentinerea temperaturii constante. Cantitatea de aer continut in fibre
este constantd pe durata utilizarii produselor, deoarece datoritd elasticitatii nu se deformeaza
permanent. Acest lucru asigurad izolatie termica buna si caracterul cald al produselor din lana.
Datorita elasticitatii produsele din 1ana nu se lipeste strict de pielea umana cu toatd suprafata,
ceea ce 11 permite sa creeze incd un strat izolator aditional.

Podoabele au fost create din insdsi necesitatea de a proteja omul, ca doar mai apoi sa
capete rol decorative. Ele erau purtate la locurile vulnerabile, care necesitau protectie
suplimentara: cerceii — la urechi, margelele si salbele — la gat, bratarile — la mana si inelul la
deget (astea sunt cele mai principale, dar nu toate).

Podoabele fortificd mesajul apotropaic al motivelor ornamentale fesute sau brodate de pe
piesele costumului traditional. Puterea protectoare a acestor bijuterii se datoreaza materialelor
din care sunt confectionate. Intrucat subiectul este suficient relatat in lucrarile V. Buzila si L.
Condraticova, nu vom insista sa dezvaluim aici aceasta tema. Ne vom rezuma sa mentionam ca
cel mai des utilizat material in confectionarea podoabelor in spatiul nostru cultural era
chihlimbarul [58], aurul si argintul erau predilectia claselor mai instarite.

Specialistii remarca astazi ca chihlimbarul e bine de folosit pentru a activa circulatia
sangelui, calmarea febrei si infectiilor, in cazurile de astm, pentru combaterea oboselii stresului
si depresiei si multe alte afectiuni. In trecut coliere de chihlimbar se puneau nou-niscutilor
pentru a-i intari si ai ajuta sa doarma sau pentru indepartarea iritatiilor de pe piele.

La finalul acestei scurte prezentari rezultd concluzia cd poporul a avut o inteligenta aparte
in alegerea mijloacelor §i materialelor din care si-a confectionat imbracadmintea. Fiecare din ele
poseda proprietati curative: diminueaza durerile nervoase, durerile post-traumatice, durerile
articulatiilor, nu acumuleaza praf si transpiratie, posedd proprietdti antialergice. Numeroase
studii si observatii indicd fara dubii, ca materialele prime vegetale, dar si animale poseda
proprietati, care pot influenta pozitiv sanatatea.

Igiena muncii. Literatura etnografica de specialitate contine putine relatari despre normele
de igiena a muncii. La o analiza atenta a interdictiilor — instrumente culturale percepute de unii
etnografi doar ca superstitii, fara sa le fie considerate si alte semnificatii — se observa o
reglementare stricta a muncii ce trebuia efectuata doar intr-un timp si fel special, ce desigur nu
putea sd nu aiba finalitate pozitivd. Credinta poporului in legaturd cu avantajul muncii fizice
pentru usurarea nasterilor s-a argumentat astazi stiintific. Pentru a nu dauna copilului in timpul
unor lucrdri grele, femeile se Incingeau cu un brau strans de jur Imprejur. Acesta era imbracat si

pentru a impiedica cresterea excesiva a copilului, fapt ce putea ingreuna procesul travaliului.
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Un exemplu de reglementare a muncii 1l constituie Tnsusi calendarul popular, care are zile
speciale dedicate scarmanatului, spalatului torsului si tesutului, sau zile dedicate aratului si

semanatului etc., dar si sarbatori ale sfintilor in care orice munca este oprita.

2.3. Bolile, prevenirea si profilaxia lor, realitate si imaginar iluzoriu. Credintele si
superstitiile poporului legate de boala si cauza imbolnavirii

Pentru a cuprinde intreg spectrul de manifestari cu care opereaza medicina populara, este
instructiv sd analizam din punct de vedere metodologic conceptul de boald si sensurile mai
multor cuvinte referitoare la aceasta stare o organismului uman; subiective de boald; sa
identificdm aspectele ei socio-culturale; sa elucidim coliziunile metodologice ale domeniului
privitor la, cele dintre strategiile de analiza culturologica si personala.

Importanta abordarii acestui subiect rezida in identificarea coordonatelor medicale,
culturale si (personale) legate de experienta de boald, ceea ce faciliteaza o privire de ansamblu
asupra locului pe care boala il ocupa in interiorul comunitatii, iar analiza modalitatilor de
raportare la boala (atat in ceea ce priveste bolnavii, cat si ceilalfi membri ai societatii) arunca o
noud lumind asupra sistemului de valori, normelor sociale precum si mentalitatii acestei
comunitagi.

Aceasta directie de cercetare pune un accent sporit asupra rolului pe care mentalitatea, in
acceptiunea ei larga, il joacd nu doar n producerea reprezentarilor despre boald, ci chiar in
constituirea sistemului terapeutic [51, p. 53].

Avand 1n vedere faptul ca abordarea bolii dintr-o perspectiva culturald si identitara
reprezintd un fenomen putin explorat in cadrul stiintelor etnologice din Republica Moldova,
consideram ca este necesara o astfel de deschidere pornind initial de la nivelul cercetarilor
fundamentale (modelul cultural-interpretativ, reprezentat de autori de marcd precum Arthur
Kleinman, Byron Good, Allan Young).

In rezultatul investigarilor istoriografice si cercetarilor de teren am constatat ci inchipuirile
despre sursa de imbolndvire se formeazad conform modelului spatial de proiectare a lumii
caracteristic gandirii mitice, unde opozifia interior-exterior, subintelegea impartirea lumii in ,,al
sau”, ,,propriu” (uman, asimilat, apropiat si inteles) si ,,strdin” (din afara, neasimilat) In care sunt
puteri ce nu se supun omului: zei, rude moarte, fiinte mitologice, conditii naturale.

In conformitate cu acest principiu, tot ceea ce este striin capitd alurd negativa si poate
provoca rdu, tot ceea ce este cunoscut — aduce binele si normalitatea.

Multi dintre cei care s-au ocupat de medicina populard sau au fost cointeresati sd studieze

boala ca fenomen, au constatat cd factorul cauzal al maladiilor poseda un ansamblu divers de
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reprezentdri 1n sistemul culturii traditionale, osciland intre cele doua registre sacru si profan,
intre nivelul realului concret, biologic si cel al metareal-religios [75, p. 53-64; 160].

Paleta variatelor cunostinte de medicind populara, precum si textele descantecelor sau
rugaciunilor etc. constituie marturii elocvente ale conceptiei populare privind cauzele generatore
a bolii si aspectul imbolndvirii. Mentalitatea traditionald atribuie producerea efectelor maladive
catorva categorii culturale: fortelor mitice( Ielele, Soarele, Sfintelor zilelor, Diavolului), b)
personajelor umane (vrajitori), ¢) personajelor Biblice.

In unele situatii, motivatia bolii este una profana fara implicarea diavolului, prin rapoarte la
unele aspecte strict fiziologice (maladiile sunt provocate de ,.frig”, ,,vin”, ,,apa rea”) sau la
manifestari excesive fizice si psihice (lacomie scarboasa”, ,,plans”, ,,ras”, ,,oboseala”).

Uneori, 1nsd si boala cu motivatie profand ajungea sa fie catalogata de catre resorturile
mentale drept influenta nefasta a ale Diavolului sau alte duhuri necurate. In viziunea comunitatii
traditionale, Diavolul patrunde in toate partile corpului, se poate aciua in cele mai dosite
ascunzatori si iesi pentru a pune piedica omului, sau a aduce un vant rau peste el (inf).

Artur Gorovei [98, p. 105], Nicoleta Coatu [56] si Camelia Burghele [32] sprijina ideea ca
poporul nostru a cunoscut deseori ca singur producdtorul (generator) a bolilor, Diavolul: ,,dupa
credinta poporului toate boalele de care poate sa fie atins un om provin numai de la Diavolul sau
de la alte Duhuri necurate”. In cazul in care ,lucreaza direct Diavolul”, relateaza autorul nici un
organ nu prezintd vre-o anomalie, prin nici un semn exterior nu se presupune boala si cu toate
acestea ea se manifestd cu toatd furia candva; in alte situatii actiunea negativa asupra fiintei
umane este mediatd in diferite moduri: prin alimente (diavolul lucreaza in mod indirect si omul
cautd o boald din mancare sau bautura nepotrivita, ca la friguri, sau prin interventia unui animal
(tot Tn mod indirect lucreaza Diavolul cand trimite in calea omului un sarpe, ca sa-1 muste) [98,
p. 106].

Aurel Candrea acorda o atentie deosebitd si ideii sustinute de catre bisericd, precum ca
boala poate fi o pedeapsd de la Dumnezeu sau un pacat stramosesc. Autorul remarca insa, ca
principala cauza a imbolnavirii poporul nostru o vede in actiunea malefica a unor persoane, adica
in farmecele facute de vre-un vrajmas, dar nu excludea nici actiunile distrugatoare ale Diavolului
si fiintelor necurate.

Credinta ca Tmbolnavirea poate fi provocata de intentiile sau actiunile negative a unei fiinte
umane s-a transmis si figureaza pana astazi. Mai mult ca atét, toti cei intervievati o vad ca pe una
din principalele cauze a nenorocirilor si descriu numeroase forme aflate prin care se poate opera
in acest scop malefic [A3.2]. Ca actanti a scenariilor malefice, informatorii ii prezintd pe

fermecatori si vrajitori care, actioneaza la cererea unor persoane cointeresate.
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Semnificativ pentru acest subiect dar si pentru dezvéluirea unui segment a mentalitatii
populare este ,,Raportul din 1756 al chirurgului german Georg Tallar, despre credintele
poporului asupra moroilor”, studiat si prezentat public de medicul Valeriu Bologa [apud 32].

Acel raport reliefeatza credintele populare despre etiologia unor ,,boli ciudate”, care s-ar
datora ,,conform mentalului colectiv”, strigoilor si moroilor. Autorul prezinta credinta
traditionald potrivit careia unii morti pot invia si intorcandu-se printre semenii lor sanatosi, le sug
sangele si-i imbolnavesc, sau chiar i omoara. Ideea fundamentala pe care Tallar o reliefeaza este
aceea a credulitatii exagerate a poporului care, nu poate sa accepte ca oamenii bolnavi ar putea fi
salvati printr-o medicatie corespunzatoare, ci refuza orice ajutor calificat, in credinta cd omului
caruia ii dat sa moara prin strigoire nu mai are salvare. Critica autorului este extrem de dura: ,,ei
nu vor sa inteleagd cd nu sunt de vina mortii lor si cd medicamentele bune ar sciddea aceasta
mortalitate. La medic nu se duc, in schimb cer sfatul popilor, care sunt tot atat de superstitiosi ca
si ei... Atunci cand se cred insd atacati de moroi, nu accepta decat metodele lor radicale,
traditionale, cu remediile terapeutice generate de superstitii: ,,cand scot mortii din groapa si ii
ciopartesc, ei aduna sangele din cadavre si ung bolnavii cu el”. Chirurgul se arata si mai indignat
de faptul ca poporul nu apeleaza doar la preoti pentru a se vindeca, ci si la magie, la
descantatoare: ,,cand se imbolnaveste vreunul, chiar daca e bogat, nu ia medicamente, ci sufera
ca un animal, asteptdnd sa-1 ajute natura. Daca totusi boala se lungeste prea mult, cheama o
descantatoare. Aceasta trebuie sa-1 binecuvanteze sau - dupa cum zic ei - sa-1 descante” [109].

Medicul german releva date interesante si despre alte exemple de etiologie populard, asa
cum le presupune sistemul de credinte raportate la boala: atunci cand cineva bolea intr-o casa,
dar decedau si al{i membri ai familiei, inseamna ca au fost vrdjiti de demoni; boli puteau aduce si
zmeii, mai ales dupa ce se apropiau prea mult de femei; apa vrajita pe care o pregatesc dusmanii
putea, de asemenea, induce bolile; diverse dereglari interne ale organismului erau puse tot pe
seama vrajitoarelor sau ale strigoilor [101].

Informatii privitor la practicile populare de lecuire, conceptiei populare asupra cauzelor si
cailor prin care bolile se pot manifesta, precum si metodele de aparare sau de vindecare
cunoscute le gasim si la Tudor Pamfile, in lucrarea Boli si leacuri la oameni, vite si pasari dupa
datinile si credintele poporului roman adunate din comuna Tepu (Tecuci) [163].; despre bolile
provocate de fiintele mitologice — Ielele, Dansele, Vantoasele, Lazar Saineanu publicd in 1891,
un studiu de mitologie comparata [198, p. 106].

Astazi, tot mai multi biologi si medici sustin cd exista maladii ce sunt determinate de

factorii de mediu. Intuitiv sau nu, acest enunt se regaseste si la Artur Gorovei inca la inceputul
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secolului trecut in monografia ,,Descantecele ...”, atunci cand se referea la tipologia bolilor pe
criteriu de nationalitate: boald nemteasca, armeneasca etc.

Dovada a rationalitatii acestei clasificari serveste teoria promovatd de ecologisti conform
careea fiecarui tip de mediul natural 1i corespunde un anumit specific de dereglari de sanatate.
Daca in regiunile nordice predomind bolile cauzate in special de factori fizici — degeraturi, raceli,
tulburari ale sistemului cardiovascular in timpul furtunilor magnetice, in regiunile sudice (tarile
tropicale) — intaietatea apartine bolilor infectioase si parazitare, intepaturi de animale veninoase,
intoxicatii plante otravitoare.

Subiecte ce tin de numele popular si imaginea antropomorfa a bolilor, metodele
apotropaice cunoscute, legendele si naratiunile despre intalnirea, lupta si biruinta bolii au fost
frecvent abordate de folcloristi si etnologi (vezi capitolul I). Mai putine sunt sursele ce descriu
tratarea bolilor 1n conditiile casnice sau despre atitudinea comunitatii fatd de personalul medical
si ,,bolnitele” noi create.

Interesante aspecte despre starea igienica, dar si despre bolile cu care se confruntau satenii
din Basarabia in secolului al XIX-lea le aflam de la monografistul D. C. Georgescu. Potrivit
studiului, Cornova s-a confruntat cu o epidemie serioasa de holera in perioada mai-august a
anului 1831 si cu una mai putin importanta in iulie-septembrie 1848. Cercetdtorul a mai semnalat
in studiul sdu si alte epidemii cu care s-au confruntat localnicii in sec. XIX:

e c¢pidemii de variola in anii 1820, 1832, 1839, 1917;

e febre eruptive (morbili si scarlatind) in 1850, 1883 si 1920;

e dizinteria si gastro-enteritele in 1856 si foarte grava in iulie-august 1882;

o tifosul sub toate formele, endemic in 1829, 1866, foarte grav in 1867-1868 si 1917, 1919,

1920;

e difteria si anghina infectioasa in 1878, 1879 si 1897; gripa in 1918 etc.

Autorul mai observa ca in localitatea basarabeana ,,femeiile nasc si mor intr-un numar mai
redus decét barbatii” [60].

Pentru a preintampina boala, poporul a tinut sa respecte cu strictete sarbatorile religioase,
pe cele din calendarul popular, posturile de peste an, zilele de duminica si indeosebi cele ale
Sfintilor. Respectarea Sfintilor avea si semnificatii privind protejarea vietii [A. 1.2]. Pleiada atat
de bogata si specializata de Sfinti vorbeste despre importanta de exceptie acordata vindecarii si
preintdmpinarii imbolndvirilor, si despre o viziune sistemicd, coerentd si inchegata asupra
mecanismelor de vindecare, pe care o vom dezvolta in capitolul urmator, numita — sacroterapie.

Respectarea normele sociale si morale avea un rol desavarsit pentru pastrarea echilibrulului
existential, or se credea ca orce incalcare a lor aducea dupa sine necazuri si boli, altfel spus
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dezechilibru. Multe norme igienice au fost incluse in categoria superstitiilor si prezentate ca atare
de multi dintre autorii ce au cercetat medicina populara, fard a incerca a le descifra continutul
[42, 52]. Pentru a preveni imbolnavirea, taranii

In rezultatul celor expuse, definim conceptul de boald ca 0 dizarmonie in organism, care
se subintelege ca ,,necurdtenie” a trupului si sufletului, in opozitie cu ,,curdtenia”, notiune care
intrd in paradigma sacrului. Ea a fost resimtita ca factor de perturbare, ca tragica pierdere a
echilibrului initial.

La celalalt pol sta notiunea semanticd de sandtate, care include asa principii ca bunastare,
curatenie, sanatate (fizica si spirituald) si lipsa ranilor, fertilitate, puterea vitala, puterea fericirii
si norocul. Sanatatea se referd nu numai la un om anume, ci la intreg colectivul, in primul rand la
o familie. Ruperea relatiilor de familie, tradarea si crima, rezultdnd cu alungarea din colectiv a
persoanei, insemna ruperea definitiva a oricarei relatii de rudenie, ceea ce il lasa singur in fata
oricarei nenorociri, fata in fata cu fortele rele [56].

Tot ceea ce este legat de cosmos, se atribuie la sacru, si daca aceastd legatura se rupe, se
curma ,,intelegerea cu mediu” — apare necesitatea de practicare a ritualurilor si actiunilor magice
(in cazul nostru terapeutice), care ar restabili starea initiald de ,,bundstare”. Omul se afla la
confluenta contrariilor viata-moarte, bine-rau, sanatate-boala .

Principiul negativ indispensabil ordinii si dinamicii universale, reprezentand sinteza
fortelor ce dezintegreaza personalitatea si o determina sa regreseze dezordine pe plan fizic,
moral, metafizic. Mai simplu ar fi sa lamurim relatia armonie — dizarmonie, echilibru —
dezechilibru, prin insdsi limbajul simplist, dar lesne de inteles al taranului nostru: omul prin
diverse pilde scrise, orale, a ldsat sa se inteleaga legatura fina a corpului uman de cea a intregului
univers, unde faptele lui pot influenta viata proprie, viata altor persoane si in asa fel intregul
univers. Lumina (bundtatea) ce vine de la el se transmite si creeaza lumina (bunatate), iar
intunericul (rdul) creeazad intuneric (rau), orice emotie negativa pe care o emite influenteaza
starea altor persoane care la randul sau le transmit mai departe astfel perturband echilibru.

Indiferent de forma textelor folclorice sau de ritualurile practicate, explicatiile despre
cauzele Tmbolnavirii in mentalitatea populard se reduceau la una si aceeasi idee, care uneori nu
se percepea usor, sensul ascuns a acestei etiologii era similar: incalcarea echilibrului si
patrunderea (invazia) fortelor dintr-un mediu striin. In aceasti ipostaza imbolnivii sau bolii i se
atribuie sens de ,,semn”, iar oricare metoda de tratament — devine un ritual in sine, ce vizeaza
redobandirea starii de bine, ordonanta fireasca a lucrurilor. Astfel toate constructiile etiologice,

explicate prin prisma mitologica — devin un sistem modelator, ce programeaza anumite practici
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rituale de insdnatosire, care la randul lor sunt nu altceva decat intruchiparea practica a acestei
mitologii.

Spre deosebire de cea populard, medicina moderna priveste termenul de boala ca o entitate
biologica, separatd de persoana lui, de experienta lui de viatd, de experientele subiective si
contextul social, acest fenomen este datorat procesului de industrializare a medicinei, dar si
procesului corelat de modernizare a vietii mondene. In rezultatul acestei industrializari medicale,
un sir Intreg de teoreticieni si practicieni vorbesc despre o contraproductivitate a ei, despre o
criza a experientei clinice (individualizate). Nu fara temei printre temele actuale ale cercetarilor
contemporane, se numara si cele ca: factorii negativi ai industrializarii medicinii ,,dezumanizarea
medicinii” n rezultatul implementarilor in acest domeniu al tehnicilor si stiintelor.

Fenomen cu ample rezonante sociale, boala, oricare ar fi natura ei, psihicd sau somatica, a
fost un serios handicap pentru individul afectat, determinandu-i importante modificari

comportamentale, ca si incapacitatea de a indeplini rolurile socialece-i reveneau.

2.3.1. Atitudinea societitii fatd de boala si de bolnav

Atitudinea societatii fatd de boala si de bolnav a fost in dinamica sa diferita. Daca religia
crestind cheama spre resemnare in fata suferintei, or fiecare suferintd era datd pentru a curati
sufletul, budismul, propaga ideea conform careia durerea omului provine din atasamentul sdu
fatd de viatd si din dorinta de a dobandi fericirea. Omul nu trebuia sa suporte durerile, ci sa se
elibereze de ele. Nesupunerea in fata suferintelor a fost caracteristica si culturii anglo-saxone,
scrie cercetdtoarea lu. Arnautova in lucrarea ei, in care prezintad versuri din fragmentele de
legenda, ce cheama la suportarea cu barbatie a suferintelor [223].

In cultura si mentalitatea populari, starea de bine a lucrurilor este amenintati permanent de
mediile si creaturilor straine (lumea din afard) iar incdlcarea echilibrului si asa precar intre lumile
»propriu” si ,strain” li se atribuie fortelor distructive din lumea ,,strdina”, ,,cealaltd”. Dar, omul si
singur, prin actiuni incorecte sau intentionat poate cauza aceasta agresiune. Intr-o societate, unde
comportamentul uman era strict reglementat (e supus unor norme), (unde intrebarea ,,de ce
trebuie facut asa” presupune doar un singur raspuns — ,,pentru cd asa s-a procedat tot timpul”),
oricare Incdlcare a normelor admise si a unui model de comportament, in special daca e vorba de
incorectitudinea practicarii unui ritual sau degradarii morale (deteriorarea relatiilor familiare sau
nesocotirea unui juramant facut (sperjur), e rezultatd de consecinte negative pentru intreg
colectivul uman, intru-cat deschide ,,hotarul” dintre ,,al sau” si ,,strdin”, induce haos in relatiile

lor si astfel face lumea oamenilor vulnerabild in fata fortelor vrajmase. De aici — legatura
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asociativa intre notiunile ,,bolnav” si ,,impur” sau ,,necurat”, ,spurcat”, ce explicdA multe din
ritualurile si procedurile terapeutice concrete. De ex. ritualul ,,spurcatului”.

Tot ce e legat de univers e in corelatie cu sacru; viata sau corpul uman - in corelatie cu
profanul, dar supuse ordinii cosmice si saturatd de simbolism, adevaratul sens a caruia se
regaseste 1n sacralitatea cosmicd. Cum insd aceastd legatura se rupe, se incalca ,,legadmantul cu
mediu” si apare necesitatea practicarii ritualurilor, pentru a restabili starea initiald ,,de bine” a
lucrurilor sau starea de bine a corpului in cazul nostru.

Traind In armonie cu comunitatea si cu mediul sau, omul este sanatos atat fizic, cat si in
sens etic (moral). ata ce se spunea intr-un cantec datat cu secolul al XllI-lea: ,,daca corpul iti e
sanatos / §i sdndtatea si viata sunt fara vicii”. Este evident cd gandirea populard, bazata pe cea
mitologica, nu facea diferenta intre ,material” si ,spiritual”, transpunind valorile morale cu
frumusetea si forta fizica, si cu sanatatea. Astfel se credea ca omul ce traieste in armonie atat cu
colectivul sau, cat si cu mediul, va fi sandtos si fizic si moral, in plus se credea ca are si o fata
frumoasa [223].

Rezultatele cercetdrilor recente scot la iveald atitudinea oamenilor fatd de boald: multi o
vad ca pe un ghinion in viata lor sau o nedreptate mai ales daca este vorba de o maladie ereditara
sau e luata (transmisd) de la cineva, gandindu-se ,,de ce anume eu”.

Raspunsurile sunt variate, unii informatori enuntd c¢a anume cel caruia i s-a produs
nenorocirea poartd vina si ca boala ar fi venit ca raspuns la o fapta savarsita de respectivul
individ, altii sunt de parerea cd boala este doar un semnal al corpului si ca subconstientul sau
Dumnezeu trimite un mesaj ca sa-i atraga atentia asupra faptului cd in gandurile lui este ceva ce
se opune (legilor iubirii) legilor universului, societatii, (aici trebuie de spus ca dumnezeu dupa
Biblie este iubire). Se mai crede cd dacd persoana in cauza nu reuseste sa descifreze mesajul,
bolile si necazurile doar se vor intensifica.

Astazi diferite curente sustin ca omul singur 1si cauzeaza nenorociri, programandu-se el se
poate Tmbolnavi si tot el poate sd se facad bine, doar decizand sa se faca.

Adeptii crestinismului sustin si sustineau si in trecut ca oamenii ce nu cred In Dumnezeu
sunt mai expusi bolilor datoritd coeficientului de imunitate care este foarte scazut pe cand,
oamenii credinciosi sunt mai sdnatosi psihic si fizic decat cei care nu au credintd; ,,drumul
insdnatosirii este drumul catre Dumnezeu”.

Multi medici sunt de acord cu teoria potrivit careia omul se poate autoimbolnavi. Ei sustin
ca oamenii cu un orgoliu interior crescut atrag boala si nenorocirea. De asemeni, oamenii uitd de
dezvoltarea lor spirituala, cufundandu-se In uman si depinzdnd de dorinte, mancare, bunuri

materiale, si desfatari sexuale. Cu cat mai mult depindem de acestea cu atat mai mare va fi
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imbolnavirea, deoarece poftele oamenilor sunt enorme si nevazandu-si visele Tmplinite se
consuma pana se imbolndvesc.

Boala este un semnal ce ne avertizeaza asupra faptului ca ne aflam pe un drum gresit.
Toate bolile se vor lecui daca vom accepta pierderea umanului, vom vedea in ele vointa divina si
vom percepe ca fara boala sau (nenorocire) nu exista dezvoltare spirituala [A3, 1, 145].

In continuarea gandului, boala se instaleazi in urma pierderii divinului din om, iar
insanatosirea revine odatd cu restabilirea acestei legaturi. Altfel spus vindecarea trupului se va
face numai daca se va produce vindecarea sufletului.

Campul semantic al ,,sacrului” nu era marginit, asadar doar la starea de bine si puritate a
organismul uman, ci includea si stari ca: curdtenia, bundstarea, fertilitatea, energia vitala,
fericirea destinul favorabil.

Deteriorarea relatiilor de rudenie, tradarea sau crima, aduceau dupa sine expulzarea din
colectivitatea umand, ceea ce insemna ruperea definitiva a relatiilor cu familia si neamul sau;
astfel Instrainat de lumea lui, omul ramanea singur in fata fortelor dusméanoase sau a spiritelor.
Exemplu unei astfel de ruperi poate servi ipostaza ratatd a maternitatii. Pe langa cursul firesc,
exemplar al experientei materne, o atentie meritd acordata momentelor de dezechilibru, de
accident, de abatere de la acest curs ideal: ,,nasterile din flori”, sterilitatea, pierderea spontana
sau provocatd a sarcinii, pierderea repetatd a sarcinilor, moartea pruncului sau a mamei la
nastere, copilul diform, abandonul, pruncuciderea. Maternitatea stigmatizatd social din cauza
iesirii din cadrele impuse de normele comunitatii: sarcina in afara casatoriei, avand drept rod
nelegitim un ,,copil din flori” se incadreaza pe aceeasi linie a ,,accidentelor de destin”.

La multe popoare europene exista credinta ca soarta omului se putea citi pe fata lui sau
dupa unele semne corporale si cd actiunile de mai departe, precum si forta vitald se putea vedea
in privirea si vorba lui [43].

Din ipotezele de mai sus, se reliefeaza ideea ca etiologia crestina e foarte aproape de cea
arhaica. Pentru a adeveri presupunerea, vom analiza sensul si notiunea de ,,suflet”. Dupa cum am
observat in antichitate notiunea de suflet se infelegea ca ceva nedespartit de corp. Care ar fi
asemanarea cu etiologia crestind, daca e stiut ca sufletul e nemuritor si aparte de trupul uman?
Conform nvataturii crestine in rezultatul mortii, sufletul paraseste corpul se ridica la ceruri sau
coboara in iad, pe cand corpul se transforma in cenusa sau putrezeste.

Pentru culturile arhaice lipseste contrastul atat de puternic intre corp si suflet caracteristic
crestinismului. Gandirea mitologicd unea inchipuirile despre boalda cu alte notiuni, forméand
raporturi asociative ca de ex.: suflet-viata-destin-succes sau suflet-izvorul vietii-energia vitala

[223]. Primul sir se poate defini ca o imagine independentd a sufletului, identificata cu latinul
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anima si psyhe-ul grecesc. Al doilea sir, insa, e legat mai mult de localizarea sufletului in
anumite parti a corpului ca de ex.: organe interne, par, dinti, unghii, astfel sufletul inzestrandu-se
cu corp material devine muritor. La randul sau, sufletul poate capata corp (exemplu il gasim in
descantece).

Crestinismul imprumuta aceastd materializare a sufletului de la culturile arhaice, ceea ce se
face bine observat in credinta crestind despre chinurile sufletului in iad. Apare deci intrebarea,
despre ce fel de chinuri poate merge vorba, daca sufletul nu are corp? Nimeni nu se indoieste ca
aceste chinuri sunt fizice, astfel crestinismul a preluat aceeasi gandire metaforica potrivit careia
sufletul e nedespartit de corp sau capata o imagine a sa ,,corpul sufletului”.

Teologia crestina vedea in boald, un sens aparte, dat si planificat de Dumnezeu omului, iar
dragostea fata de cel apropiat, dictatd in poruncile evanghelice, cerea grija societatii fata de cei
ce sufereau si a adus dupa sine aparitia primelor forme de grija institutionalizata.

Prin sensurile cuvintelor boala, bolnav, intrda si ,,neputinta”, insusire ce subintelegea
,oboseala”, ,slabiciune”, pierderea puterilor, in rezultatul unei afectiuni sau din cauza vrajilor.
Astfel, daca privim boala ca o pierdere a puterii de viata (vitalitatii), atunci si batranetea se poate
incadra ca fenomen asemandtor 1n aceastd ordine logicd, si explicd categorisirea modernd a a
bolnavilor, invalizilor si batranilor in clasa celor nevoiasi sau “’saraci”.

Chiar daca erau priviti la fel, ca neputinciosi, bolnavii si batranii, la un loc, alta era
perceperea lor ca transmitatori de energie. Cel batran nu mai putea transmite energie vitald celor
tineri, (batranetea era vazuta ca pierderea iremediabila a vitalitatii) de aceea inainte de moarte se
cobora pe paiele de pe podea, in asa fel incat moartea sa nu poata intina (spurca) patul (de aici si
notiunea de ,,moartea in paie”, des intalnita in istoriografie). Altceva se credea despre cei ce
decedau subit (in rizboi, in accidente sau in urma executiilor). In mentalitatea populari, energia
sau suflul vietii se mai pastra in aceste corpuri si putea sa vindece chiar; astfel lucrurile care au
intrat in contact cu corpul era foarte populare si utilizate In vindecare (magia contagioasa). (astfel
pana la inceputul secolului XX a persistat credinta ca hainele sau funia celui ,,spanzurat” pot
trata).

Credinta ca vitalitatea poate fi marita, sau din contra slabita, luata de la altcineva, - st la
baza intregului complex a ritualurilor magice, predestinate a influenta sanatatea omului. Chiar
daca nu era folositda si explicata notiunea de ,,putere a vietii” sau vitalitate, ea s-a manifestat
(articulat) in toate timpurile si in multitudinea ritualurilor de insdnatosire si nu numai.

Cercetarile intreprinse de Marcela Focsa si Miti Darmanescu in Fundul Moldovei
(Bucovina) in anul 1928, sunt importante pentru subiectul abordat din doud motive: releva

atitudinea unei familii fatd de fata lor de 30 de ani, bolnava (dupa cum reiese de vre-o boald
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psihicd) si atitudinea cercetatorilor Insasi fata de aceasta fata, pe care o numesc in variate feluri -
,veriga slaba” a grupului, ,,fata tAmpita si degenerata”.

Fata era indepartata cumva de ceilalti, locuind vara intr-o coliba din curte, fie intr-o camera
mai micd; iar camera aceasta e murdard, spre deosebire de restul locuintei. (Doar iarna sta
impreuna cu ceilalti membri ai familiei, pentru ca se incalzea doar o camera din casa).

Camera mica era plasata in ,,fundul tinzii”, in ea fiind un singur pat, pe care dormea ,,pana
ce da frigul fata care ¢ tampita”. Dealtfel, odaia fara fereastra nu primeste lumina decat prin usa
care da spre tinda, cand e deschisa. Astfel impresia era uradta, cand patrunzi in chiliuta aceasta
intunecoasa, cu un pat de scandura cu un singur tol pe deasupra, in care 1si duce mizeria fizica,
,nenorocita” de fatd. Si in vreme ce in celelalte camere e curat, numai aici ¢ murdar, nematurat.
E o completa indiferenta fata de aceastd nenorocitd, care pare a jena cu prezenta ei, familia. Ea
era indepartatd din casa, caci striga noaptea, urla si nu-i lasa sa se odihneasca”.

Trebuie de precizat 1nsd si faptul ca interdictia rostirii a numelor bolilor periculoase nu a
dus, la eliminarea acestor denumiri din uz, din contrd, limbajul etnoiatric s-a imbogatit cu

substitute eufemistice care dau varietate terminologiei etnomedicale.

2.4. Statutul si rolul agentului terapeutic in spatiu spiritual al comunitatii rurale
basarabene

La o anumita treaptd de dezvoltare a societatii, practica medicala empirica a fost unicul
izvor de pastrare a sanatdfii. Aceste practici nu s-au pierdut pand astazi, activ transformandu-se
in metode de tratament moderne, gratie persoanelor ce au aplicat i transmis cunostintele in
decursul anilor.

De vindecarea bolilor in satele basarabene se preocupau un sir intreg de persoane, care
posedau cunostinte medicale sau conform credintelor populare erau dotate cu puteri
supranaturale.

Paragraful dat are ca scop analiza aspectului de agent terapeutic, ca a unuia dintre cele mai
interesante subiecte a ,,clasei oamenilor stiutori” si statului, pe care-1 detinea in spatiul cultural al
lumii taranesti. Sub notiunea de agent terapeutic (baba lecuitoare, vraci) intelegandu-se acea
persoana din comunitatea sateascd, ce se ocupa de prevenirea si tratarea maladiilor, indiferent de
metodele practicate si mijloacele utilizate.

Pentru realizarea acestei sarcini mi-am propus urmatoarele obiective: identificarea si
analiza functiei sacrale a agentului terapeutic in comunitatea sateasca; relevarea trasaturilor de
comportament ce influentau procesul de lecuire empiric si personalitatea bolnavului;

caracteristica tipurilor de lecuitori in functie de serviciile acordate.
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Ca izvoare ne-au servit indicatiile informatorilor, concluziile statistice oferite de materialul
cules la teren si studiile unor autori. Pentru realizarea acestui articol am efectuat cercetari de
teren in raionul Drochia (Suri, Chetrosu, s. Drochia), Rascani (Parjota, Varatic, Zaicani), Soroca
(Dubna), Orhei ( Peresecina, Ivancea), Rezina (Ciniseuti, Climauti).

La etapa actuala existd deja monografii remarcabile care Intr-o masura sau alta au abordat
problemele ce ne intereseaza. Inaintasii nostri directi sunt reprezentantii scolii antropologice,
datorita carora s-a constituit deja o teorie coerentd asupra unuia din subiectele ce ne priveste -
practicilor medicale magice si rolului actantului in ele [257, p. 329]. In scopul explicarii credintei
in agentii terapeutici (lecuitori), ca in niste indivizi cu puteri supranaturale, A. Tylor atinge
tangential subiectul magiei simpatice. In mod similar au abordat problema in cauza Frazer [81, p.
112] si Lehmann. Ei sustineau cd ,,magia este o stiintd anterioara stiintei, o formad primarad de
gandire umana”. Predominanta riturilor magice in medicina populard constituie o dovada in
sprijinul unei astfel de teorii. La inceput, omul, s-a crezut stapan asupra fortelor naturii dupa cum
era stapan propriilor sale gesturi; dar a sfarsit prin a intelege cd lumea 1i opune rezistenta;
imediat a inzestrat-o cu acele forte misterioase pe care si le atribui-se lui. Ca rezultat au aparut
acele forte raufacatoare, de care incepe sa-i fie teama si pe care incearca a le indeparta de la sine.

Etnografii Levi-Strauss [129, p. 234] si Mircea Eliade [76, p. 234] inainteaza mai adanc in
cercetdrile lor antropologice. Ei insista asupra aspectelor psihopatologice ale comportamentului
samanilor in cursul practicarii extazului, cat si in afard de acesta. Manifestandu-se tot timpul la
granita dintre normal si patologic, declardndu-se a fi captiv al spiritelor, dar si intermediar intre
omul obisnuit si acestea, cultivand elemente care impresioneaza si 1l deosebesc de ceilalti,
samanului 1 se recunostea harul de lecuitor, ceea ce ii conferea o pozitie eminentd in
colectivitate.

La inceputul secolului al XX-lea apar un sir intreg de lucrari ca a lui: Grigoriu-Rigo [111,
p. 48], D. Lupascu [133, p. 36], V. Bologa [16, p. 51], G. Ciausanu [53, p. 49], si G. Pavelescu
[171, p. 14], care, pe langa descrierea activitatii unor lecuitori, identifica statutul lor in societate.

Problema a fost abordata si in literatura de specialitate de la noi din republicd. Primele
marturii despre lecuitorii basarabeni le gdsim In revista Margaritare Basarabene (1917, 22). Cu
primele decenii al secolulului al XX-lea dateaza cercetarile de teren a S. Cristescu, care vor fi
publicate mai tarziu [60, p. 11], ,,Descantece din Cornova - Basarabia”. Autoarea face o
incercare de a descrie relatia lecuitor - comunitatea sateasca, mai mult chiar, lecuitor-lecuitor.
Studii recente le avem la D. Gogleaza [94, p. 67], V. Buzila [41, p. 23], A. Simonescu [192, p.
56], si |. Pankiev [250, p. 89]. Toti acesti autori cerceteaza segmente mai restranse, astfel incat

sursa principala de reconstituire a trecutului nostru medical rdman a fi cercetarile de teren.
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Informatiile prezente in studiu au fost culese conform unui chestionar special elaborat in
masura sa descrie viata traditionald a comunitatii satesti basarabene si aspectele religioase ale ei.
Trebuie de mentionat ca varsta medie a informatorilor (63 persoane ) e de 70-90 ani, de aceea
majoritatea aspectelor fixate dateaza sf. sec. 19- inc. sec. 20.

In urma chestionarilor realizate, definim personalitatea lecuitorului ca una deosebitd in
arealul cultural rural, datoritd cunostintelor pe care le poseda si posibilitatii de a influenta asupra
vietii diferitor persoane. El a fost una din caile ce lega omul cu lumea inconjuratoare,
necunoscutd, prin care cunostintele capatate devin proprietate intelectuala comuna. El este
aparatorul si concomitent hotarul, care se uneste direct cu necunoscutul, straniul, transformandu-
1 in parte componenta a cunoasterii si atribuindu-i drept la existenta in cadrul vietii sociale.

Conform opiniei multor autori, practicau medicina populard si persoane ce nu posedau
cunostinte necesare, mai mult chiar, utilizau metode ,,irationale” de tratare a bolilor. Sub
notiunea de irationale Intelegdndu-se acele practici, care la prima vedere nu puteau Tmbunatati
sandtatea pacientului deoarece se bazau mai mult pe magie. Multi autori [59, p. 13; 90, 128] le
priveau ca lipsite de sens sau foarte daunitoare. Insd nu ar fi corect si sustinem intru totul
aceastd opinie. Nu existd nici un motiv sd punem la Indoiald eficacitatea anumitor practici
magice. Eficacitatea magiei implica credinta in magie [129, p. 386], care se prezintd sub trei
aspecte: in primul rand, credinta vrdjitorului in eficacitatea tehnicilor sale, apoi credinta
bolnavului pe care il ingrijeste si nu in ultimul rand, increderea si exigentele opiniei colective.
Insusi colectivitatea il face pe bolnav sa creada in fortele vrajitorului/ lecuitorului si in imediata
sa vindecare; deseori intdmplandu-se sa auzi: ,,bdiatu neu era sa moara, noroc de Dochita, ca 1-a
lecuit” sau ,,Taisia stie de toate, lucreaza si cu mana de mort §i prin draci, pe care 1i tine in cainii
ei 7, sustinea Gherega Tamara din s. Suri, r-n Drochia.

Aceste caracteristici atribuite agentului terapeutic vorbesc clar despre rolul credintelor
magice... colectivitatii in devenirea lui ca lecuitor. Dupa cum spunea Levi-Strauss:” Quesalid n-a
devenit un mare vrajitor fiindca-si vindeca bolnavii, ci isi vindeca bolnavii fiindca devenise un
mare vrajitor”’[129].

Problema fundamentald este, asadar, aceea a raportului dintre lecuitor si grupul sdu, mai
exact, dintre un anumit tip de indivizi si anumite exigente ale grupului. Ingrijindu-si bolnavul,
lecuitorul ofera comunitatii un spectacol, in care nu se multumea sa reproducad sau sa mimeze
anumite evenimente; el le retraieste efectiv in Intreaga lor vivacitate, originalitate si violentd
(culesul plantelor la rasaritul soarelui, strdngerea apei de la noud fantani, aruncarea maturii la
rascruci). Nu are nici o importanta ca credinta lecuitorului in fortele supranaturale, cauzatoare de

boala, nu corespund realitaii obiective: bolnavul crede in lecuitor si este membru a unei societati
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care crede in el. Spiritele protectoare si spiritele raufacatoare fac parte din sistemul ce sté la baza
conceptiei lui despre univers. Bolnavul crede in ele si in lecuitor, care apeldnd la fortele
binefacatoare va repune totul in echilibru. De indata ce intelege aceasta bolnavul se vindeca.

Oricum, agentul terapeutic nu este complet lipsit de cunostinte si de tehnici, care pot
explica succesul sau. De altfel, unele perturbari de tipul numit astazi psihosomatic [89, 76], si
care reprezintd o mare parte a bolilor curente in societdtile cu un coeficient slab de securitate
trebuie sid cedeze adeseori unei terapeutici psihologice. Aflandu-ne pe teren, ne-a fost
recomandata o lecuitoare vestita, care potrivit opiniilor colective, are puteri deosebite. Femeia se
numea Elena si avea 76 ani. Faptul ce ne impresionase intdi, fusese numarul de persoane, ce
asteptau sa fie audiate. Batrana avea un fel aparte de a stabili diagnosticul si tratamentul necesar.
Mai intai te aseza intr-o odaie, un perete a careia era decorat doar de iconite, iar in centru fiind
plasata ,,talpa Maicii Domnului” (desenata pe o panza rosie), dupa ce erai intrebat ,,ce nevoie te-
a adus”. In timp ce vorbeai te examina atent, ceea ce-ti didea senzatia ci esti inteles si
compatimit. Dupd ce trecusem in altd odaie unde batrana a ghicit in carti, pentru a identifica
provocatorul raului si nenorocirii pe care o aveam. Dupa ce se stabilea raufacatorul ( in cazul in
care nu aveam semne evidente de vreo maladie), erai rugat sa vii peste cateva zile ( de obicei la
inceputul sau sfarsitul lunii), pentru a lua apa ce ti-o pregétit pentru baut si spalat.

A doua intalnire prevedea savarsirea ritualului curatirii, care era completat de rostirea
descantecelor, spdlarea ritualicd §i topirea cerii deasupra capului. Soptirea Inceatd a
descantecului, mirosul produs de ceara topita, avea un efect pozitiv, dupa care urma o stare de
liniste si calm. Acest ritual asistat ne formuleaza cateva concluzii, atestate si de Silvia Ciubotaru
si Ana Graur [101]: in practicarea riturilor sale, agentii terapeutici imbina religiosul si magicul,
fiind ajutati atat de forte binefacatoare (Dumnezeu, Arhanghelul Mihail), cat si rdufacétoare
(Diavoli, Necuratul); credinta vrajitorului in eficacitatea riturilor sale se transmite si bolnavului,
care datoritd autosugestiei se insdndtoseste; datoritd comportamentului afectuos fatd de bolnav,
este uneori mai preferata decat medicii.

Contrare acestei teorii au fost cele enuntate mai sus, care nu percepeau credintele magice
ca ceva rational, iar pe lecuitorul popular, persoand ce ar putea trata maladiile. lata cum erau
privite ,,babele lecuitoare” la inceputul secolului XX de catre G. Cosbuc [59, p. 32]: ,,se
recruteaza dintre femeile batrane, care au mijloace suficiente de trai. Toate sunt nestiutoare de
carte... Unele din ele aveau acea dezghetare naturald, care face ca multimea, fascinata de vreo
isprava norocoasd, sd o respecte mai mult decat respecta pe preot sau medici”’. Aceastd ultima
idee vine incd o data sd dovedeascd rolul deosebit pe care il ocupa lecuitorul in comunitate,

indiferent de tipul activitatii practicate, de metodele utilizate.
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Péand a merge la caracteristica fiecarui grup in parte este nevoie de a stabili citeva trasaturi
comune pentru toti, evidentiate in urma cercetarilor:

1. Numarul persoanelor preocupate de medicinad era relativ scazut fatd de celelalte
meserii.

2. Acesti oameni erau onorati si stimati de comunitatea intreagd, uneori prestigiu lor
raspandindu-se si in afara comunitatii.

3. Datorita legaturii lor cu fiintele demonice, aceste persoane erau temute, cu ele
straduindu-se sd nu se intre in conflicte.

4. Chiar daca activitatea lor nu se incununa de succes, comunitatea nu le atribuia nici
o0 vina lecuitorilor.

In baza informatiei primite de la persoanele cercetate am stabilit coraportul numeric al
persoanelor ce practicau medicina populara, astfel din numarul total de practicanti, cea mai mare
parte dintre ei erau specializati In descantat, urmati fiind de fitoterapeuti, moase; cel mai putin
intalniti fiind ortopezii si chirurgii populari.

O altd caracteristicd a repartitiei numerice ar fi cad numarul femeii in practicarea medicinii
era mult mai mare decat al barbatilor. Din cei 63 informatori 8 sunt barbati, iar 55 femei, ceea ce
revine in procent 12,7 barbati fatd de 87,3 femei. Comparand raportul dintre lecuitorii barbati si
femei, constatam ca procentul barbatilor a scazut fata de trecut de la 16,1 la 12,7 [109].

De altfel si numarul lecuitoarelor vestite se reduce incetul cu incetul. Aproape la fiecare
pas culegi informatii de felul acesta: ,,Ana stia farmece, lulia, stia multe descantece, un batran
Vasile stia multe, Plesca era vestitd” etc. Ceea ce denotd cd cu toatd bogatia sa, ca repertoriul
cunostintelor medicale de astazi nu este decat o icoana palida a celui din trecut.

Calitatea informatorilor, cand e vorba de repertoriul magic, e mai de pret decat cantitatea.
Astfel din satul Dubna, trei informatoare mi-au comunicat in total saisprezece descantece, in
timp ce din satul Suri acelasi numar de descantece, calitativ insd mult inferioare, mi-a fost
comunicat de noua informatori. De asemenea in raionul Rascani o singura persoand mi-a
comunicat despre practica mositului, pe cand in centru republicii ele se intalnesc mai des.

In perioada studiati in Basarabia exista deja o strictd specializare a lecuitorilor. In aceasta
categorie de oameni intrau: vracii, fitoterapeutii, moasele, dar principalii specialisti erau
considerati descantatorii. Aflandu-se intr-o existenta specifica, la hotarul lumii reale cu cea
supranaturald, descantitorului i se atribuiau functiile vrdjitorului. In general, hotarele dintre

lecuitor si vrajitor In spatiu cultural rural deseori au fost sterse.
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Descantatorul. Potrivit informatiilor primite descantitorul trebuie sd posede anumite
calitati. Cerintele impuse fata de personalitatea lui nu s-au schimbat, ramanand a fi aceleasi ca si
la inceput de secol:

* sa fie batrana (sa fie curatd) sau vaduva ,,ce-a care n-are barbat trebuie sa fie curata” [61,
p. 210];

* Sd nu aiba copii mici (se imbolndvesc copii);

« fata nemaritata (fecior) ,,fata, daca n-are barbat tot e curata si are leac”.

Afirmatia ca descantatorii se recruteaza de obicei dintre femeile batrane, se dovedeste a fi
reald, dacd analizam rezultatele statistice a cercetarilor de teren. Am constatat ca doar patru din
descantatorii interogati au varsta 28-39 ani, treisprezece 40-49 ani, in schimb intre 50-74 sunt
treizeci si opt, iar intre 75-90 sunt opt. Deci majoritatea descantatorilor au o varstd intre 50-75
ani [4, 2].

In aceastd ordine de idei, apare nemijlocit intrebarea ce semnificatie are atunci faptul ci
femeile tinere - fiica sau nord - care stau in apropierea unei batrane nu stiu sa descante?
Explicatia pare sa fie urmatoarea: descantecul e un ritual care pretinde anumite conditii pe care
nu le poate indeplini oricine, intre altele, o credinta puternica in eficacitatea descantecului si in
existenta puterilor oculte, precum §i un anumit sentiment metafizic, calitati pe care nu le au cei
tineri. A invata sa descanti de la cineva nu inseamnd a memoriza mecanic formula orala a
descantecului, sau un numar anumit de versuri, care pot fi cunoscute de oricine, chiar de copii, ci
initierea in ritual, mai precis trdirea In mentalitatea specifica a descantecului: interdictia
alimentara sau sexuald, postirea, sdvarsirea anumitor gesturi. Tineretea e caracterizata
intotdeauna prin scepticism si criticism pozitivist incat magia nu gaseste climatul necesar in
sufletul tinerilor. Cu timpul insd mentalitatea omului se schimba, experienta ii aratd cit de
neputincios este si nelinistea il impinge sa gaseasca puteri ascunse pentru a-l ajuta. Astfel se mai
dovedeste odatd, afirmatia ca omul, 1n special tdranul, nu se naste magic, el devine magic sub
influenta mediului social, dar mai ales prin experienta si evolutia sa interioara [129]. O dovada
pentru aceasta o constituie chiar descantecul pe care nu-l practica aproape nimeni in tinerete,
invatarea descantecului in tinerete este de naturd mai mult involuntard. Formula orala se imprima
automat in memoria unui copil, dar ea ramane acolo in stare latentd pana gaseste climatul
sufletesc necesar pentru a se manifesta. Acest climat se naste de obicei cu ocazia unei nenorociri
fie personale, fie a unui semen. Astfel se poate Intampla sa se imbolndveasca cineva si sa nu fie
nimeni sa-i descante, in cazul acesta bolnavul se va duce la descendentii unui descantator vestit
sa vada daca nu cumva au invatat vreunul din ei sa descante. Si atunci e firesc ca fiica sau nora

batranei sa-si reaminteasca versurile recitate de batrana, sa reconstituie ritualul si sa incerce sa-|
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execute pentru a satisface ajutorul solicitat. Deci invatarea unui descantec se verificd abia la
maturitate, sau dupa ce a fost trecutd prima proba de descantat. [atd de ce e foarte greu sa gasesti
descantatoare tinere. Ele chiar daca ar sti descanta nu o fac fiindca le lipseste curajul fata de
opinia publica si convingerea interioara in eficacitatea descantecului. Conditiile fiziologice pe
care trebuie sa le indeplineasca uneori descantatoarele, sa fie ,,batrana”, ,,curatd”, sa ,,posteasca”
etc. par a fi mai de graba o transfigurare biologica a unei conversiuni interioare.

Insa ar fi o eroare si gandim ca descantecul putea fi pastrat si transmis numai prin prisma
relatiilor de rudenie. Chiar, daca, in unele familii descantatul constituie o traditie ce se transmite
din generatie in generatie (eu am invatat de la soacra-mea; soacra mea o invatat de la soacra-sa),
toti informatorii sunt de acord ca trebuie invatat pe ,,furate”, ,,numai asa e bine, daca il furi”.

Gesturile si mimica intrebuingata, timpul cand se descanta, conditii ce trebuiesc indeplinite
pentru eficacitatea descantecului, depind atat de individualitatea fiecarui descantator, cat si de
anumite principii magice generale.

Conform criteriului social descantatorii cei mai numerosi aparfineau clasei taranilor. Clasa
superioara a micilor proprietari se situeaza pe locul al doilea ca importantd numerica. Potrivit
Stefaniei Cristescu descantatul era mai mult o profesie a celor sdraci. Descantau si tiganii,
numarul lor fiind mai mic, poate din cauza numarului redus a lor din unele sate.

Descantatoarele primesc si o ,,platd” pentru descantat, caci altfel ,,nu-i leac”, sau se
intoarce boala pe descantator.

Erau si descantatori renumiti (preferati) ai satului, de multe ori cei care stiau mai multe
descantece, sau aveau o atitudine mai serioasd fatd de bolnav. Sunt femei si barbati care au
renume intr-un singur descantec, altfel spus ,,specialitatea” fiecaruia [26, p. 78]. Dar se pare ca
descantdtorul ca si vrajitorul se bucurad in mentalitatea satului de o dubla personalitate morala. El
este apreciat cand e considerat pentru faptele sale bune - vindecarea bolilor, desfacerea vrdjilor -
dar e dispretuit si temut pentru farmece si lucruri rele.

Descantecul constituind deci un bun privat al agentului terapeutic, iar transmiterea lui
facandu-se prin procedeul special al ,,furatului”, initierea directd decurgand cu riscuri, explica
varietatea unuia si aceluiasi subiect de descantec.

Vrijitorul. In credinta populara, vrijitorul avea puteri cu mult mai mari ca ceilalti
lecuitori. Pe langa cunostintele medicale el poseda si un sir intreg de cunostinte daunatoare:
imbolndvirea oamenilor, vitelor, despartirea celor indragostiti si a casatoritilor. Fiind in legatura
cu duhurile necurate, draci, fiintele supranaturale, el este in stare sd te pund pe o fuga nebuna, sa
te Tmbolndveasca la porunca, sa te deoache, sa te vrajeasca in toate felurile si chipurile posibile

[A3, 1, 93]. Dupi cum marturisesc informatorii, nu este rau pe care nu-l poate face vrajitorul. In
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ochii poporului si oamenii cu mintea raticitd sunt fermecati si tinerii obsedati de dragoste sunt
fermecati de vre-o vrdjitoare, ce i-a facut cu ulcica [188], si bolnavii si saracii, altfel spus toti cei
ce sufera din diferite motive.

Printre practicile cunoscute de vrajitorul basarabean intra si ghicitul. Conform sondajului
efectuat doar un mic procent nu practica ghicitul. Ghicirea sortii se facea in trecut cu ajutorul
bobilor de porumb, cartilor sau in palma. Vrajitoarele moderne introduc in practica lor noi
metode: ghicitul in cafea, cu ajutorul unui cristal si multe altele ce ar trebui sa le diferentieze si
sa le atribuie un nalt grad de profesionalism.

De regula ghicitul era ,,practica de initiere”, etapa indispensabila fard de care nu se putea
lamuri unele lucruri (cine este provocatorul nenorocirii, ce scop a urmarit, cu ce a vrajit) si trece
la actul de vindecare sau purificare. Numai dupa ce se stia ,,cu ce a lucrat” provocatorul, se
trecea la vindecare. Dacd nu era cazul unor boli grave, vindecarea trebuia sa inceapa in anumite
conditii de timp si loc: leacul incepea sa fie administrat doar cand era luna plind si pe masura ce
ea descrestea, ca boala sd regreseze asa ca luna [A3, 1, 126]. Acest exemplu este o dovada a
faptului ca psihologia vrajitorului nu este simpld. El se afla in posesiunea a doua date: pe de o
parte, convingerea ca stdrile patologice au o cauza si ca la aceasta cauza se poate ajunge; pe de
alta parte, un sistem de interpretare in care inventia personald joacd un mare rol si care ordoneaza
diferite faze ale bolii de la diagnostic pana la vindecare. Interpretarile individuale a vrajitorilor
sunt de o deosebita importanta pentru descrierea atmosferei magice a satului. Numai dupd studiu
acestor interpretdri poate fi conturatd o imagine mai apropiata de realitate a agentului magic.

Ghicitul nu servea numai pentru aflarea agresorului; de cele mai multe ori el constituia
pentru vrijitor o sursd importantd de venit, datoritd importantei pe care i-o atribuia taranul. in
cele mai importante momente ale vietii (casatorie, cdlatorie indelungata) omul mergea la vrdjitor,
in fortele si cunostintele caruia-si punea toate sperantele. Prin credinta oarba in vrajitor se poate
explica mentalitatea taranului, precum si statutului pe care i-1 atribuie in viata comunitatii. Pe de
o parte taranul este rezervat in relatie cu vrajitorul, pe de altd chiar daca e convins de legatura lui
cu fiinte demonice, oricum accepta serviciile lui.

Toate intamplérile neintelese pentru sateni sunt atribuite unora dintre agentii magici, ceea
ce explica procesul de cristalizare a legendelor magice in jurul lor. Se credea, de exemplu ca se
poate cunoaste un vrajitor dupa paliditatea fetei si ochilor rosii pe care-i au in ziua de Pasti.

Si totusi taranii ocoleau posibilitatea de a intra in conflict direct cu vrdjitorul, din teama ca
acesta si nu-i provoace vre-o paguba. In mentalitatea populara riul putea fi pedepsit numai cu
rau, or ceea ce era facut de catre vrajitor se putea scoate numai de vrajitor, de asta datd Insa se

cauta o altd persoana. Vrajitorii celebri i se recomanda adesea la departare de zeci de kilometri.
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Iata schitate cateva din aspectele principale ale acestui interesant personaj al satului —
vrijitorul. In general el nu este o persoand sociabild, dar intereseaza in cel mai inalt grad
comunitatea sateasca. Inspira teama si totusi se recurge la el atat de des. E banuit de legaturi cu
spirite necurate si condamnat in viata de dincolo, desi alina ,,suferinti” vindecand bolnavi.

Moasa. Dintre toate categoriile de lecuitori moasei ii revenea locul cel mai distinct,
datoritd importantei sale pentru comunitate. In viata fiecarui individ din comunitatea traditionald
moasa era unul dintre oamenii cei mai apropiati oameni, iar relagia dintre ei nu contenea pana la
Mmoartea sa.

Functiile moasei erau: ingrijea de sanatatea femeilor si a copiilor, asista nasterile, inlocuia
lehuza primele trei zile dupa nastere, indeplinind obligatiile acesteia In gospodarie, organiza
scaldatoarea rituala a pruncului si a mamei, ducea pruncul la botez si 1-1 inmana preotului in
biserica, era actantul principal in cadrul cumetriei; de fapt misiunea de moasa nu a constat atat de
mult in a primi nasterile (care puteau fi primite si de alte femeii ale comunitatii: vecine, rude
etc.), cat in grija post-partum fata de 1auza si nou-nascut, in a insati fiica si nepotul in ritualurile
de trecere de la o stare la alta [41].

Numele de ,,moasa”, ,,matusa” ,,mosica”, ,,bunica”, ,,buna” vorbesc de la sine. Ea are mare
grija de copil dupa nastere curatandu-l, legandu-i cordonul ombilical (buricul), spalandu-l,
indreptandu-1, apoi infasandu-1 si descantandu-1 pe copil dupa nastere dar si de mama acestuia
careia ii pregateste baie cu plante medicinale, indreptdnd-o si pe ea cum se cuvine. Toate aceste
actiuni au avut semnificatie rituald pentru strdmosii nostri, lor li se atribuia un rol foarte
important in viata de mai departe a mamei si nou-ndscutului. Adesea Insdsi prezenta moasei era
suficientd pentru ca nasterea sid decurgd bine — atit de mare era credinta in puterile si
cunostintele moasei.

Indeletnicirea de moasa a fost considerata in sate, una dintre cele mai respectate. Prezenta
ei la nuntd se considerata un semn bun, intrucat nunta simboliza nasterea unei noi familii. Ca si
in cazul nasterilor, moasa primea invitatie si la nuntile ,,nepotilor de buric”, pe care ii
binecuvanta si le dorea viatd fericita, prosperitate si fertilitate. Moasa pregatea mireasa pentru
prima ei seard nuptiald: ii facea baie cu plante ce aveau menirea sd sporeascd fertilitatea, o
descanta. Daca se performau asemenea ritualuri, se credea ca copii se vor naste sanatosi.

Moasele erau onorate doar intr-un mod specific lor. Daca ceilalti lecuitori puteau fi banuiti
de legatura lor cu spiritele necurate, moasa se afla in afara oricarei banuieli, deoarece in practica
mositului se tinea cont doar de prezenta cunostintelor, care puteau fi intregite de superstitii Ele

isi pastrau acest statut in toate ritualurile si obiceiurile practicate de comunitatea rurald. Ca si in
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cazul celorlalti medici populari, practica mositului se transmitea din generatie In generatie sau
era invatata.

Babe lecuitoare erau numite adeseori acele persoane, care posedau cunostinte de tratare a
bolilor cu ajutorul plantelor medicinale. Aceste cunostinte constituiau un secret profesional, ce
erau transmise doar persoanelor apropiate, de obicei rudelor; asa se explicd frecventa slaba a
celor preocupati de fitoterapie. Ca si ceilalti medici populari, specialitatea doftoroaicelor
prevedea respectarea strictd a unor reguli, abtinerea de la unele lucruri si era deseori strabatuta de
superstitii si credinte magice. De exemplu, colectarea plantelor de leac se facea conform unui
calendar strict, cu zile si momente ale zilei fixate riguros de traditie. La baza acestui calendar era
sincretismul dintre magie si cunostintele de botanica a poporului. Zilele in care se considera ca
plantele de leac aveau calitati tamaduitoare maxime se situau in apropierea sarbatorilor de hotar
ale timpului si, mai ales, la sarbatoarea care marca solstitiul de vara — Sanzienele (pentru Nord si
Centru) si Dragaica (la Sud). In diferite localitati tinerii indatinau de a merge si in Ajunul
Toaderului, Tnainte de rasaritul soarelui pe deal dupa iarba-vantului, iedera, popalnic si mai ales
omanul sau iarba mare (Inula Helenium) si iarba lui Tatin (Simphytum officinale). Ajunsi acolo,
neaparat se inchinau, le sapau, iar in loc lasau paine si sare.

In scopuri magice, pentru a efectua diferite descantece de dezlegare si petire, plantele se
colectau la Sfantul Gheorghe. lar prima perioadd de colectare a plantelor se incheia cu
sarbatoarea Rusaliillor sau Duminica Mare, mai precis cu 24 zile inainte de Rusalii
(Todorusaliile). De la Rusalii pana la Sanziene plantele nu se colectau; se considera ca nu sunt
bune de leac, deoarece le ,,chiscau” iclele si cel care urma sa le foloseasca era apucat de Rusalii
(nebunie).

Afirmatia precedentd nu constituie altceva decat un exemplu al aceluiasi sincretism, unde
perioada calendarului popular coincide cu perioada de inflorire a plantelor, cunoscut fiind faptul
ca plantele poseda atunci cele mai active principii.

Culesul plantelor era un adevarat ritual care se desfagura in anumite conditii de timp si de
loc (terenuri curate, neumblate de animale, pasdri si oameni, unde nu se aud canii latrand).
Persoanele care le rupeau trebuiau sa fie curate trupeste si sufleteste, sd spuna anumite cuvinte,
sd aiba o anumitd tinutd vestimentara (Imbracate, dezbracate pand la brau, de tot, cu capul
descoperit), sa rasplateasca pamantul pe care a crescut floarea rupta sau smulsd cu paine, sare,
seminfte.

In ceea ce priveste bolile pe care le tratau, batranele cunosteau plante pentru dureri de

maini §i de picioare, pentru bube, pentru dureri de dinti, pentru umflaturi, pentru muscatura de
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sarpe, pentru fertilitate sau sterilitate, pentru vise urate s.a. De la unele plante se recoltau florile,
de la altele frunzele, tulpinile, bulbii sau rizomii.

Doftoroaicele mai posedau cunostinfe in domeniul prepararii corecte a leacurilor:
infuziilor, cataplasmelor, alifiilor. Istoriografia, insa si de data aceasta nu se pronuntd unanim,
promovand parerea ca uneori datoritd analfabetismului si nestiintei lecuitorului se ajungea la
deces prematur. Contrar acestei pareri std opinia poporului, care explica acest fenomen destul de
simplist: ,,Nu i-a dat Dumnezeu zile” [A3, 1, 156], ceea ce este o dovada, in plus, a credintei
totale pe care o are sateanul in cunostinfele si puterea lecuitorului.

Vracii. In categoria celor ce se numeau vraci, intrau persoanele care se ocupau de tratarea
celor mai dificile si grave leziuni corporale. Practicarea acestei meserii nu se limita doar la
tratarea furunculelor, dupa cum sustin unii autori, ci imbina cunostinte de tratare a fracturilor,
luxatiilor (scrantiturilor), plagilor (ranilor), tumorilor etc. Materialele prime folosite produsele
animale, minerale, bucati mici din lemn. Tratamentul ranilor era cea mai importanta si cea mai
urgenta problema a chirurgiei populare, in special la ranile proaspete, unde principala activitate a
vraciului se concentra asupra hemostazei (oprirea sangelui). In acest scop se intrebuintau atat
mijloace corecte, cat si empirice. De multe ori nu se mergea la oprirea imediatd a sangelui, ci se
lasa rana sangeranda pentru a se curdta rana de corpurile striine, $i numai dupa aceea se facea
incercarea sa stopeze curgerea. Acest exemplu nu este altceva decat o dovada a prezentei
cunostintelor medicale de orice gen la poporul nostru.

Deseori, notiunea de vraci se atribuia si barbatilor descantatori. Parerea comunitatii a fost
contradictorie in ceea ce priveste personalitatea lor. Mulfi 11 priveau ca pe niste indivizi ce
poseda cunostinte medicale vaste, altii ca pe cei mai mari sarlatani. Foarte interesanta in acest
sens pare a fi opinia expusd de preotului Ilarion Pavel In 1928, care explica de ce taranii aveau
incredere mai mult in babele lor decat in medicii scoliti: ,,Dar nu e vina taranilor ca au mai multa
incredere in babe si descantece decat in medici, ci a acestora. Taranii sunt tratati de ei ca niste
vite, exploatati (pentru o vizita se cere intre 500 si 1000 lei) si daca s-au dus o data la medic, a
doua oard tot la descantece are sa alerge. Nu aversiunea instinctiva si incultura 11 indeparteaza pe
tarani de medici si de o ingrijire stiintifica pe care o doresc in realitate ci doar barbaria cu care
sunt tratati” [209, p. 72].

Actualmente repartitia numericd in ceea ce priveste specialitatea lor este total deosebita de
cea anterioard. Este vorba de disparitia in totalmente a unor ,,specialitati” (moaselor), si cresterii

numadrului altora (vrajitoarelor).

99



Problema cercetarii personalitatii lecuitorului astazi, tinde sd capete un grad inalt de
actualitate, daca luam in consideratie cresterea in ultimii ani a tendintei de revenire la metodele
populare de tratament, in special la cel naturist.

Unul dintre cei mai faimosi medici germani, filosoful si ideologul reformelor petrecute
astazi in sistemul de sdndatate german, Klauss Derner propune de diferentiat personalitatea
»medicului” de cea a ,,doctorului popular”. Primul este executorul strict al realizarilor stiintifice,
o figura cu o putere asupra bolii ca fenomen al naturii, aceasta este o manipulare obiectiva ce
depersonalizeaza pacientul cu scopul de a castiga lupta cu patologia, dar ramane total surd la
problema existentiald a pacientului, precum este boala.

Primul se identifica cu medicul de azi si este un executor al realizarilor stiintifice, o figura
cu putere asupra bolii ca fenomen al naturii, aceasta este o manipulare obiectivd ce
depersonalizeaza pacientul cu scopul de a castiga lupta cu patologia, dar rdmane total surd la
problema existentiala a pacientului, precum este boala.

Doctorul din sate constituie o figura de eticd, cel care se ocupa de fiecare pacient
individual, se intereseaza de intreaga experienta de boala a bolnavului.

Intrigant rdamane a fi faptul ca rolul lecuitorului ca a unui din centralele in universul
spiritual al satelor nu s-a pierdut, el continua sa existe, acomodandu-se la noile realitati sociale si
Magician si vindecator, el detine in urma unei initierii tainicul si necunoscutul, care stimuleaza si
hraneste imaginatia, Indeparteaza barierele dintre vis si realitatea imediatd, deschid orizonturi

spre lumea locuita de spirite i demoni.

Concluzii la capitolul 11

In rezultatul analizelor intreprinse si a enunturilor expuse in capitolul doi se contureazi
urmatoarele concluzii:

1. Pornind de la interpretarea manifestarilor corporale si pana la modul de organizare a
procesului terapeutic in spatiul informal, toate aspectele si fenomenele legate de boald sunt
influentate si modelate de sistemul de valori, norme si standarde culturale si sociale.

2. Conceptul de boala propriu comunitatii traditionale nu se incadreaza in limitele stricte
ale definitiilor medicale, fiind perceput ca o ,nerespectare a intelegerii cu mediul”, invazia
fortelor straine, dusmanoase in ordinea fireasca a lucrurilor, ,,murdarie a sufletului”, pacat,
consecintd a decaderii speciei umane. Astfel boala avea ca consecintd izolarea bolnavului (in
cazul bolilor contagioase, uneori si in cazul bolilor psihice) sau invers, incita atentia comunitatii

si provoca o grija sporitad fata de bolnav.
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3. Experienta bolii la taranii basarabeni de se caracterizeaza prin slaba prezenta a medicinei
institutionalizate ca mijloc de ingrijire a sandtatii, din simplul motiv ca atat medicii profesionali
cat si spitalele erau foarte putini, la care se adaugd si interiorizarea de catre bolnavi a unor
versiuni supranaturale privitoare la propria boala. Oamenii constientizau faptul cad boala lor nu
poate fi in Intregime cuprinsd in termeni medicali si gaseau propria explicatie, prin care sa-si
poata exprima suferinta personala.

4. Vracii populari, fara studii medicale au fost deseori prevazatori si experimentati in
tratamentul bolilor, dotati cu energii deosebite, capabili de a intui o legaturd nevazuta intre corp
si suflet, tratdnd bolile nu simptomatic, ci cautdnd cauza declansarii bolii (o cauza spirituald) in

pierderea legaturii cu divinul, cu universul.
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Capitolul I1I. Practici magice, cunostinte si bilititi circumscrise de practica
medicinala populara
Capitolul analizeaza si descrie particularitatile si specificul metodelor terapeutice populare.
Clasificarea obiceiurilor de medicind populard din acest capitol s-a realizat in conformitate cu
persoana care Infaptuia activitatea curativa si terapeutica. Specificul acestor metode populare de

tratament consta In amalgamurile culturale sincretice pe care le au la baza.

3.1. Sacroterapia si descantatul terapeutic — metode de psihoterapie populara

In acest paragraf, autorul calificd conceptul de sacroterapie si descantec drept metode prin
intermediul carora se actiona in scop terapeutic asupra psihicului uman.

Ca metoda de tratament, sacroterapia are la baza ideea restabilirii echilibrului corporal
prin aderarea la sacru. Sacralitate, conform mentalitatii populare, contineau atat manifestarile ce
au primit consacrare religioasa, cat si tot ce insufla prestigiu suprem si nu se putea divulga,
atinge etc.

Cercetdrile istoriografice, scrierile ecleziastice si rezultatele cercetarilor de teren releva
principiile terapeutice ale sacroterapiei si evidentierea specificului religios popular in practicarea
acestui tip de tratament. Fiecare civilizatie si epoca istorica a perceput diferit notiunea de sacru.
Daca pentru primitiv, sacrul putea sa insemne piatra la care se inchina, pentru medieval —
Dumnezeu, pentru modern valoarea sacra este total alta, insd ceea ce le este comun tuturor, este
faptul de a se pune intr-un anumit raport cu fortele divine, in scopul pastrarii echilibrului
existential. Diferentele acestea de perceptie a sacrului, dar si analiza unor lucrari ce au avut ca
scop cercetarea conceptului de sacru ne-a impus sa revedem teremnul ingust de ,,metoda
alternativa de tratament” prin care se defineste astdzi sacroterapia. Cercetarea conceptului de
sacru s-a aflat in vizorul mai multor savanti, printre care renumifii istorici al religiilor, Dumezil,
Rudolf Otto si Mircea Eliade. Dumezil, dezvolta notiunile de timp si spatiul sacru; Eliade
defineste sacrul ca ,,putere si, in cele din urma, realitate”. Eliade mai sutinea ideea ca ,,pentru cei
care au o experientd religioasa, intreaga Naturd se poate Infatisa ca sacralitate cosmica.
Cosmosul, in totalitatea sa, poate deveni o hierofanie”.

Deoarece, relevarea completd a problemei tratamentului prin credintd (sacroterapiei) ar
pretinde spatiile unei monografii si cercetari mai aprofundate, ne-am propus ca obiectiv de
cercetare arii teritoriale si temporale mai inguste, si anume, analiza fenomenului incepand cu sec
al XIX-lea la moldoveni. Identificarea sacroterapiei ca element al patrimoniului imaterial i
fenomen al culturii traditionale, relevarea importantei cercetarii ei pentru cunoasterea mentalitatii

populare constituie incd unul din obiectivele propuse.
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Ca metoda de tratament, sacroterapia a fost cunoscutd incd din antichitate, avand la baza
ideea restabilirii echilibrului corporal prin aderarea la sacru. Nici ideea vehiculata tot mai
pregnant in ultimul timp, conform careia sacroterapia are ,,fesut” de psihoterapie, nu este noua.
Puterea vindecatoare a sufletului le era deja cunoscutd medicilor din antichitate si din Evul
Mediu. Hipocrate descria concordanta dintre suflet si trup ca pe o ,,constiin{d” care strabate
organismul si il mentine sanatos. Cunoscutul medic persan Avicenna (980-1037 d. Chr.) a
dezvoltat conceptul suflet-trup, o dimensiune noua: suferintele sufletesti sunt cauza principala a
bolilor trupesti. Iar cel mai usor mod, de a scapa de suferintele sufletesti este credinta si
dragostea fata de Dumnezeu sau de sacru [31].

Conform teologiei crestine, telul suprem al sufletului este mantuirea (iluminarea), altfel
spus, aflarea adevarului, punerea in unison cu Dumnezeu (cu constiinta divina).

Céand apare o suferintd in corp, cauza ei este in suflet (Dolghier loan, preot). Scopul
fiecarui om, este de a lucra asupra sufletului sau, de a face din el — o naturd superioara, care in
oricare imprejurare ar da dovada de iubire de Dumnezeu, ar invinge toate tentatiile confortului
material si si-ar supune vointa proprie in fata vointei Tatalui Ceresc. Numai 1n asa mod sufletul
este in stare sa devina una cu Dumnezeu; una cu Tatal, dar totusi asemenea Sf. Treimi, dupa cum
Tatal, Fiul si Sf. Duh sunt una, tot astfel trupul, mintea si sufletul unei fiinte sunt una [212].
Astfel, ceea ce fiinta in mod constant ia ca atitudine si vointa, aceea va fi construit in realitate,
pentru ca ajungem sd devenim asa cum gandim. Daca ne-am referi la vindecare, atunci s-ar
traduce asa: crezdnd in Dumnezeu, intrand in raporturi de subordonare si ascultare fata de el,
bolnavul devine una cu el (dupa cum a si fost construit initial — dupa chipul si asemanarea lui,
astfel capatand constiintd divina — capata si lecuire.

Pentru inceput vom analiza conceptul de sacroterapie doar prin prisma teologiei crestine si
religiei populare, fara insa a ne adanci prea mult in relevarea celorlalte elemente ce pot constitui
metode de sacroterapie, cum ar fi desfacerea si dezlegarea etc. Motivam aceasta alegere, prin
componenta mai mult mitico-magicd a acestora, decat religioasa si avem ca scop includerea
datelor referitor mentalitatea traditionald caracteristica secolului al XIX, adica, viziunea
poporului asupra sacrului la acel timp.

Rugdciunea, inchinarea la icoane, postul, pelerinajele, respectarea zilelor Sfintilor erau in
viziunea poporului metode eficiente de Tnlaturare a suferintelor trupesti si sufletesti.

Rugaciunea e forma cea mai esentiald de sacroterapie, iar utilizata in paralel cu o alta
metodd de tratament poate grdbi substantial vindecarea celui bolnav prin caracterul
psihoterapeutic si echilibrat. Petru Caraman consemna in volumul Elogiul folclorului roméanesc,

ca ,,rugaciunile se bazeaza ca si descantecele pe puterea magicad a cuvantului, fiind declansatoare
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de energii”. Atat timp cat omul crede in Dumnezeu, este Inzestrat cu sperantd si poate invinge
boala. Rugéciunea actioneaza asupra psihicului, mentalului si corpului intr-un fel specific, care
pare sa depinda de calitatea, intensitatea si frecventa sa. Cu cat mai sincer, intens si frecvent se
roaga bolnavul Divinitatii, cu atat sansele de vindecare sunt mai mari [56].

Pe plan fizic, rugaciunea declanseaza un proces de destindere prin incetinirea ritmului
cardiac si respirator si prin scaderea presiunii arteriale. La nivel mental, aduce o senzatie de
usurare, de bine general si inlaturarea angoaselor [180].

Doctorul Alexis Carrel, laureat al premiului Nobel pentru medicind, a facut cercetari
asupra psihoterapiei spirituale prin rugaciune. Studiile intreprinse de Carrel au fost axate pe
colectivitati umane religioase formate din barbati, femeii si copii, in care a fost analizata starea
de sanatate fizica si psihica a indivizilor.

Rezultatele cercetdrilor facute de Carel au facut obiectul unor lucrari de literatura
medicald, printre care amintim ,,L.” Homme, cet inconnu” (Omul, acest necunoscut) si ,,La
Priere” (Rugaciunea), aparutd in 1944. Doctorul Carrel a constatat ca prin intermediul rugaciunii
se pot vindeca rapid boli incurabile din punct de vedere al medicinii alopate [220, p. 22].

Rugiciunea — noteaza A. Carrel — are uneori efect exploziv. Au fost bolnavi care s-au
vindecat aproape instantaneu de boli ca lupus al fetei, cancer, infectii renale, ulcere, tuberculoza
pulmonara, osoasa sau peritonitd. Fenomenul se produce aproape intotdeauna in acelasi mod:
mai inti apare o mare durere, apoi se instaleazi sentimentul de a fi vindecat. In cateva secunde,
cel mult cateva ore simptomele dispar si leziunile anatomice se repard. Miracolul este
caracterizat printr-o accelerare foarte mare a procesului normal de vindecare. Chirurgii si
fiziologii n-au observat niciodatd, in cursul experientei lor, o astfel de accelerare. Singura
conditie indispensabild ca acest fenomen sa poatd avea loc este rugaciunea.

Rugéciunea, dupd Mihai Coman face parte din formele simple de comunicare cu sacru si
trebuie inteleasd simultan ca: text (ansamblul de formule verbalizate), act (ansamblu de gesturi),
subiect (parte a unei doctrine si practici religioase) [57, p. 123]. Ca text, rugaciunea poate fi strict
formalizata (eficienta ei depinde de respectarea formei canonice) sau poate fi improvizatd din
formule religioase §i expresii ad-hoc. Ea cuprinde trei secvente: invocarea; argumentul,
rugaciunea propriu zisd. Modul de construire a acestui text variazd de la o epoca la alta.
Rugaciunile pot avea scopuri diferite (ca si descantecele): ele pot sd implice o rugaminte, o
multumire pentru protectia acordata, o invocare a divinitatii, o confesare a unor fapte sau un
blestem (Rugaciunea Arhanghelului Mihail). Citandu-l1 in continuare pe R. Foster, Coman
deduce existenta a trei mari tipuri de rugdciuni: ,.catre sine”, ,catre altii”, ,,catre lumea de

dincolo” — concentrate asupra legaturii dintre om si divinitate [57, p. 124].
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Ca act, rugaciunea poate fi performata individual sau colectiv, in locuri deja consacrate sau
in locuri profane, de catre cel ce doreste sd comunice cu fortele sacre, sau de catre specialisti.
Semnul Crucii si Metaniile constituiau cele mai frecvent utilizate gesturi ce insoteau rugaciunea.
W. Burket enunta ideea potrivit careia Rugdciunea mediaza comunicarea cu divinul numai prin
cuvinte sau actiuni referitoare la corpul credinciosului (metanii, gesturi canonice precum facutul
crucii etc.). Accentuand aceastd dimensiune, el considera ca rugaciunea se afla in directd opozitie
cu ,,riturile de supunere”, iar relatia cu sacrul — o ,,exaltare a divinului” [57, p. 124].

Metania este o forma de jertfire trupeasca si in acelasi timp un mod de infrangere a lenei
(ridicarile si ingenuncherile constituie de fapt si un exercitiu fizic). Dupa cum ne invata slujitorii
bisericii, nici o rugdciune nu este primitd de Dumnezeu dacd nu este facutd cu osteneald
(Ieromonah Valentin Matu). Metania simbolizeaza cdderea lui Adam si a neamului omenesc in
robia pacatului si caderea Domnului sub povara crucii, urmatd de Invierea Mantuitorului si
izbavirea noastra de picat. In traditia bisericeascd erau doud tipuri de metanii mari si mici
(inchindciuni). Cele mari nu se faceau tot timpul. Ele erau date ca canon, §i cu cat mai greu era
pacatul marturisit cu atdt mai multe la numar erau metaniile. Crestinismul, prin aculturatie si-a
apropiat multe ,,constructe” spirituale precrestine mutand accentul de la aducerea ofrandelor
(jertfire precrestina) pe consacrarea darurilor (la Mihai Coman — sacrificiu). Exemple de astfel de
simbioze sunt relevate in foarte multe lucrari. Remarcabile studii sunt cele ale lui: Meslin [145],
Kernbach [125], Eliade [75; 76], Candrea [42], Metania, nu este decit un exemplu al
simbolismului sacrificiu, adus de bolnav in scopul mentinerii simetriei perfecte care
omologheaza structura si functiile organismului omenesc cu prototipul cosmic, construit din
substanta si prin vointa sacrificiului de sine a lui Dumnezeu.

Formele cele mai ,,populare” a jertfirii de sine (ecou foarte indepartat al jertfirii de sine a
zeului) se Intilneste la noi Tn vocatia de a tine sarbatorile Sfintilor si posturilor, mai cu seama,
postul negru.

Spovedania era actul de marturisire a pacatelor in fata duhovnicului, in scopul eliberarii
sufletului de poverile ce-1 apasa. Marturisindu-si pacatul oamenii se curatd, urmand ca prin
canon (rugaciune, post) sd primeasca iertare si vindecare.

Maslul este lucrarea sfanta savarsita in numele Sfintei Treimi, de catre preotii Bisericii.
Ritualul consta in ungerea cu untdelemn sfintit, dupa ce S-a invocat prin rugaciuni speciale mila
lui Dumnezeu prin puterea Sfantului Duh asupra celui bolnav.

Taina maslului nu este izolata, ci precedata de slujbe speciale: la Sfanta Liturghie se scot
particele pentru cei bolnavi, se savarsesc acatiste §i paraclise pentru iertarea pacatelor si

insdnatosirea celor aflati pe patul suferintei.
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Taina maslului nu se poate confunda cu Taina sfantului mir (mirungerea) si nici cu
miruirea. Taina sfantului mir impartaseste credinciosului harul pentru cresterea duhovniceasca.
Taina maslului se savarsea la cererea bolnavului sau apropiatilor sai rude, prieteni — In vederea
insanatosirii sau 1n perspectiva eshatologica: iertarea pacatelor care au dus la suferinta, la
tulburarea sufletului, sau pentru raspuns bun la dreapta judecata (judecata particulara si apoi cea
obsteasca).

Dezbracarea preotului pe bolnavi, sau inchipuirea inteparii cu Sfanta Sulitd erau alte
ritualuri recomandate bolnavilor si practicate in Bisericd, dar care isi au originea in
precrestinism. Exista obiceiul in unele biserici ca preotul, dupa savarsirea Sfintei Liturghii, sa se
dezbrace de vesminte si s le puna peste credinciosi. Singurul vesmant liturgic care poate fi pus
peste credinciosi este epitrahilul. Ar trebui sa se tind seama de faptul ca Tmbracarea si
dezbricarea vesmintelor se face numai in Sfantul Altar (Preotul Bisericii sat. Ivancea, r-n Ohei,
Dolghier loan).

In biserici se ficeau inchiniciuni la icoane, cu pleciciuni (si in scop profilactic si
taumaturgic) in afard de anumite zile din Postul Mare, cind trebuie s faca toatd lumea metanii.
Metanii se fac in tot cursul anului acasa, iar n perioadele de la Criciun pana la Boboteaza si de
la Inviere pani la Duminica Tomii nu se fac metanii.

Mediul monahal s-a remarcat printr-o atitudine deosebita fata de bolnavi, sustinandu-i atat
pe ei, cat si familiile acestora. Pe 1anga manastiri functionau in trecut bolnite (spitale) care erau
in grija monahilor sau a duhovnicilor [94, 112]. De asemenea, monahii practicau vindecari harice
— unii din ei aveau darul vindecarii prin pase, prin atingere cu mana sau prin initialul de sfintire.
Altii vindecau prin psihotehnici duhovnicesti, foarte eficiente., dar utilizau si leacuri din plante
medicinale, decocturi; manevre osteopatice, orientarea dietei si valorizarea postului.

Un rol important in vindecarea bolnavilor li se acorda Sfintilor si in special Maicii
Domnului, nelipsitd din rugaciunile de boala. Sfintii sunt cei care se roaga lui Dumnezeu pentru
sanatatea i pacea tuturor celor care pomenesc si slavesc pe pamant numele lor. Sfintii sunt aceia
care fac legatura intre cer si pamant, intre Dumnezeu si credinciosi.

Sfintii respectati sau serbati In scopul tamaduirii §i prevenirii imbolnavirii erau: mucenicul
si tAmaduitorul Pantelimon si Sfantul Haralambie. Asa sund un fragment de rugaciune adresata
sfantului Ion — Bucurandu-ma de dumnezeiasca marire la care te-ai inaltat, o, Sfinte loane,
indraznesc sa alerg la ajutorul tdu pentru tamaduire. Stiu cd prin boala trupului, sufletul se
curateste, si ca rabdarea este rasplatita de Dumnezeu [185].

Maica Domnului era investitd in mentalitatea populard cu putere de vindecare a tuturor

bolilor. Texte canonice de tipul Acatistul Maicii Domnului si Paraclisul Maicii Domnului au fost
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incurajate si propagate prin mediile bisericesti. Foarte cunoscute in secolul al XIX-lea erau si:
cartea populard Minunile Maicii Domnului, scrierile apocrife, dintre care cea mai larga
raspandire au avut-o Visul Maicii Domnului si Calatoria Maicii Domnului la Iad. Cartea este
purtatd ca talisman pana in zilele noastre, mai ales de catre cei bolnavi. La toate aceste forme ale
spiritualitdfii persistau numeroase reprezentari iconografice, dintre care cele mai cunoscute
avand imaginea Maicii Domnului ca vindecatoare a tuturor suferintelor.

Clasificat ca ,,rit in miscare” de catre Mihai Coman, pelerinajul, constituie de asemenea o
forma de tratament prin credinta ce se petrece datorita contagiunii cu Duh Sfant [57, p. 192-197;
223; 256]. In diferite perioade istorice, mii de oameni, de diferite religii, organizau procesiuni si
porneau in calatorii pentru a ajunge la locuri sfinte si a se vindeca.

Si poporului nostru a practicat pelerinaje catre manastiri, ldcasuri de cult, morminte,
moaste ale Sfintilor. Chiar daca, calatoriile durau zile sau saptamani, nelipsiti de la aceste
procesiuni erau bolnavii incurabili, copiii, ,.calicii” si schilozii etc. Se credea, ca indata ce
teritoriul sau obiectul sfant era atins, se putea produce vindecarea. Ca si in cazul celui ce se roaga
(rugdciunii), pelerinul trebuia sa aiba inima si ganduri curate [192; 203] sd posede credintd in
puterea vindecatoare a Sfantului sau locului cu care venea in contact, doar astfel se producea
vindecarea.

Ajunsi la fata locului, pelerinii trebuiau sa indeplineasca unele rituri (sa inconjoare lacasul,
sa atingd moastele), sd participe la slujbele religioase sau sa tind post atat timp cat se aflau in
apropierea sacrului [223; 241; 259]. Sunt numeroase informatiile, in care se povesteste despre
vindecari miraculoase produse doar la ajungerea la lacasurile sacre. Scepticii sustin ca ar fi vorba
de puterea imaginatiei, de credinta in superstifii sau de autoinsuflare, pe cand spiritualistii
trateaza cu totul altfel problema.

Ritualuri terapeutice cu esenta religioasd se savarseau, la nevoie, si in casa suferindului.
Printre cele mai cunoscute sunt: tamaierea, stropirea cu agheasma, facerea semnului crucii pe
frunte cu sfantul mir, adaugarea uleiului si fainii de la sfantul maslu in mancare, spalarea si
afumarea bolnavului cu flori de la vinerea mare sau cele aduse de la moastele sfintilor etc [A3, 2,
40; A3, 2,62; A3, 2, 11; A3, 2, 23].

In camera suferindului in fiecare dimineatd se timaie si se stropeste cu agheasmi. Pe
fruntea bolnavului si tdimple se face semnul crucii cu sfantul mir. Uleiul si faina de la Sfantul
maslu se pun in cantitdfi mici in mancare; candela trebuie sa ardd permanent in camera
bolnavului [A3, 2, 6; A3, 2, 9; A3, 2,56].

O zi importanta pentru toti bolnavi o constituia sarbatoarea Floriilor. Pastrand elemente

precrestine (sarbatoarea a fost atestata ca zi dedicata zeitei Flora), peste care s-au suprapus cele
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crestine (sarbatoarea intrarii Domnului in Ierusalim), traditia a rezultat obiceiuri de sacroterapie
extrem de pitoresti. Conform traditiei, cu ramurile de salcie sfintite in biserica la Florii, oamenii
se intorceau acasa si dupa ce atingeau cu ele crestetul pruncului, ca sa creasca mare si frumos, le
atarnau la icoana, ca sa le i-a in caz de nevoie (dubla putere a sacrului — icoana si sfintirea in
biserica). Cand se imbolndvea cineva erau coborate si folosite in fumegatii, bai si ,,batai” rituale.
In unele comunitati rurale, cu aceste ramuri se biteau copii chiar in ziua de florii, ca s fie
sanatosi peste an. Trei matisori de salcie (muguri), inghititi la Florii, 1-ar pazi pe om , tot anul, de
dureri in gat. Se mai afumau cu acesti matisori copiii cand se speriau, sau se aprindeau in vreme
de fulger si tunet in scop apotropaic.

Descantecul (pop. — descantec, descantare, cantec, cuvant, desfacere, farmec, vraja) poate
poate fi atribuit sacroterapiei si constituie forma terapeutica complexa, cea mai frecvent utilizata
a medicinii populare, bazatd pe terapia cuvantului. In practicarea sa reuneste mai multe metode
de tratament: fitoterapeutic, psiho-hipnotic (magic), bioenergetic. Ca practica, descantatul este
foarte vechi, fiind prezent nu numai la noi, ci si la multe alte popoare, sub diferite denumiri. Cu
aceleasi denumiri se Intilneste in Romania, Cernauti, si regiunile populate de vorbitorii limbii
romane din Ucraina.

Capitole intregi dedicate descantecelor gasim in lucrarea lui Mihai Pop si Pavel Ruxandoiu
[174, p. 169-176; 187]. Autorii volumului contribuie la stabilirea terminologiei, dezvaluirea
originii si evolutiei descantecului. ,,Remarcabila prin elementele de noutate aduse (mai ales la
acea vreme), constatd Camelia Burghele, este aplicatia dinspre teoriile comunicarii atagata
poeziei descantecului, receptat de catre autori ca structurd de comunicare. Descantecul este
definit acum ca ,,mesaj modificat”, pus in act de catre un transmitator (performerul), trimis unui
destinatar (generatorul fortei magice), pentru ca de el sa beneficieze referentul” [55, p. 58].
Structura de comunicare semnalata, promovata si de alti autori In explorarea descantecului [56,
p. 16-32; 98, p. 77], cat si terminologia adecvata (performer, performare, a performa) sunt
utilizate frecvent in studiile recente.

Structurile narative din constructia descantecului se prezintd ca rituri primordiale sau
povestiri exemplare evocate in scop curativ, iar prezenta lor in diferite categorii folclorice
reflecta fondul comun de valori [30].

Functia descantecului conform mentalitatii populare este readucerea starii de echilibru
organismului prin vindecarea bolilor fizice si sufletesti, alungarea duhurilor necurate si
desfacerea vrajilor facute asupra bolnavului.

Descantecul este parte componentd a unui ritual sau chiar reprezintd un ritual, fiind

interpretat in anumite condifii legate de loc, timp si anumite reguli de interpretare si transmitere.
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In lumina cercetirilor profesorului dr. docent Mihai Pop, descantatul e un rit care
cumuleaza mai multe functii, subordonate sau generate de scopul lui principal — taimaduirea:- act
de comunicare intre descantator si bolnav; [173, p. 408] — act de mediere intre sanatate si boala
prin intermediul unui adjuvant, descantatorul; - act de meditatie.

Descantecul e un text sacral. Sacralitatea descantatului e amplificatd de credinta initiala ca
nu oricine poate sd cunoascd formula si practica lui; descantatul era o specialitate care se
transmitea ca o mostenire pretioasa, adesea o profesie generatoare de venituri materiale. Asa se
explica faptul ca majoritatea anchetatoarelor cunosteau descantecele de la mamele lor sau de la
rude foarte apropiate.

In plus, pozitia amintitd a bisericii ortodoxe in Rasarit a facilitat mentinerea caracterului
sacral al descantecelor, amplificandu-l chiar, prin cunostinte, indeosebi hagiografice, care
patrund in textele rostite. E suficient sa amintim aici doar prezenta in descantece a numeroase
nume de sfinti [33].

Fiind parte componenta a unui rit, descantecul poseda un mare grad de formalizare ceea
ce-i favorizeazd, pe de o parte, inaltul grad de conservare, iar pe de alta, Tn mod aparent
paradoxal, permanenta sa modificare si multiplele inovatii care tin indeosebi de limba, dar nu
altereaza in esenta continutul cici asa cum reiese din Le structuralisme a lui Piaget, structura
fiind un sistem transformational cu legi proprii ce deriva din corelatiile ei in cadrul sistemului si
sunt opuse proprietatii elementelor, se pastreazd si se imbogateste prin Insusi jocul
transformdrilor, fara ca acestea sa-i depdseascd limitele sau sa recurgd la elemente externe.
Structura se caracterizeaza prin totalitate, transformari si autoreglaj si este formalizabila [187].

Contextul in care se incadreaza descantatul este urmatorul:

- starea de sanatate;

- intalnirea bolnav — boala, deci imbolnavirea;

- intalnirea intre bolnav si descantator, cei doi actanti ai ritului;

- comunicarea Intre bolnav si descantator in vederea cererii de ajutor de catre primul si
acceptarea ei de catre cel din urma, ceea ce presupune, in unele cazuri, stabilirea diagnosticului;

- descantatul: prin text se transmite forta magica de la descantator la obiectul descantat;

| leac >
< dar |

Fig. 3.1. Comunicarea culturald descantator - descantat
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Din perspectiva teoriei informatiei, este depistabil un dublu sistem de comunicare, fapt
care permite stabilirea existentei unui sincretism de planuri:

- planul terestru, in care se afla cei doi actanti bolnavul si descantatorul;

- planul magic, de unde survine influenta fortelor magice: fortele malefice, actionand
asupra bolnavului, si fortele benefice, al caror ajutor il solicitd descantitorul in numele
bolnavului.

Cercetarile medicale moderne au confirmat faptul ca, din punct de vedere afectiv,
psihologic sau subiectiv, simtdmintele increderii, linistirii, bucuriei, etc. pot fi puternice si fara sa
aibd justificare obiectivd. Functia ritului descantatului a corespuns unei functii spirituale
complexe, in care a intrat indubitabil si aceasta capacitate de autolinistire [214].

Eficacitatea descantatului de care oamenii de la tara erau convinsi se explica adesea si prin
efectul pur psihic potentat la maximum de gesturile descantatoarei. Dar, eficacitatea
incontestabila a multor descantece este demonstratd si din perspectiva stiintifica. Tot mai multi
fizicieni, dar si savanti din alte domenii sunt antrenati in ultimul timp in cercetarea puterilor
terapeutilor populari [261], fie ei samani, guru, sau descantatori., or se intuieste ca la baza
descantecului au stat, cunostinte exacte despre corpul, psihicul si energiile subtile ale omului.
Acestea dobandite pe cale empirica si transmise generatiilor urmatoare prin intermediul
ritualului, cu alurd de sacru au avut toate sansele sa se perpetueze de-a lungul timpului. Astfel, se
explicd neputiinta unor descantatori de a explica cauzalitatea performarii si esenta ritualului
descantatului de soare sec. S. C. [A3, 2, 14] indica pentru descantecul de soare sec, spalarea cu
apa rece de la izvor, sustinandu rolul tamaduitor, pe care o are apa neinceputa, Tnsa motiveaza
aceasta vag: ,,e buna de leac”, exemplificand prin multele cazuri pe care le-a vindecat.

Pentru afirmarea caracterului sacral pledeaza si prezenta sfintilor, a gestului crucii la unele
descantece si a cuvantului ,,amin” in formula de incheiere sau chiar in locul ei. Mai mult decat
atat, descantecul de deochi poate fi inlocuit, cu acelasi efect, prin rugaciunea ,, Tatdl nostru”.

Claude Lévi-Strauss sintetizeaza importanta studierii unor practici magice sugerand,
implicit, o perspectiva plina de promisiuni a cercetarii — aceea a reconstituirii ,,unor moduri de
reflectie, caci, obtinute cu mii de ani inaintea altora, aceste rezultate continua a fi si astazi
substratul civilizatiei noastre” [31].

Asa cum am mai afirmat, intalnim in textul descantecelor observatii generate si consolidate
de practici medicale primitive care conserva juste si interesante consideratii asupra cauzelor si
manifestarii bolii. Descantdtoarele insesi bune cunoscatoare ale simptomelor bolilor pe care le

trateaza, sunt nevoite, de multe ori, sd stabileasca si diagnosticul. Informatoarea B. M. [Fig.
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A6.6].descrie manifestarea deochiului: ,,omul se schimba la fata, se moaie, casca si numai il vezi
ca chica si moare”.

In rezultatul cercetarilor se reliefeazi ideea ca ,,gAndirea magica alcituieste un sistem bine
articulat, independent sub acest raport cu celalalt sistem pe care 1l constituie stiinta” [142] si ,,in
loc de a opune magia si stiinta este preferabil a le considera in paralel, ca doud moduri de
cunoastere, inegale ca rezultate teoretice si practice” [30].

Vindecarea cerutd unor personaje din descantec - Maicii Domnului, Mumei Padurii implica
resorturi mentalitare ce dezvaluie esenta spiritualitatii populare — in schimbul leacului, se ,,da”
ceva. Gestul are o semnificatie adanca si aminteste despre darurile nou nascutului, mirilor (li se
,da” ceva de catre intreaga colectivitate), mortului (i se ,,da” de pomana); pana si pe lumea
cealalta trebuie ,,dat” ceva pentru ca sa fii primit. Faptul explicad Tnsasi ratiunea vietii pentru
omul din popor care, in maretia simplitétii lui S-a obisnuit sa-si castige traiul cu truda, refuzand,
primirea gratuitd, dezvaluind astfel probleme de etica si eticheta.

Aceastad opinie este confirmata si de esenta semnificatiei ritului: lupta continua intre cele
doua categorii de forte: fortele benefice patronate aproape invizibil de Dumnezeu si de sfinti, la
ajutorul carora descantatoarele apeleaza des, si fortele malefice aflate sub tutela spiritului rau
suprem — Diavolul, inconjurat de executorii intentiilor sale: strigoi, moroi, zmei, serpi, etc.

Ciocnirea contrariilor (fortele benefice cu cele malefice), substanta marii majoritati a
creatiilor folclorice, si victoria de totdeauna a pozitivului, semnifica insusi principiul existentei
in conceptia filozofica a poporului, triumful vietii in toatd plenitudinea ei. De 0 mare puritate,
pledand pentru justificarea existentei insesi, este imaginea extrem de concentratd a genezei
omului in una din formulele de incheiere a descantecelor: ,,.X sa ramdie curat, luminat, ca de
Dumnezeu lasat” [131].

Relevata este in descantece necesitatea mentinerii sanatatii omului: ,,Cum Dumnezeu I-a
lasat pe domnul Hristos // ca nu e bolnavicios ”.Argumentatia implica in substratul semnificatiei
el o tendinta de depasire a conditiei umane si o dorintd de atingere a perfectiunii divine.

Gesturile cotidiene, obisnuite ca: sculatul, spalatul, etc. sunt ridicate in procesul
descantatului la rangul de simboluri in eficacitatea carora se crede neconditionat, intru-cat
omului simplu credea in posibilitatea comunicarii directe cu fortele benefice de sub patronajul lui
Dumnezeu, sub ale carui auspicii se desfasoara, de altfel, intreg ritul: ,, Ma sculai, ma spalai, I/ 1a
Dumnezeu ma rugai, Il de descantec m-apucai” [149].

Locul de practicare a ritualului descantatului avea un rol deosebit, semnificand un spatiul
inchis si organizat, cu care performerul i persoana bolnava intretin relatie de sacralitate. Se

descanta pe prispa casei, in coltul cu icoana sau sub vatra, de regula cu fata spre Est (in cazul
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descantecelor de sanatate). Si apa cu care se descanta se arunca neapdrat in locuri neumblate sau
in apa curgdtoare a unui rau, ceea ce semnifica departarea bolii de la pacient.

Timpul era o realitate de care se tinea cont in practicarea descantecului, cu exceptia
descantecului de deochi, care se poate face oricind. Timpul optim pentru incantatie difera in
functie de afectiune. In general, se fac Miercurea si Vinerea (s sece boala), la Luna Noua ori la
Luna Veche, ori dimineata, in zori. Nu se descanta in nici intr-un caz (cu exceptia descantecului
de deochi) Lunea sau Duminica. Pentru a fi mai eficace, descantecul se repeta de 3 sau 9 ori,
simbolismul numarului fiind o cale de marire a potentialului terapeutic. De valoarea magica a
numerelor se tine cont si In cazul ingredientelor intrebuintate 1n ritual (noud carbuni, 9 lumanari,
apa de la 3 fantani).

Cerintele ce trebuie respectate la interpretarea descantecului sunt comune pentru toate
formele de descantece, chiar daca structura lor difera putin.

Astfel se cere ca performerul sa fie curat sufleteste si trupeste inainte de practicarea
ritualului. In acest scop unele descantitoare postesc toatd ziua in care trebuie si descante, iar
inainte de a rosti descantecul, 1si fac cruce, bat cateva matanii, zic ,,Doamne ajuta!” sau rostesc
rugdciunea biblica ,,Tatdl nostru”, si abia apoi incep sd descante. Altele se roaga Sf. Nicolae,
facatorului de minuni sa le ajute si mai apoi se spald pe maini si fata.

Descantecul 1l recitd intr-un mod anume, cu glasul prefacut (mai puternic sau mai slab
decat obisnuit) in soaptd, Insotit de marirea sau micsorarea tempoului, in dependenta de scop si
experienta personald a performerului [A3, 2, 64]. Respectarea acestei conditii este obligatorie
pentru a departa gandurile bolnavului si al induce intr-0 stare de hipnoza, in rezultatul careia
bolnavului i s-ar insufla credinta in imediata vindecare. Aceste actiuni sunt completate si de o
serie de mimici si gesturi rituale ce insotesc incantatia magica, necesitdnd folosirea a diverse
obiecte, plante sau minerale (de exemplu cand rosteste ,,cu matura lI-oi matura, cu cutitu 1-0i
tdia”, descantatoarea ridica pe rand ustensilele si mimeaza actiunea naratd).

Cu ajutorul cuvantului recitat in descantec se lecuiau o varietate larga de boli (albeata,
blanda, betia, branca, gilbinarea, junghiul, frigurile, negii, scrantitura, ulciorul, vatamatura,
viermii §.a.), insd cele mai frecvent intalnite descantece raman a fi cele de deochi si speriat.

Lungimea textului descantecelor varia de la cateva cuvinte la zeci de versuri, in dependenta
de forma lor (dialog, rugaminte, poruncd, blestem, enumerare, povestire). Fiind secrete, textele si
tehnicile descantatului erau insusite pe furate sau erau transmise in taind de la o generatie la alta,
altfel se credea, ca nu aveau eficacitate si li se pierde puterea benefica. Taina descdntatului de
leac putea fi transmisd, potrivit imaginarului popular, foarte usor unei femei care avea o sora

geamana, ori femeii care era din copii gemeni. In unele sate femeiile care aveau copii gemeni
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erau indrumate sa-i Invete a descanta deorece, se credea ca orice descantec putea sd aiba leac
daca era performat de indivizii nascuti ,,din gemeni”. Multe din descantatoarele intervievate in
ultimii ani si-au manifestat dorinta de a transmite secretul mestesugului sau, motivand ca e foarte
dificeil sd gasesti acum gemeni care ar vrea sd invete descantatul, mai ales cd nici pe copii
proprii nu a putut sa ii convinga sa incerce mestesugul. Tot ele afirma ca nevoia te face sa inveti
cel mai repede acest mestesug, or ele anume din aceastd cauza au invatat . Avand multi copii
care deseori se 1mbolnaveau ori se deocheau aparea necesitatea de a chema frecvent
descantdtoarea, care nu putea fi gisita mereu, astfel, pentru a-si putea ajuta copiii au invatat ele
insele practica descantatului [A3, 2, 10].

Persoanele care descanta sunt atat femeii cat si barbati, capabili, in mare parte sa provoace
si sd stapaneasca anumite procese psihice — sugestia si hipnoza. De obicei pe langa tehnica
descantatului mai poseda cunostinte despre plantele medicinale sau alte metode de tratament.

Rolul de descantitor in spatiul nostru cultural era ocupat cu predilectie de catre femei,
chiar daca pe alocuri barbatii se considerau descantitori mai buni [A3, 2, 2]. Aceasta se datora,
posibil, capacitatii speciale de precognitie si capacitatii exceptionale ale femeii de a stapani
mecanismele si demersurile supranaturale in urma exercitiului de a comunica cu fiintele
supranaturale [29]. Nu negam ca acei descantatori barbati, cunoscuti in afara spatiilor lor de
existenta puteau fi posesorii unor puteri supranaturale, dar se stie din timpuri stravechi ca aceasta
indeletnicire era considerata de naturd tipic feminind, ori femiile sunt mai constiente de planurile
mai profunde ale psihicului si afectului, fara a face eforturi speciale in acest sens.

In lumea satului, descantecul isi mai mentine forma si modalitdtile tradifionale de
exprimare, dar in desfasurarea ritualului, au intervenit un sir intreg de transformari. In primul
rand — s-a redus simtitor numarul persoanelor ce cunosc si practicd tehnica descantatului,
deoarece tinerii nu sunt cointeresati de nvatarea versurilor acestei specii de folclor. Astazi la
descantdtoare se ajunge in situatiile exceptionale, in cazul in care medicina alopata nu isi are
efectul.

In ultimii ani se observa, totusi, o usoard tendintd de desacralizare a ritului. Aceasta se
manifesta 1n conditiile de desfasurare a descantatului pentru deochi, culese de la doua
informatoare: B. N. [A3, 2, 1] si S. L. [A3, 2, 8], care nu sunt, In esenta deosebite, ci diferite ca
numar. Dupa ce s-au amintit si celelalte condifii descantatoarei B. N., aceasta marturiseste ca stia
de ele, dar, in practica sa, a constatat cad ,,se poate si asa”. Desacralizarea se manifestd si in
credinta atitudinea descantatoarelor fatd de pastrarea descantecului. Ele nu mai cred atit de mult
in posibilitatea pierderii harului de a descanta (2) si dezvaluie cu mult mai usor ca Inainte

versurile descantecelor. Dintre anchetatoarele noastre, doar doud au refuzat sa ne raspunda,
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motivand ca se afld n perioada postului mare de Paste, cand traditia interzice practicarea
descantatului, nerespectarea acestei norme atragand, dupad credinta descantatoarelor, pierderea
leacului. Totusi, raméan puternice unele restrictii — toate informatoarele refuzd sa spuna
descantecul persoanelor mai in varsta decat ele, caci asta ar insemna pierderea leacului.

Usurinta cu care celelalte femei anchetate ne-au spus descantecele se datoreste, credem, si
unei cauze firesti: fiind pe cale de disparitie, descantatul poate, ba chiar trebuie adus la
cunostinta altora pentru a fi conservat. Se cunoaste grija rapsozilor populari pentru transmiterea
tezaurului folcloric generatiilor urmatoare. Sinteza a unei indelungate si pretioase experiente de
viata, cunostintele empirice medicale incluse in practica descantatului trebuiau cu atat mai mult
pastrate si imbogatite de-a lungul timpului.

In finalul acestui paragraf concluzionim ca sacroterapiei i se atribuie astizi ,tesut” de
psihoterapie, intrucat induce starea de liniste si calm. Atat riturile performate ca ,,sacre” cat si
esenta sacroterapiei, denotd uneori amalgamari sincretice, dar si o impresionantd bogatie
culturald. Din cele analizate se dovedeste ipoteza marelui Iliade, care sustinea ca ,,pentru cei care
au o experienta religioasd, intreaga Natura se poate infatisa ca sacralitate cosmica. Cosmosul, in
totalitatea sa, poate deveni 0 hierofanie”.

In concluzie, sustinem ipoteza ¢ sacroterapia (terapia prin credintd) este nu numai o
metoda eficientd, avantajoasa si neinvaziva de tratament, ci si un fenomen cultural, un element
indispensabil al patrimoniului imaterial al poporului, gratie perceptiei si reprezentarilor despre
Lume si Divinitate, precum si ansamblului de cunostinte referitoare la corpul uman si racordarea

lui la universul divin.

3.2. Magia scrisului ca invocare terapeutica

O caracteristicd a culturilor traditionale si a medicinii populare este credinta in forta
cuvantului. Actul de vorbire are finalitati pragmatice, fie ca este sub forma de rugaciune,
descantec, blestem sau urare. Cuvantul creeaza si transforma, este o forma de expresie rituald cu
efecte benefice sau malefice. Cuvantul este un important instrument al practicilor magice.
Despre el se crede ca are puterea de a tine la distanta supranaturalul malefic, de a-l extrage din
corpul bolnav daca agresiunea s-a produs deja.

Presupusa, misterioasa eficacitate a cuvantului rostit se extinde si asupra realizarii lui
grafice, cu atdt mai mult cu cat aceasta necesita si o stiinta si o tehnicd pe care putini oameni o
stapaneau.

Sistemul tratamentului prin scris atestd o mare vechime culturala si o evolutie neintrerupta

in macrosistemul culturii traditionale, fiind expresia unui sincretism cultural complex, realizat in
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timp, intre structurile magice si elementele mitice apartinand stratului arhaic precrestin si
elemente proprii stratului religios crestin.

Analiza terapeuticilor scrise, releva trasaturile specifice ale acestui tip de a lecui, dar si
apartenenta lor la sistemul culturii universale. Lucrari consacrate in totalmente acestui aspect al
medicinei traditionale lipsesc, referintele ramanand a fi fragmentare, incadrandu-se 1in
istoriografie la capitolul descantece. Cele mai multe referinte despre utilizarea scrisului ca
metoda de tratament si prevenire a maladiilor le intdlnim la P. Stefanuca [202], B. P. Hasdeu
[115, p.148] si S. F. Marian [140], S. Cristescu [60], T. Pamfile [186].

Unii autori ca Mircea Eliade, Robert Muchembled, au mers mai departe, analizand
structura magico-simbolica a acestor texte scrise si atribuindu-le ca parte componenta a culturii
universale, legatura indisolubild cu crestinismul, paganismul si alte forme arhaice a credintelor.
In functie de scopul urmarit, distingem doua tipuri de utilizare a scrisului: de prevenire a bolii
(apotropaicd), de extragere a bolii din corp (taumaturgica).

Terapeuticele medicale scrise prelungesc teologia, mitologia si experientele religioase
caracteristice unei epoci date. M. Eliade constata: ,,Ce carte pasionanta s-ar putea scrie
comparand conceptiile omului... de gandire religioasa si de sistemele si terapeuticele medicale!”
In mentalitatea societatilor traditionale, corpul uneste omul cu cosmosul de-a lungul unei retele
de corespondente [75]. Aceasta observatie antropologica ne va ajuta sa intelegem sistemul
credintelor si practicilor magico-religioase care au ca obiect restaurarea echilibrului armoniei
interioare a corpului uman.

Atunci cand se constatau semnele bolii, se recurgea mai intdi la actul magic al
descantatului, prin care duhul rdau era chemat sd paraseasca trupul copilului bolnav. Daca
descantecul nu dadea rezultate, se recurgea la ,,facerea carticelei”. Acest caz este semnificativ
pentru descifrarea mecanismului asimilarii scrisului de catre mentalitatea magica a omului
traditional. Deoarece vindecarea nu s-a putut obfine prin incantatia orald, toatd nidejdea este
pusa in eficacitatea magica sporitd a cuvantului scris. Avantajul acestuia este ca materializeaza
vorbirea. Semnele grafice reprezentand cuvintele, transpuse pe un suport material (hartia), pot fi
pastrate in proximitatea corpului, pot fi atinse, reprezinta o speranta tangibila [156]. Este
inevitabil, deci ca formulele scrise sa detind o forta magica mult mai mare decat formulele orale.

Utilizarea scrisului cu scop de prevenire a bolii.

Pentru a se apdra contra duhurilor maligne taranul basarabean a utilizat niste texte scrise,
care erau purtate la el tot timpul, in special cand se afla in afara spatiului locuit Plecarea intr-0

calatorie insemna traversarea unor spatii nefamiliare, pline de neprevazut, populate cu fiinte
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malefice, de aceea purtarea lor era indispensabila. Astfel deosebim cateva tipuri de scrieri de
acest gen, si anume: rugiciuni, texte scrise, carticele sub forma de talismane.

Iata ce mentiona despre aceste practici cercetdtorul basarabean Petre Stefanuca intr-un
studiu facut in comuna Niscani: ,,Unele carfi, indeosebi cele apocrifice, sunt invaluite intr-0
atmosfera de superstitie... Cartea asta e bine s-o {ii in san si s-o citesti cat mai des” [A 3, 2, 4].

Interesant e faptul c@ aceasta practicd este activa si in zilele noastre, chiar daca biserica nu
incurajeaza purtarea de amulete confindnd rugdciuni, nici nu le interzice, tolerand vanzarea
acestora chiar 1n incinta lacasurilor sale. Dimensiunile mici ale tiparului sugereaza clar destinatia
acesteia: de a fi pusd in buzunar. Una din informatoare ne-a marturisit ca:,,ii ghine si o {ii in san,
cat mai aproape de inima — eu ni-am facut si un fel de manusa, asa ca si tana, si nu si rupa, ori si
si udi. Daci o i la inimi si implinesc tati dorintili, Dumnezau iti ajuta in tati” [A3, 1, 139].

O legenda foarte raspandita in cartile populare si in folclorul popoarelor sud-est europene
este aceea a Avestitei — aripa Satanei. B. P. Hagdeu [115, 148] si Nicolae Cartojan au stabilit
filiatiile acestei legende, ale carei origini merg pana in, mitologia babiloniana [16]. Legenda
spune ca atunci cand a nascut Maica Domnului, demonul feminin Avestita a vrut ,,a merge sa o
sminteasca si pe dansa”. Dar Arhanghelul Mihail i afla intentiile, o prinde si o bate cu un bici de
foc, silind-o sa-i divulge toate numele pe care le poarta.

Legenda contine o veche credintd demonologica, potrivit careia demonul poate fi controlat
de cel care cunoaste formula magica alcatuitd din insiruirea numelor secrete pe care acesta le
poartd. De asemenea, un text care relateaza o intamplare miticd reprezintd pentru mentalitatea
traditionala o sursa de putere magica [145]. Avestita sau samca devine cel mai viclean si mai
periculos spirit necurat, care chinuie femeile insarcinate sau lehuze, precum si pe noii nascufi.
Printre practicile magice de prevenire sau de indepartare a acestui spirit malefic se numara si cel
descris de Simion Florea Marian: ,,...mai fiecare femeie ingreunatd si mai ales acelea, care au
fost, Inca pe cand erau mici, atacate de acest spirit rau, temandu-se ca nu cumva sa fie cuprinse $i
maltratate de dansul si in timpul nasterii, pun ca sa li se scrie rugaciunea numita ,,Rugéaciunea
Arhanghelului Mihail”, care nu numai cd cuprinde in sine toate numirile lui, ci e totodata
indepartata impotriva lui, §i pe care femeile o poarta ca amuleta la sine, de cum s-au simftit cd au
devenit ingreunate si pana dupa nastere, unele chiar toata viata” [139, p. 24].

Aceste scrisori se purtau mai apoi la gat, se atdrnau in Incaperea unde se afla lehuza sau
copilul mic, erau puse in leagan sau in perna acestuia [128; 234; 42, p. 163-164].

,Cartile de samca” trebuiau scrise doar de oameni batrani, niciodata de tineri, pentru ca

Samca se putea razbuna pe acestia, pe cand de mosnegi nu se lega asa de usor [A3, 1, 112].
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Cei mai multi scriitori ai acestui leac il scriu cu litere chirilice si rar unde mai gasesti
asemenea persoana [A3, 1, 90]

In Moldova calugirii dideau femeilor ,,0 carte in care este facut chipul dracului, inconjurat
de o scrisoare cu blesteme bisericesti. Mai intdi se desena chipul Samcei si al Arhanghelului
Mihail care o bate cu un bici de foc si o strdpunge cu o sabie. Sub acest desen urma textul
propriu-zis” [52, 95, p. 163].

Utilizarea ,,cartilor de samca” drept mijloc de aparare contra duhurilor rele o regasim si in
perioada interbelica, fiind semnalata de cercetarile monografice intreprinse in satul Cornova din
Basarabia. Cercetatoarea Stefania Cristescu ne descrie practica descantatului ,,de strans”
(tulburari respiratorii la copii) [95]. De remarcat e si faptul ca aceste carti erau sfintite la biserica
(ceea ce denotd aceeasi mentalitate magico-religioasd), dobandind astfel o valoare sporita,
consacrarea transmitdnd cartii o energie benefica, propice comunicarii cu sacrul in lupta contra
duhurilor necurate.

De asemenea, cartea trebuia citita cu voce tare si pana la sfarsit. Credinta in divinitatea ei
se observa si In urmatoarea afirmatie: ,,Daca o ceti de-a dreptul, fara sa se Tmpiedice, i trece
copilului, ar daca o fi sa moara copilul, nu poate ceti carticica. Se-nnaduse” [100].

Alt text destul de raspandit pe teritoriul Basarabiei a fost ,, Talismanul”. La finalul Iui sunt
expuse virtutile: cel ce o va purta ,,nu va muri de moarte neasteptatd sau napraznica si va fi ferit
de dusmanii pustietatii si de raul viitor, de martori mincinosi si de toti cei ce vin asupra lui”.

Rugaciunea are drept scop indepdrtarea ,,supdrdrilor si a grijilor,,si a blestemelor, si a
farmecelor si a vrdjilor, si a tuturor relelor”. In textul adiacent rugiciunii existd niste
Linstructiuni” in care se spune cd, odata copiatd, rugaciunea are o ,,valabilitate” de doar 20 zile,
ca ,vei fi ferit de boli, epidemii, iar dacd unul este bolnav, se va atinge partea dreaptd cu
rugaciunea”.

Cercetatorul basarabean Petre V. Stefdnucd, investigdnd prezenta cartii In viata satenilor
din comuna Niscani, ne spune cd aceasta se mosteneste din tata in fiu, iar cadnd mostenitorii nu
stiu carte, totusi le pastreaza cu mare sfinfenie, crezand ca le apara casa de nenorociri. ,,0 {in in
casa ca-i de aparare” [202].

Impotriva teribilelor epidemii de ciumi, comunitatea cauti forme de apirare, de la
rugdciune la rituri circumambulatorii (tragerea unei brazde in jurul satului, ,,cdmasa ciumei”). Un
caracter apotropaic au si ,,slovele de ciuma”, care, ,,cand se aude de aceasta boala, scriindu-le pe
hartie intocmai cum sunt mai jos, le leaga la mana stanga si le poarta” [28; 49 p. 65].

Aceste practici magice erau contrare dogmei crestine, biserica luptand impotriva lor prin

canoane care interziceau confectionarea de amulete.
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Utilizarea scrisului cu scop de extragere a bolii din corp.

In medicina populari roméneasca si scrisul ficea parte din arsenalul terapeutic. Se credea
ca spiritele malefice, cauzatoare de boala, pot fi scoase din partile vatamate cu ajutorul unor
wravase de leac” [48, p. 416-424; 111, p. 103]. Acestea se scriau pentru boli (friguri, ranca,
epilepsie, turbare, insomnie etc.) sau traumatisme (oprirea curgerii sangelui din nas, muscaturi de
sarpe, de cdine ), pentru nastere usoara etc.

»Ravasul de branca” avea caracter taumaturgic si se aplica pe locul bolnav. Pe unele din
ele se scria vestitul palindrom Sator Arepo Tenet Opera Rotas. Prezenta acestei formule in
textele romanesti a fost remarcatd de George Cilinescu: ,,0 formulad cabalistici de origine
straveche, compusa din cinci cuvinte combinate simetric Tn patrat cu marginile sator-rotas,
slujind ca rdvas de friguri, e mai mult un pentaclu, caci simbolul e activ, iradiant”. In Bucovina
se ,,scriau frigurile” in felul urmator:

ABRACADABRA

BRACADABR

RACADAB

ACADA

CAD

A [154, 84]

Potrivit legii magice a analogiei, boala va disparea gradual, asa dupa cum inscriptia se
imputineaza treptat.

Intr-un manuscris de la inceputul secolului al X1X-lea se afld urmitoarea recomandare:
,De friguri sa scrii asa: measto lasnost tocmo vedru zisea Hristos tebea spase venose vebelie
slava tebe. Scrie aceste cuvinte. Ia un taler i apoi sd spele talerul cu apa neinceputa si sa dai
aceluia sd bea”. Numeroase ,,retete” magice contin astfel de cuvinte necunoscute, deformate.
Gheorghe lonescu-Gion mentiona in Istoria Bucurestilor: ,,De friguri era scrisul cu litere arabe
sau altfel, de insasi mana popei, cu vorbe care nu insemnau nimic sau insemnau atat de mult
incat nimeni nu le pricepea” (Bucuresti, 1899). Majoritatea manuscriselor medicale romanesti
erau traduceri efectuate in mediile calugaresti, din limba greaca, slavona, latina. ,,Retetele” care
prescriau Inscrisuri magice, tdmaduitoare, au fost preluate de nenumarati copisti, copierile
succesive avand ca rezultat coruperea formulelor originale. De aceea, intelesul lor este greu de
stabilit, el pierzandu-se in negura timpului. Posibil ca ele sa-si gdseasca originea in magia asiro-
babiloniana, in antichitatea greco-romana, preluate si difuzate apoi de crestinism [121].

Alteori, sunt folosite intentionat cuvinte asemantice, a caror fortd magica este cu atat mai

mare, tocmai prin exotismul si ermetismul lor.
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Un manuscris din 1774, contindnd retete medicale populare, recomanda urmatorul leac
pentru constipatie: ,,Scrie aceste cuvinte pe un taler nou: Fison, Gheon, Tigru, Eufrat si sa le
speli cu apa neinceputa si sa bea ca-i va trece”. Numele din text sunt cele patru rauri care,
potrivit Bibliei, ar izvori din rai. In acest context, apa dobandeste virtuti purificatoare duble, ea
inducand regenerarea si vindecarea: ,,Numele celor patru fluvii biblice care curg in Paradis pot
purifica, din perspectivdi magico-religioasd, orice Cosmos, deci si microcosmosul pe care il
constituie corpul omului..., in acest caz, persista simbolismul purificarii prin apele paradiziace...”
[202, p. 76; 204].

Amintim aici faptul ca ,,apa neinceputd” este in practica descantatului un element esential
al recuzitei magice, fiind, de reguld, suportul transmiterii virtutilor curative. Alteori, ,,apa

9

neinceputd” este asezatd langa icoana tocmai pentru a i se comunica atributele sacrului. Asa cum

9

reiese din ,retetd”, este preferatd icoana reprezentand scena rastignirii - apa fiind pusa ,,la coasta
lui Hristos”. Potrivit traditiei biblice, Isus rastignit a fost impuns de un ostas cu sulita in coasta,
de unde au tasnit singe si apa. Inghitirea apei cu care s-a spilat o icoand era un remediu des
utilizat in satul traditional, in Transilvania exista urmatorul obicei: ,,Ca sa nasca mai usor, femeia
sd bea apa de pe Icoana Maicii Domnului” [146, p. 34], in Moldova, apa de pe icoana era folosita
la vindecarea varsatului de vant [ 154, p. 150]. De asemeni, in mentalitatea tradifionald, agheasma
avea aceleasi proprietati taumaturgice, apotropaice, purificatoare.

Spalarea unei suprafete scrise si Inghitirea apei respective reprezintd o modalitate de
incorporare a cuvintelor sacre, a caror putere binefacatoare este transferatd in acest mod corpului
bolnav. Spalarea cernelii de pe suprafata scrisa si inghitirea ei reprezintd o metoda de
interiorizare a puterii vindecatoare, care, altfel, ar ramane exterioard pentru bolnav. Ea era
cunoscuta in Occident inca din primele secole ale crestinismului [146, p. 73].

Asimilarea fortei curative a cuvantului scris se putea face n mod direct, prin inghitirea cu
apd a bucatelelor de hartie. Astfel, In Bucovina, ,ravasul de friguri” continand formula
ABRACADABRA era inghitit [8, 755-756]. Practici similare intalnim si in alte zone ale lumii, n
Franta secolului al XVI-lea, asemenea inscrisuri destinate a fi inghitite de catre bolnav erau
cunoscute sub numele de ,,amulete franciscane”. Pentru a usura inghitirea, in Gorj, ,,ravasul de
branca” era ars, iar cenusa era pusa intr-un pahar cu apa, apoi era bauta de bolnav [10, p. 21].
Drept suport material al acestor ,,ravase” se utiliza si prescura. Pentru turbare era recomandat sa
ai ,,un corn de prescurd de acelea slujite si s scrii pe dosul ei aceste cuvinte: Saturn, Ariepotates,
Eperetos, Amenerva, Zoina, Rogacatara” [107].

Prezenta prescurii In aceste practici magice ne conduce la ideea unei contamindri cu

elemente ale ritualului religios [100, p. 256].
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Proprietatile cuvantului scris sunt atat de mari, incat pot s tdmaduiasca de la distanta,
printr-un mijlocitor. Inscriptia se imprima pe 9 turte de faina de grau. Acestea erau tinute pe
marginea ferestrei, iar bolnavul le lua cu gura, fara sa le atinga [153, p. 137]. Prezenta ferestrei
ne indica un rit de separare, de purificare.

Marul constituie un suport frecvent pentru scrierea formulelor vindecatoare. Pentru
vindecarea frigurilor se recomanda mancarea unui mar pe care s-a scris Tatal Nostru [137, 70].
In mentalitatea populari, marul simbolizeazi renasterea, rodirea, sporul material. Aceeasi
tehnica era folosita si de scolari ca modalitate insolita de a-si insusi lectia: ,, sa scrii toate slovele
buchilor pe un mar rosu si sa-l pui pe sfanta masa si sa leturgheasca popa 3 sambete si 5
duminici si sa ia acel mar gramaticul si sa-l manance”. Este vorba de o metafora a ingurgitarii,
transferata asimilarii intelectuale (de unde ,,expresia a mancat cartea”).

Atunci cand se constatau semnele bolii, se recurgea mai iIntai la actul magic al
descantatului, prin care duhul rdu era chemat sd paraseasca trupul copilului bolnav. Daca
descantecul nu dadea rezultate, se recurgea la ,,facerea carticelei”. Acest caz este semnificativ
pentru descifrarea mecanismului asimilarii scrisului de catre mentalitatea magica a omului
traditional. Deoarece vindecarea nu s-a putut obtine prin incantatia orald, toatd nidejdea este
pusa in eficacitatea magica sporitd a cuvantului scris. Avantajul acestuia este ca materializeaza
vorbirea. Semnele grafice reprezentand cuvintele, transpuse pe un suport material (hartia), pot fi
pastrate In proximitatea corpului, pot fi atinse, reprezintd o speranta tangibila. (se repeta) Este
inevitabil, deci ca formulele scrise sa detina o fortd magica mult mai mare decat formulele orale
,»Scrise” si pe o caramidd noua, care era incalzita inainte de a fi aplicata pe locul bolnav.

Intocmirea acestor ,,rivase de leac” era conditionatd de respectarea unor prescriptii rituale:
sa fie scrise cu mana stangd, sa fie scris pe nemancate, sa fie scrise seara, atunci cand soarele
apune sau in perioada cand luna creste (deci in perioade astrale favorabile pentru succesul
operatiunii. Pentru facilitarea insanatosirii, aceste prescrip{ii sugereaza instaurarea unei ordini
inverse (scrisul cu mana stanga), iar regresul bolii este omolog diminuarii soarelui la apus [150].

Acestor gesturi li se asociazd si formule rituale. Astfel, dupa ce ,,ravasul de friguri” este
purtat de bolnav timp de 3 zile, el este aruncat intr-o apa curgatoare, insotit de urmatoarele
cuvinte: ,,Cum nu st apa pe garla, asa sd nu stea frigurile la mine si cum se duce ravasul asta pe
garla, asa sa se duca si frigurile de la mine (cutare)”, in toate cazurile, dupa ce au fost aplicate pe
locul bolnav, aceste inscrisuri sunt arse sau aruncate intr-o apa curgatoare, pentru cd ele se
confunda cu boala insasi si trebuie sa dispara.

Semnalam s§i prezenta unui tabu ritual: recomandarea stricta ca ,ravasele” si fie scrise

numai de oameni in varsta, a caror fortd vitala este in scadere. Motivatia este tot de natura
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simbolica: ,,Pana la 50 de ani e om 1n putere care creste si se zice ca va creste si branca, de va fi
scrisa de unul din acestia” [156, p., 86]. Transpare aici sensul simbolic al actiunii: ceea ce este
lipsit de putere, trebuie sa produca efecte de intarire, vindecare, printr-o inversare simbolica.

Aceste tiparituri preiau vechiul fond al sfaturilor medicale, continuand insa sa amestece cu
nonsalanta retete de medicina naturald (plante medicinale etc.) cu cele de facturd magica.

Daca, intr-o primd faza, locuitorii satelor cunosc ,terapia scrisului” de la preoti si
ajutoarele lor, precum si de la alti carturari marunti, spre sfarsitul secolului al XIX-lea,
tipariturilor cu continut practic se adresa unui public de cititori-tarani. Putem admite ca unele
»retete medicale” de facturda magica, prezente in calendare sau brosuri separate, au fost
,prescrise” de tdamaduitorii din satele noastre.

Daca pana la jumatatea secolului al XIX-lea, aceste ,,retete” magice erau impartasite atat la
nivelul claselor dominante, cat si la nivel popular, constituind un fond comun, de acum inainte
elitele se vor adresa unui alt tip de medicind, cea profesionalizatd. ,,Ravasele de branca” vor
ramane in arsenalul ,,vracilor” locali, in agezarile rurale unde prezenta unui doctor era o raritate,
unde lipseau formele de asistentd medicala moderna.

In incheiere, dorim si sintetizim citeva trasituri ale acestor fapte de mentalitate
traditionala. Cei ce doreau sa se vindece cu ajutorul acestor inscrisuri erau oameni profund
credinciosi. Ei stiau cd de taria credintei lor depinde eficacitatea formulelor. Purtandu-le,
aplicandu-le pe locul bolnav, inghitindu-le, bolnavul se angaja, trup si suflet, la propria
vindecare.

Dincolo de caracterul lor neobisnuit, faptele mentionate in studiul de fatd dau posibilitatea
accesului la marturii ale intalnirii, ciocnirii §i convietuirii unor sisteme culturale diferite (cultura
scrisa-cultura orald). Traditii de origini diverse cunosc procese de interferentd, suprapuneri,
resemantizari, rezultand un sincretism magico-religios caracteristic culturii traditionale. Traditia
tratamentului prin scris nu este o supravietuire a unei civilizatii moarte, ci traieste cu o vitalitate
extrem de robusta in satul nostru pana astazi.

Scoala rusa de etnografie incepand cu anii 80 ai secolului al XX-lea, in special Yurii
Bromlei enumera 3 forme de medicina: populara, traditionala si moderna [228]. Medina populara
difera de cea traditionald prin felul de transmitere a cunostintelor. In medicina populara
cunostintele se transmit pe cale oralda, Tn cea traditionald in scris. Cand vorbea de medicini
traditionale, Bromlei avea in vedere medicina chineza, tibetana, arabi etc. In cadrul acestor
invataturi, cunostintele se transmit atat in forma scrisa, cat i se propaga prin tutorial, directii si

scoli.
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Ambele tipuri de medicind sunt concomitent si traditionale si populare, intru-cat se bazeaza
pe traditia de mii de ani si include experienta istoricd a poporului. Ar fi corect sa se inteleaga ca
ambele tipuri de medicind — populard sau tradifionald, in mod ideal pot completa medicina
moderna cu potentialul ei tehnologic avansat.

Astazi nu mai este valabild ideea cd medicina populara a fost o ocupatie fara rost (sau chiar
daundtoare) a unor oameni nestiutori. Adesea ea este reprezentatd sub forma de informatii
imprastiate despre plantele medicinale, tot felul de descantece, magie, vrdjitorie si lucruri

similare. Aceasta este o inchipuire gresita.

3.3. Problema tratamentului cu plante medicinale in Basarabia

Uriasul tezaur de cunostinte despre utilitatea plantelor in tratarea bolilor acumulat in mod
empiric §i transmis pe cale orald de catre colectivitagile umane are valente multiple, care se cer
cercetate in toatd complexitatea lui. Tezaurizand in memoria sociald aceste cunostinte, geniul
uman a dovedit o patrundere adancd, constientd in tainele naturii, care a dus treptat la
cunoasterea si aplicarea acestora.

Folosirea plantelor in calitate de medicament este veche ca si omenirea. Pentru usurarea
suferintelor cauzate de boald oamenii au recurs mereu la naturd, in primul rand la plante,
deoarece ele constituiau hrana de baza a omului in decursul a mii de ani. Anume culesul din
naturd a plantelor cu tot ce prezentau ele util pentru om si valorificarea sub toate aspectele a
acestora, au dat posibilitate omului sd se familiarizeze tot mai mult cu proprietatile curative ale
florei [16; 20].

Putem formula ipoteza ca folosind plantele zilnic ca hrana, oamenii observau ca fiecare
dintre ele are o influenta aparte asupra organismului: provoaca stare de somnolenta sau agitatie,
diaree sau constipatie, voma sau halucinatii etc. In caz de extrema necesitate ei isi reaminteau de
respectivele proprietati si foloseau planta ca remediu. Cunostintele omului s-au Imbogatit odata
cu domesticirea animalelor. Urmarind comportamentul animalelor bolnave care, precum se stie
se trateaza cu ajutorul plantelor, oamenii au inceput sa foloseasca noi plante de leac, proprietatile
carora fusesera necunoscute pana atunci.

De la medicina arhaica, odata cu dezvoltarea si perfectionarea societatii omenesti s-a ajuns
la cea traditionald si mai tarziu la actuala medicind moderna. Este destul de dificil s se evalueze,
fie si in linii mari, cat a reusit sa acumuleze ca practicd medicinald fitoterapeutica fiecare tip de
cultura. Nici nu ne propunem acest scop. Este important s observam ca dupa milenii de utilizare
intuitiva a plantelor medicinale, cunoscute initial doar de tamaduitorii nescolarizati, s-a ajuns la

asimilarea criticd, experimentald a acestei practici de catre fitoterapia moderna.
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Relevam doua puncte de vedere asupra acestei cunoasteri. S-ar putea evalua pur si simplu
dimensiunile ei covarsitoare, pentru a putea observa in ce masurd societatea arhaica si
traditionala au reusit sa cunoasca proprietafile medicinale ale plantelor si sa le aplice in diverse
situatii. O altd cercetare ar putea estima in mod pragmatic care dintre vechile practici raman
valabile din perspectiva medicinii moderne. Prima abordare ni se pare mai adecvata pentru a
cuprinde totalitatea perceperii si utilizdrii plantelor medicinale de catre comunititile umane, cu
atat mai mult, ca pand nu demult la baza acest ei perceptii a stat gandirea mitica. Un cercetator al
culturii populare scruteaza acest univers relevand relatii, functii, mentalitati, semnificatii. Un
cercetdtor din domeniul farmaceuticii 1si construieste demersul stiintific dand prioritate celei de-a
doua abordari.

S-a demonstrat deja cd mai multe din metodele populare de tratament rdméan a fi corecte,
bazate 1n evolutia lor pe practica multiseculara si pe numeroase observatii. Poporul deseori a
manifestat o deosebita creativitate si inteligenta in alegerea diferitor mijloace de lecuire. Tot ceea
ce era mai valoros se introducea in practica medicinald; dar multe din mijloacele populare au
ramas inca nestudiate. Astfel, cercetarea medicinii populare prezintd un interes deosebit si are
importantd nu numai teoretica, ci si practica.

In mediul stiintific al Republicii Moldova, problema tratamentului cu plante, vizuti in
complexitatea fenomenelor colportate, nu s-a aflat in atentia cercetatorilor. Anumite aspecte ale
el au fost vizate tangential in lucrari ale predecesorilor pe care le vom prezenta la momentul
oportun. In alte tiri cercetarea s-a desfisurat mai sistematic. Urmirind problema recuperrii
aspectelor mai putin cercetate in spatiul Republicii Moldova, ne propunem sa circumscriem
investigatiile noastre intr-un context european mai larg, pentru a putea observa procesul in
ansamblu, similitudinile si diferentele. Raportdndu-ne la acest cadru, putem face niste repere mai
elocvente in procesul cercetarii.

In dorinta de a cunoaste mai bine tainele terapeuticii cu plante, cercetitorii au despartit in
scopuri lucrative medicina populara de elementul de care aceasta era indisolubil legata — magia,
lasand intr-un con de umbra multe reprezentdri fundamentale pentru a intelege mentalitatea
societatilor traditionale. O tendintd clara formeaza monografiile, studiile si articolele ce
analizeazd plantele medicinale orientate la descrierea aspectului exterior si a proprietatilor
terapeutice a acestora. Au promovat-o un sir de autori etnografi si botanisti pe parcursul
constituirii si dezvoltarii stiintei.

Avand in vedere actualitatea temei, gradul insuficient de cercetare, scopul principal al

prezentului paragraf consta in studierea si stabilirea particularitdtilor specifice tratarii cu plante
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in Basarabia la sfarsitul secolului al XIX-lea — inceputul secolului al XX-lea, precum si analiza
practicilor magice legate de colectarea plantelor si tratarea cu ele.

Alt scop propus este relevarea nivelul atins de medicina populara, si analiza experientei
acumulate in acest domeniu din perspectiva medicinii moderne. S-a subliniat ideea ca multe din
remediile populare sunt indeajuns de rationale, corespund destinatiei §i continud sa fie obiecte
medicinale. Cele care au fost verificate in decursul secolelor, numite si panacee, sunt frecvent
utilizate, chiar daca tehnologia prepararii sau administrarii lor s-a modificat Tn masura necesitatii.
Altele nu demult si-au aflat recunoasterea in medicina tradifionald, in legaturda cu noile
descoperiri stiintifice, ceea ce demonstreaza un schimb continuu de informatii in ambele directii.

Alte probleme, precum utilizarea plantelor in practici magice, timpul optimal al culegerii
lor, personalitatea culegatorului, procesul lecuirii Tn toatd complexitatea lui, au constituit mai
putin obiectul cercetarilor stiingifice. La ele ne vom referi cu precadere in aceasta lucrare, pentru
a intregi problematica cercetdrii fitoterapiei in spatiul nostru cultural.

Calendarul recoltirii plantelor de leac cra parte componenta a calendarului propriu-zis, de
care se conduceau societdtile, creat precum se stie i in baza repetarii ciclului vegetal al naturii.
In ambele calendare si-au gasit reflectare reprezentirile societitii despre cosmos, natura si despre
lume.

Calendarul recoltarii plantelor medicinale s-a format in contextul culturilor arhaice si a fost
desavarsit in cel al culturilor traditionale, coreland mai multi factori, considerati importanti de
catre colectivitdtile care 1l respectau. Relationat sub raport cosmic §i mitic, iar in rezultat
perceput ca sacru, era in vechile culturi foarte strict. Perioada de culegere a plantelor de leac
varia de la an la an doar cu cateva zile, in functie de conditiile meteorologice, de data inceputului
perioadei de vegetare si de alti factori, prevazuti de traditie.

O alta caracteristica a acestui calendar consta in sincretismul sdu cumulant de empirism,
magie si ritual. Plantele de leac erau percepute ca avand puteri magice conferite inclusiv de
timpul si ritualul recoltarii. Ele erau culese dupa un calendar exact, cu zile si momente ale zilei,
fixate riguros de tradifie. Zilele in care se considera ca plantele de leac aveau calitati
tamaduitoare maxime se situau In apropierea sarbatorilor de hotar ale timpului (echinoctiile de
primdvard si de toamnd) si, mai ales, la sarbatoarea care marca solstitiul de vard numita
Sanzienele la nord si centru si Dragaica la sud. Au fost relevate cateva perioade in calendarul
culegerii plantelor. Inceputul perioadei de vegetatie a plantelor coincidea cu sirbatoarea Sf.
Toader, sau cu echinoctiul de primavard, iar sfarsitul cu sarbatoarea Si Medru. In diferite
localitati tinerii obisnuiau sa mearga in Ajunul Sf. Toader, inainte de rasaritul soarelui pe dealuri

dupa iarba-vantului, iedera, popalnic, omanul sau iarba mare (Inula Helenium) si iarba lui Tatin

124



(Simphytum officinale). Ajunsi pe loc le sapau cu un cutit, si puneau in loc paine si sare, pentru a
implini prescriptiile ritualului de preluare a bunurilor de la naturi. In ziua de Sf. Toader se spalau
cu apa in care au fost oparite aceste plante, in credinta ca peste an vor fi feriti de vanturi, precum
si de orice soi de bube. Omanul se utilizeaza mai des pentru spalatul parului, care in aceasta zi
are loc intr-un cadru ritual, asemanator cu cel practicat si de alte popoare balcanice. Pentru a
avea parul mare si frumos, rosteau in timp ce se spalau: ,,Oman mare, Domn Mare! // Eu 1{i dau
tie paine si sare, // lar tu da-mi o coada de par mare!”.

Tot 1n aceasta zi se obisnuia de a culege si alte plante cu proprietati deosebite, ca:
busuiocul, floarea de corn, propivnic, patlagina, canepa, florile de fan, cimbrisorul, clapusnicul,
frunzele de nuc, urzica, zmeurica, leusteanul, hameiul, pentru a le utiliza atat in practicile de
terapie populara a parului, cat si in cele premaritale, ca fetele sa fie totdeauna ,,inflorite si
imbujorate”, adicd sdnatoase si dragalase ca florile . Din unele plante se fac lesii si bdi. Altele
sunt uscate, pentru a fi utilizate ca plante medicinale, sau pentru fumegatia casei, in speranta ca
vor fi izgonite bolile molipsitoare si duhurile necurate. Si in cazul recoltarii acestor plante se
savarsea ritualul schimbului intre om si natura. Culegatorii se Inchinau plantei si rosteau: ,,Eu te
sorocesc // Cu paine si sare // Si cu sf. Matanie. // lar tu soroceste-ma // Cu leac // Si veac, // Cu
curdtenie §i cu sanatate”, apoi o recoltau punand in loc paine si sare.

Unele plante de leac, intre care: busuiocul, navalnicul, iarba fiarelor, matraguna sunt
recoltate si la Sfantul Gheorghe, fiind utilizate mai mult in scopuri magice premaritale, pentru
favorizarea casatoriei: cele de dezlegare a cununiei si de urgentare a petirii. Prima perioada de
colectare a plantelor se incheia cu sarbdtoarea Duminicii Mari sau a Rusaliilor. Si atunci in
perioada de la Rusalii pana la Sinziene se interzicea colectarea plantelor, considerandu-se ca nu
sunt bune de leac, deoarece le ,,chiscau” lelele si cel care urma sa le foloseasca, era apucat de
Rusalii (adica de nebunie). Pentru a se apara de Rusalii n perioada cind ele erau active se mai
puneau la brau crengute de pelin. Si credintele care Tnvesmanteaza aceste practici tin de amintitul
sincretism. Precum observam permisiunea de a strange tot felul de plante medicinale coincide cu
perioada de inflorire a plantelor, ceea ce se explica prin faptul ca atunci plantele poseda cele mai
active principii. Adica chiar daca are conotatii cosmice §i mitice, practica recoltdrii plantelor
medicinale are la baza principii rationale.

La Sanziene/Dragaica obiceiul culegerii plantelor a fost cunoscut si practicat frecvent, dar
cu timpul el a trecut in sfera sociala pasiva, incat acum aproape ca a disparut din uzul larg, fiind
respectat doar de femeile in etate practicante ale fitoterapiei. In secolele trecute fetele din sat se
duceau la camp si adunau diverse flori, in special pe cele numite Sanziene, cu corola galbena, din

care impleteau cununi. Le aruncau apoi in ajun pe acoperisul casei si florile careia dintre fete
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infloreau mai tare era semn ca ea se va casatori. Tot cu ele se Incingeau in loc de brau, purtandu-
le toatd ziua. Dupa ce se uscau aceste cingatori, le foloseau ca leac, Intrucat exista credinta ca ele
au putere impotriva bolilor . Ziua de Sanziene/Dragaica, axata pe solstitiul de vara, era hotarul
calendaristic al primei jumatati de an, consideratda mai benefica, iIn comparatie cu a doua, de
sfargit a anului. Prin traditie se socotea cd aceastd perioadd este de maxima eficientd a unor
ierburi si flori cu proprietati curative. Pentru a le dubla potentialul tdmaduitor, ele trebuiau
sfintite la biserica.

Ca si in tradifia altor popoare europene, asa cum am exemplificat mai sus, culesul plantelor
la romani corespundea unui ritual adevarat, adica se desfiasura in anumite conditii stricte,
verificate de secole si acceptate de comunitate. Plantele bune de leac erau recoltate nu numai in
perioade de timp considerate a fi benefice, ci si Intr-un cadru natural ,,neinceput” sub aspect
cultural: de pe terenuri curate, neumblate de animale, pdsari si oameni, unde 1n timpul strangerii
,»hu se aud canii latrand, cocosii cantand”. Persoanele participante la ritualul recoltarii trebuiau sa
intruneasca calitatile puritatii rituale (trupeste si sufleteste) si sd rosteascd anumite invocari,
acestea fiind singurele vorbe permise. La fel, se cerea sa aiba o anumita tinuta vestimentard. Sa
fie imbracate, sau dezbracate pand la brau, sau de tot; uneori se accepta sa fie cu capul
descoperit. Ele trebuiau sa rasplateasca pamantul pe care a crescut floarea ruptda sau smulsa cu
paine, sare, seminte.

Ritualul culegerii plantelor de leac era un secret de breasld. Dupa marturiile unei
informatoare in noaptea de Sanziene se pleca din sat pe la ora doua - trei dimineata. Pana la
pasunile in floare nimeni nu scotea nici un cuvant. La fel, persoanele implicate nu trebuiau sa fie
latrate de caini. Motivul pentru care se duceau ,,pe muteste” facea parte din insusi ritualul
culegerii plantelor de leac. Din traistd se scotea o naframa si o oald noud de lut, pregatite din
timp. Apoi batranele incepeau sa traga naframa pe deasupra florilor in vreme ce spuneau fraze
magice. Cand ndframa se uda de roud, era stoarsd in oala de lut pand aceasta se umplea sau se
acumula suficient lichid. Cu aceasta licoare fetele is1 mentineau prospetimea tenului, spalandu-si
fata Tn dimineata sarbatorilor. Dupa aceasta procedura batranele culegeau plantele de leac (pentru
dureri de maini si de picioare, pentru bube, pentru dureri de dinti, pentru umflaturi, pentru
muscatura de sarpe, pentru fertilitate sau sterilitate) si pentru diferite practici magice (de
dragoste, pentru spor in munca, gospodarie, de vise urate). De la unele plante se recoltau florile,
de la altele frunzele, tulpinile, bulbii sau rizomii. In momentul culegerii plantelor incantatiile se
pronuntau in soapti. De pildd, cele adresate unei plante de dragoste, numiti Intorcitoarea:
,Intorcatoare, intorcitoare, / Cum te invarti tu dupa Soare, // Si Soarele dupi tine, // Asa si se

‘79

intoarca //Toti baietii dupa mine
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Realizarea tipologiei plantelor este o operatie inevitabile unui demers in domeniu. in
scopul inlesnirii descrierii plantelor de leac utilizate in spatiul nostru cultural, am recurs la o
clasificare a lor. Dupa ce am evaluat rezultatele clasificarilor si tipologizarilor realizate de catre
predecesorii nostri si bazate pe principiul botanic de descriere a plantelor, am considerat mult
mai util sa delimitdm alte cateva criterii pe care sa le utilizdm, punand in lumina noi aspecte
importante pentru prezentarea domeniului. Dupa noi, 1n acest proces de ordonare a valorilor care
trebuie sa releve ierarhia construitd si promovata de cultura populara sunt importante:

« Criteriul celor mai frecvent utilizate plante.

« Criteriul plantelor-panacee, altfel spus, plantelor ce tratau mai multe boli.

« Criteriul apartenentei biotopice a vegetatiei (de padure, de munte, acvatice).

* Criteriul temporal (momentul culegerii).

Criteriul celor mai utilizate plante. In rezultatul cercetarilor de teren si a analizei literaturii
de specialitate am evidentiat 15 plante medicinale, cele mai frecvent utilizate in fitoterapia
populara [Fig. A. 4.1].

Criteriul plantelor-panacee este utilizat in toate sistematizarile.

Brusturele - Arctium lappa L. (broscalan, brustur, buedea-ciumei, captalan, clococean,
gula-de-balta, lipan, podval-mare, smantanica)

Descrierea plantei: Brusturele creste pe maluri de rauri si paraie, in santuri si liziere. In
practicile medicinale sunt utilizate raddcinile lui, care se culeg inainte de inflorirea plantei. Ele
au actiune antitermica. Au fost foarte cautate in timpul epidemiilor de ciuma [20].

Maladiile: Este folosit in cazuri de febra, insuficienta respiratorie, artritd (gutd), epilepsie,
entorsa, luxatii, picioare ranite, arsuri, leziuni ulceroase, canceroase, plagi usturatoare.

Cimbrul - Thymus vulgaris L. (sor, cimbru-de-camp, cimbru-salbatic, iarba-cucului,
lamaita, sarpun, tdmaita, timian).

Descrierea plantei: Creste pe pasuni insorite, pe povarnisuri si pe liziere inguste, prefera
musuroiuri mici de furnici de pe campuri. Ajunge pana la inaltimea de 50 de centimetri. Cimbrul
se culege in perioada infloririi, - din iunie pana in august. Cele mai bune plante sunt cele culese
in soarele amiezii [2].

Maladiile: Cimbrul stimuleaza fluxul diuretic si ciclul menstrual, accelerecaza avorturile,
grabeste iesirea pruncului, curdtd organele interne; este folosit in caz de paralizie, apoplexie,
scleroza, plagi (multiple), atrofie musculara, reumatism, entorse, dureri nevralgice faciale [229].

Coada-Calului - Equisetum arvense L. (barba-ursului, botu-calului, bradisor, coada-iepei,

coada-manzului, nodatica, opinci, paru-porcului, siruslita).
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Descrierea plantei: Are frunzele verzi si inalte de pana la 40 de centimetri, care se
aseamana cu niste braduti cu forma regulatd. Se gaseste pe campuri si povarnisuri.

Maladiile in tratarea carora planta este indicata: raceli vezicale, dureri spastice, nisip la
rinichi, calcul renal si vezical (pietre la rinichi si la vezicd), eruptii cutanate (de piele) insotite de
mancarimi, inflamatii purulente ale patului unghiilor si al picioarelor cu ulcer varicos,
osteoporoza, rani vechi, ulceratii canceroase, stratul carnos de la calcai, fistule si pecingine,
eczeme, lupusul, hemoroizi durerosi, noduli hemoroidali, bronsitd cronica, tuberculoza
pulmonara.

Papadia - Taraxacum officinale Web. (buha, cicoare, crestata, floarea-malaiului, flori -
galbene, laptuca, lilicea, papa-gainii, pui-de-gasca).

Descrierea plantei: Infloreste in aprilie-mai pe toate pasunile, campiile si orice suprafati cu
iarba. Planta evita locurile foarte umede. Inainte de inflorire se colecteaza frunzele, primivara
sau toamna radacinile, iar tulpinile in timpul infloririi [229].

Maladiile in tratarea carora planta este indicata: bolile biliare, hepatice, hepatitd cronica,
diabet, mancarimi, eczeme si eruptii, calculul biliar, tulburari de metabolism, artrita, reumatism;
inflamatiile ganglionilor, contra sangelui ingrosat.

Mac - Papaver somniferum L. (asias, mac cultivat, mac de gradina, somnisor).

Descrierea plantei: Plantd erbacee cultivata prin gradini, mai mult in scopuri decorative
(iunie-august). Din capatanile necoapte se scoate prin taieturi afionul sau opiul, frunzele si florile
sunt narcotice (produc somnul), iar semintele contin mult ulei [260].

Maladiile la tratarea carora se aplica: insomnie, durerile de gura, de dingi sau masele
stricate, galci la gat , surpaturd (hernie), friguri, tusa, uima, sugiu.
nebundrita, sunatoare).

Descrierea plantei: Plantd erbacee, care creste prin locuri cultivate si necultivate, pe 1anga
drumuri, case, garduri, prin campuri, are un miros greu si este foarte veninoasa. Se intrebuinteaza
de la ea frunzele, radacina si semintele [226].

Maladiile pentru tratarea carora este folosita: dureri de masele (de unde vine si numele ei
popular), abcese, buboaie, muscatura de sarpe , insomnie, bronsite, boli pulmonare.

Romanita - Matricaria recutita L. (camomild, matricea, moruna, mositel, musatal, musetel,
ochiul boului, romanita, romanitd buna, romanitd mica, romonita).

Descrierea plantei: Plantd erbacee, care creste prin locuri virane, necultivate, parloage,
daramaturi, ograzi, gradini, pe langd drumuri (mai-iulie). Florile sunt foarte aromatice, cu un

miros placut.
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Maladiile la tratarea carora se aplica: mistuirea ingreunatd, durerile de stomac si cele
intestinale, spasme intestinale, febrd, incuieturd (constipatie), treapad (urdinare), durerea de
masele si de urechi, durerea de gat, durerile de oase si la incheieturi, lovituri si scrantituri [245].

Nalba - Malva silvestris L. (banutei, casul popii, colacul babei, colacei, colaceii babei,
coroana padurii, nalba salbatica, malagd).

Descrierea plantei: Planta erbacee, care creste pe camp, pe drumuri, pe langa locuinte
(iunie-septembrie). Mai mult se intrebuinteaza frunzele si florile, care se culeg preferential in
iunie, pentru a fi uscate.

Maladiile la tratarea carora se aplica: aprindere (inflamatiune sau iritatiune), tuse, durere de
piept, raguseald, diferite bube (ca sa se spargd), galci.

Plantele-panacee sunt valorificate intai de toate atat in practica medicinala empirica, cat si
in cercetarea acesteia.

Brusturele ajuta la febra, insuficienta respiratorie, artritd (gutd), epilepsie, entorse, luxatii,
picioare ranite, arsuri, leziuni ulceroase canceroase, plagi usturatoare.

Cimbrul stimuleaza fluxul diuretic si ciclul lunar, accelereaza avorturile, grabeste iesirea
pruncului, curdtd partile interne ale organismului, contra paraliziei, apoplexie, scleroza, placi
(multiple), atrofie musculara, reumatism, entorse. durerile nevralgice faciale.

Coada-calului este utilizata in raceli vezicale, dureri spastice, nisip la rinichi, calcul renal
si vezical (pietre la rinichi si la vezicd), eruptii cutanate (de piele) insotite de mancarimi,
inflamatii purulente ale patului unghiilor si al picioarelor cu ulcer varicos, osteoporoza, rani
vechi, ulceratii canceroase, stratul carnos de la célcai, fistule si pecingine, eczeme, lupusul,
hemoroizi durerosi, noduli hemoroidali, bronsita cronica, tuberculoza pulmonara [239].

Papadia este folositd in bolile biliare, hepatice, hepatitd cronicd, diabet, mancarimi,
eczeme si eruptii, calculul biliar, tulburdri de metabolism, artritd, reumatism; inflamatiile
ganglionilor, contra sangelui Ingrosat.

Macul este recomandat in probleme de insomnie, durerile de dinti sau masele, galci ,
surpatura (hernie), friguri, tuse, uima, sugiu.

Masalarita este aplicata in dureri de masea, abcese, buboaie (vezi p. 128) [Fig. A6.8]

Romanita , conform practicilor populare, ajuta la mistuirea ingreunatd, durerile de stomac
si intestinale, spasme intestinale, febra, incuieturd (constipatie), treapad (urdinare), durerea de
masele si de urechi, durerea de gat, durerile de oase si incheieturi, lovituri §i scrantituri.

Nalba este utilizata in aprindere (inflamatie sau iritatie), tuse, durere de piept, raguseala,

diferite bube (ca sa se spargd), galci.
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Criteriul apartenentei biotopice este unul ordonator pentru a putea determina relatia
omului cu diferite forme ale cadrului natural.

Cele 121 de specii de plante [Fig. A5.3], mai des utilizate de catre practicantii medicinii
populare, se refera la trei biotopuri: biotopul Padure, biotopul Stepa si biotopul Acvatic (avandu-
se in vedere atat bazinele de apa, cat si zona litorald). Procentajul apartenentei lor biotopice este
redat in Figura A4.1.

Criteriul temporal (momentul culegerii) este definitoriu in procesul recoltarii corecte a
plantelor.

Momentul colectérii plantelor medicinale nu era unul pentru toate, din cauza diferentelor
cumulate de perioada lor de vegetatie. O mare parte din plante trebuiau colectate primavara
devreme, altele in perioada verii, iar ultimele — toamna, iarna recoltandu-se doar vascul. De
colectarea corectd sub raport temporal, depindea calitatea produsului util al plantei. In cazul
plantelor cu perioada scurtd de inflorire problema recoltarii solicita o maxima mobilizare, mai
ales cand acestea cresteau departe de localitate. Intirzierea cu citeva zile ducea la pierderea
aproape totala a acestui produs.

In urma cercetirilor de teren, precum si a documentarii in baza surselor scrise, conchidem

ca cele mai multe plante se colectau in perioada verii.

3.4. Chirurgia populara

Chirurgia traditionald este inteleasa ca o metoda de tratare a bolilor cu ajutorul
interventiilor chirurgicale empirice. De exemplu, taierea sub limba, crestatul in frunte, aplicarea
de lipitori, tratarea si drenajul ranilor; lecuirea arsurilor si muscaturilor de animale, scoaterea
corpurilor straine din trupul omului etc. fac parte din categoria acestor practici, destul de
frecvente in viata comunitatilor traditionale.

O ramura a chirurgiei populare este si ortopedia traditionala — tratament medical popular,
care consta 1n trasul si legatul oaselor. Exemple de astfel de tratament sunt: pentru scrantitul
membrului (luxatie) — se Inmoaie zona cu unturd, si se inveleste cu o carpa imbibata cu rachiu;
pentru rupturd (fracturd) — se asezau oasele, dupa care se legau cu scandurele, apoi se fixa cu
ajutorul unei plamadeli din calti de canepa, oud si aluat, de baut se dadea ceai din titdneasa,
pentru regenerarea mai rapida a oaselor.

Tratamentul ranilor constituia cea mai importantd si cea mai urgenta problema a chirurgiei
populare. Plagile sunt clasificate de popor dupa diferite criterii si sunt tratate deosebit. Astfel de
obicei se Impart in 2 grupuri, dupd timpul, de cand exista: I Ranile proaspete; II Ranile cu puroi

sau ranile ,,care se curata”.
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Dupa cauzele plagilor, se deosebesc urmatoarele categorii: 1. tiieturi; 2. rani prin contuzie
(lovituri de animale); 3. rani provenite din Tmpuscaturi; intepaturi; 4. muscaturi; 5. arsuri.

|. Terapia ranilor proaspete. La ranile proaspete, cea mai importantd activitate a
chirurgului popular era concentrata asupra hemostazei, dar nu se ajungea mereu pana practicarea
ei, intru-cat oamenii stiau, ca curentul sangelui curata rana de corpuri straine. De aceea plaga era
lasata sa se curete si numai dupd aceea incercau sa opreasca sangerarea. Deseori hemostazele se
tratau ca si in cazul altor manevre medicale populare prin intermediul ritualurilor magice.

1. Pentru oprirea unei hemoragii in cazul ranilor mai mici se foloseau urmatoarele materii:
lichene, iasca (Ciupercd parazitd lemnoasd, in forma de copita, care creste pe trunchiul unor
arbori), var ras de pe perete, var stins, praf de var nestins, praf de carbune, de zahar, cenusa de
tigard, ceapa rosie tocatd si saratd bine, sare pulverizata, sofran, panza de pdianjeni, sorici de
slanina rancezitd, membrana oului, untura de iepure, piele uscatd de iepure, untura topita de
iepure, smoala, gunoi de vaca, si altele [A3, 1, 104].

La hemoragii, se mai Intrebuintau si legaturile compresive. Se punea pe rand o nuca §i se
lega strans cu o carpa. Presiunea facuta de nuca, oprea sangerarea [A3, 1, 24].

Daca leziunea era de asa natura ca atingea si arterele principale, atunci se lega extremitatea
lezata deasupra ranii. La legatura se folosea sfoara tare, sau cearsaf. Acestea se legau deasupra
ranii si cu o bucatd de lemn varata dedesubt se invartea pana-ce legatura devenea atat de stransa,
ca si poatd inceta sangerarea [A3, 1, 19]. In afard de hemostaza in unele regiuni se practicau
curatirile, respectiv dezinfectarile ranilor. Plagile se spalau cu diferite lichide. Astfel cu apa
curatd, apa cu otet, cu rachiu [A3, 1, 24] Se preparau si asa numite ,,ape de rani” din Nalba
(Malva neglecta), din Marul Lupului (Aristolochia clematitis). Cu solutiile acestea se faceau
comprese [3, 1, 104].

Dupa ce erau tratate, ranile, si oprite sangerarile, in felul descris mai sus, se legau imediat
ori le mai spdlau de cateva ori cu remediile amintite $i numai dupa aceia se pansau.

Ca sa se asigure de o vindecare cat mai rapida, se punea sub legiturd (pansament) vezica
biliara de porc, muiata 24 ore in apa [A3, 1, 122]. Unii puneau ceapa rosie, sau ,,iarba de rand”
[A3, II, 68]. Se intrebuinta pentru a anticipa vindecarea si: smantana, pamant amestecat cu urina
[A3, 1I, 77], foii de Izma (Mentha crispa), frunze ele Crin Alb (Lilium candidum), Brustur
(Arctium tomentosum) [A3, 1, 3], Podbal (Tussilago farfara), foii de soc (Sambucus nigra), foii
de brustur (Arctium lappa. minor).

La tratamentul ranilor se foloseau si diferite prafuri populare. Astfel de prafuri sunt:
pulbere din Radacina Amara (Aloes succotrina), din florile uscate ale Brusturului, din Patlagina,

Mararas, coji si ace de Brad. Un rol important 1l aveau si alifiile. Acestea se numeau ,,alifii de

131



rana” si se faceau de pilda din nemtisor de camp (Delphinium), pisat si amestecat cu maduva de
os topitd, sau din unturd, untdelemn, rachiu, alun, albus de ou, praf de carbune.

In afara de aceste alifii au existat si alte solutii, unguente, ale ciror compozitie astizi nu
mai este cunoscuta.

2. Rani confuze (batatura, loviturd) sunt tratate de popor, ca si celelalte plagi amintite,
indatd ce hematomul dispare. Se mai obisnuieste sa se puna lipitori in jurul plagilor, ca aceste sa
suga ,,sangele rau”, ori se fac comprese cu apa, rachiu.

3. Rani provenite din impuscaturi; poporul nu se atinge de ele, stiind inca din timpul
razboiului, ca sunt periculoase.

4. Rani provenite din muscaturi. Muscaturile de animale - in afard de muscaturile de sarpe
- le trateaza poporul in felul urmator:

Muscaturile de cdine le trateaza cu par de cdine; leaga pe rana parul cainelui respectiv, sau
asa cum este, sau parlit, [A3, 1, 3]. Altii pun comprese reci pe rana ori sug sangele din rana si
dupa aceia pun comprese de rachiu [A3, 1, 37]. Unii cercetatori remarcau ca locuitorii de la sate
se temeau foarte mult de muscaturile de caine, fiindcd de multe cei muscati turbau, din care
motiv erau trimisi la spital pentru a fi vaccinati [128; 132]. C. Barbulescu releva date inedite,
insa despre unii practicanti rurali ce stiau a lecui turbarea si care au ajuns sa ceara personalului
medical acte care ar confirma aptitudinile lui [266].

Muscatura de sarpe ,,se sugea de venin” iar membrul ranit Se baga pe 12-24 ore in pamant
[A3, 1, 140]. Altii o ardeau cu fier rosu, iar altii o spald cu rachiu. In unele locuri se sfasie in
doua cate un pui si se pune pe rand [A3, 2, 60]. Bolnavul se trata si intern prin ingerarea
bauturilor spirtoase tari [42].

5.Chirurgii populari mai stiau sa trateze si ranile provenite din arsuri. Multi din cei ce
practicau operatii de chirurgie (populard), posedau veritabele cunostinte de medicind datorita
observatiilor facute in timpul razboaielor in care participase. Sub influenta medicinei stiintifice
acestia deosebeau 3 grade de arsuri, dar lecuiau numai acelea, care se incadrau in primele 2
categorii.

In categoria arsurilor de gradul intdi intrau leziunile care se caracterizau prin inrosirea
pielii, dar ,,fard ca sd se fi facut besici”. Acesta arsuri erau tratate prin aplicarea tuimp de cateva
zile a untdelemnului si uleiului de sdmburi de bostan pe suprafata lor [A3, 2, 60]. In calitate de
medicament mai servea smantana, mai apoi rana se ,,presara cu faina”. Imediat dupa ,,friptura”,
ca rana sa nu faca besicd, se presare cu sare, sau se leaga cu cartofi macinati. In unele cazuri se
mai ,,presara” cu praf de floare de rogoz (pudra populara) [A3, 1, 25]. Un panaceu pentru arsuri
era albusul de ou [A3, 1, 140].
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La arsuri de gradul al doilea, in cazul in care piclea se descuama, se intrebuina varul stins
si praful de var nestins [A3, 1, 119], ceara [A3, 1, 119], frunza uscata si praf de samanta de
pojarnita, sau de clocotici [145, 19].

Il. Ranile care elimina puroi (care curg, care supureaza)

Modul traditional de tratare a acestor tipuri de rani a Starnit in repetate randuri critica
medicilor scoliti, or neatingerea lor pand la purulentd era vazutd ca cauzad directd a multor
complicatii si Tmbolnaviri. Tot ei, recunosteau insa ca, existd o conceptiec medicald reald in
credinta ca ,,plaga se curdta prin supurare si raul iese din ea” [126; 128].

Dovada a intuitiei sau poate a cunostintelor medicale serveste credinta oamenilor in
existenta ,,sangelui bun” si ,,sangelui rau”. Potrivit acestei teorii populare, posesorilor de ,,sdnge
bun” ranile li se vindeca mai usor, fara a puroia, iar celorlalti 1i se vindeca mai greu, deseori
ajungandu-se la ,,coacerea ranii” [A3, 1, 119]. Ingredientele folosite la tratarea ranilor care
,»Curgeau”, erau de obicei aceleasi ca si in cazul celorlalte arsuri. Pentru a trata aceste rani se mai
tineau zilnic membrele afectate in apa calda, apoi se ungeau cu iod, dupa care se leagau cu scame
noi, facute din panzele vechi de in prin desfirare ( acestea inlocuiau vata).

Pentru tratarea acestor rani se intrebuintau deseori ceaiurile caldute din frunza de crin
muiatd in alcool, petale de rug (,,aspiratoare de puroiu”) [A3, 1, 35]. si unele alifii. Alifiile
considerate ca ,,aspiratoare de puroiu” au constituit aceleasi amestecuri de smantana cu faina sau
sapun [A3, 1, 4]. Ele erau unse pe 0 bucata de petic, cu care apoi Se leaga rana ca sa adune
puroiul. Medicii recunosteau cd sub aceste alifii puroiul se colecta din abundenta si remarcau
mandria taranilor pentru ,,alifia lor vestita”.

Pansarea ranilor se facea de catre popor prin intermediul unor bucdti curate din panza
(carpe). In loc de vati se foloseau scame, dar mai mult la ranile, care sangerau abundent, sau care
supurau, pentru ca sangele sau puroiul sa nu treacd prin legaturd. Unii chirurgi populari
pretindeau cu la pansare sa se foloseasca panze, spalate, eventual. De obicei materialul de pansat
se iTnmuia mai intai in solutie de alcool, ca sa fie ,,si mai curat”. Pansamentele se schimbau de
cateva ori pe zi.

2. Brdnca (Erizipel, boala contagioasa).

Ranile, care eliminau o ,,caldurd interna”, se intind rapid cuprizind intreg membru, insotite
de o imbolnavire generald, erau numite de catre popor ,,branca” (orbanc, erizipel). Oamenii stiau
ca ele sunt foarte periculoase, molipsitoare si pot provoca moartea, dar incercau totusi prin
diferite metode sa o trateze.

Ca sa usureze din senzatiile neplacute, aceste rani erau unse cu ulei vegetal, care se stie ca

poseda are un efect benefic asupra pielii intinse. Pentru a le trata se acopereau cu petale de rug
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fierte In vin Sau cu comprese cu otet de rug. Tot pentru comprese se folosea si coriandru
respectiv frunzele lui puse in otet, Verbena (Columbaria, sacra herba) zdrobita in otet [A3, 2, 4].
Ca leac foarte cunoscut pentru aceasta afectiune servea praful de radacina din tarhon
(Dracunculus) framantat in putina apa. Cu asemenea aluat erau leagate partile dureroase.

Ca tratament intern se dau leacuri de asudat, ca boala sa ,,iasa afard”. Astfel de medicament
este ceaiul de floare de soc (sambucus nigra) [A3, 1, 99]. Din frunza de soc si galbenus de ou se
preparau alifii cu care ungeau partile bolnave.

Stiind ca boala e molipsitoare, in scop profilactic in anturajul bolnavului ,,se fuma peste
masura”. Fumul de tutun este considerat ca un mijloc eminent de profilaxie si tocmai de aceea se
permitea ca si copii s fumeze tigari daca era cineva bolnav de branca in familie [132].

3. Umflaturile.

Cu termenul de ,,umfldtura” erau numite un sir intreg de afectiuni ale pielii de la cele mai
putin inofensive pana la unele deosebit de grave chiar ca tumorile. Medicii ce au analizat
metodele de terapie populard a acestora le defineau ca procese insotite de inflamatie si
tumefactie, care mai tarziu puteau exulcera si supura.

Chirurgii populari ca umflaturi percepeau: abcesele, ulcerele supurate, furunculul,
carbunculul, flegmon, panaritiu §. a. Originea ,,umflaturii” era vazutd de catre popor in munca
prea mare [A3, 1, 102], din cauza intepaturilor cu materii murdare care ,,strica carnea” de sub
piele [A3, 2, 62] sau din cauza ricelii. Altii o vedeau ca o curatire a sangelui [A3, 1, 117], iar
unii in densitatea sangelui [A3, 1, 3]. Se sustinea, de asemenea, ca furunculii care apar in
pubertate se atribuie abstinentii sexuale (idee ce predomina pana astazi).

Cauzele unor afectiuni erau atribuite pe seama raufacatorilor, care provocau aceste
imbolnaviri prin diferite metode magice: ,,aruncat”, ,.turnat”, ,.trimis” etc. in asemenea cazuri
tratamentul se baza mai mult pe procedee magice si religioase. Astfel, se obisnuia sa se faca
cruce cu orice gunoi asupra umflaturilor si sd o descante. Se mai descanta in jurul umflaturii cu
diferite gunoaie sau excremente de animale, uneori chiar si umane [A3,2, 82].

In unele sate am inregistrat sincretismul unor procedee magice, denumite de S. Tocarev
initiale si contagioase [256]. Ritualul consta in desenarea repetata (de 3 ori) a unui cerc in jurul
umflaturii cu o basmaluta si apoi aruncarea ei. Se credea ca cine o ridica, va cdpata umflatura.

In practica traditionald poporul deosebea 3 stadii ale umflaturilor: umflaturi necoapte, cand
sunt rosii (inflamate), dureroase, tari la pipait - acesta e stadiul de inflamatie; umflaturi coapte,
cand nu sunt prea dureroase, moale la pipait si sub piele se afld puroi; umflaturi sparte, cand
plesneste pielea deasupra puroiului, iar acesta curge liber.

Potrivit acestor stadii, si tratamentul variaza.
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1. La umflaturi proaspete (necoapte) se foloseau leacuri pentru a le face sa coacda. De
obicei ele erau aplicate calde — mamaliga, faina inmuiata in apa, aluat de paine cu smantana [3,
II, 82], ulei de in fiert cu sapun [A3, 1, 142], ceapa rosie cu otet amestecatd cu aluat de paine
[A3, 1, 117], tuica, unturd de iepure calda [A3, 1, 117], ceara calda cu rasina, miere cu tutun [3,
2, 82], nalba alba (Malva neglecta) tocata marunt. Efectul acestor leacuri se datora caldurii
dezvoltate, dar si proprietatilor tamaduitoare ale plantelor folosite.

2. Daca umflétura e moale (coaptd), atunci poporul facea tot posibilul ca sa sparga piele si
sd elimine puroiul. In acest scop se folosea: apa cu sipun, scrobeald din fiini de in, miez de
nuca, unt, lapte dulce si sofran. Dacad procedeele amintite nu aduceau rezultatele dorite, atunci
chirurgii populari, sau chiar insasi bolnavii (,,medicina casnica”) recurgeau la mini-interventii, ca
ustensile avand acul, foarfecele si briceagul. Aceste instrumente erau mai intai ,,trecute prin foc”,
pentru a fi sterilizate.

Pentru a departa puroiul din umflatura se mai trage un fir de bumbac prin rana, pentru ca in
jurul firului sa iasa puroiul (sistemul popular de drenaj).

3. Tratamentul umflaturilor sparte (sugelul) era identic cu acela aplicat la plagile care curg.

4. Derivatia sangelui.

Sunt cunoscute 2 metode: 1. Extragerea de sange, cand o anumita cantitate de sange sa
extrage (venesectie, lipitori); II. Cand cantitatea de sange nu Se reduce, ci se dirijeaza din partile
unde se afla in abundenta in alte directii (revulzie, vesicatorii, avorturi — prin procedeul magic de
punere a ulcelei pe pantecul femeii).

Existau calendare speciale referitor la practicare optima a venesectiei. In calendarele vechi
existau o serie Intreagd de indicii in care se afirma, ca venesectia face bine celor tineri, care
sufera de abundentd de sange, in schimb avertizeaza pe cei batrani — ,,al caror sange, valoreaza
aur — sa nu se supund venesectiei. Venesectia se savarsea la orice boald cu temperaturd ridicata,
la dureri de cap, dupa chefuri mai mari [A3, 2, 85].

Venesectia au savarsit-o mai mult cu ajutorul briciului. In unele sate se opera cu un cutit,
sau briceag foarte ascutit, folosit anume pentru acest scop, pe care chirurgul popular il sterge cu
0 ,,petica” imbibata cu alcool, Tnainte de a se servi de el.

Forma cea mai simpla de extragere a sangelui era aplicarea lipitorilor. Astazi constituie un
leac tot mai agreat. Lipitorile erau aplicate in cazul fracturilor, ranilor, la dureri vagi de
extremitati, a caror cauza nu le este cunoscutd, la extremitati umflate, in special la umflaturi de
picioare, care isi fac aparitia dupa nastere, [A3, 1, 117], la pneumonie, la dureri de cap (,,extrag

sangele rau” prin aplicarea a 4-5 lipitori in jurul cefei”).

135



La dureri de cap si sentiment de presiune 1n cap se foloseau in mod foarte raspandit si bai
fierbinti de picioare, ca ,, sangele sa se traga din cap, la picioare.

Taierea sub limba este o alta terapie veche practicata in regiunea noastra. Batranii sunt cei
care mai stiu de acest mijloc de a scapa de ,,gdlbinare”, adica hepatite, icter si boli ale ficatului.
Efectul acestei metode poate fi benefic in majoritatea bolilor, deoarece prin sangele scurs se
elimina toxine ce nu pot fi indepartate pe alte cai din organism. Ficatul - isi reia, prin aceasta
procedura, functiile corecte si, de aici, incep sa functioneze normal si celelalte organe de filtrare
si eliminare: bila, rinichi, pancreas.

Cele doua vinisoare (de sub limba) care sunt crestate au legaturd directd cu ficatul. Cand
ele sunt negre (adica pline) toxinele raman in sange. Asa apar tot felul de boli.

Terapia sus mentionata, a avut rezultate foarte bune in tratare unor boli de ficat: ciroza,
icter, cancer, hepatite, steatoza (se elimina fibrina din ficat); cancere de orice tip; tensiune (mica,
mare, oscilanta); ateroscleroza; reumatism; boli ale rinichilor (efecte de exceptie in cazul
bolnavilor care fac dializa); tulburari de menopauza; acnee; psoriazis; boli autoimune:
colagenoza, lupus; diabet; pancreatite; ulcer varicos, varice, arterita, tromboflebita; guta; boli de
nervi; prostate; impotenta, frigiditate; miopie, retinopatie, cataracta; dureri de cap. Acest fapt
denotd incd o datd rationalitatea cunostintelor si practicilor populare si dezvaluie urme de
cunostinte a dietoterapiei, intru-cat inaintea acestei ,,curatari” se recomanda sa nu se consume
nimic timp de doud ore si sda se beau un ceai indulcit (acestd masurd avea sa preantimpine o
eventuala criza de hipoglicemie).

5. Tumorile (Rac).

Notiunea tumorii este mult mai largd in medicina populard, decat in stiinfa medicala.
Poporul numeste tumoare orice inmultire sau marire locald a tesuturilor, orice umflatura,
independent de cauza (leziune externd, sau inflamatie).

A) Drept tumoare inofensiva era cunoscut negelul. El este considerat ca ,,semn” mostenit,
care se afla si la descendent tot in acelasi, loc, ca la mama-sa. Chirurgii rareori se ocupau de
starpirea lor, de obicei, tratarea lor era infaptuita prin intermediul descantatului terapeutic[A3, 1,
130]. Se preocupau de negi, doar daca ei erau amplasati pe maini si puteau impiedica in procesul
muncii. Starpirea o savarseau in mai multe feluri:

1. magica — pe un fir de ata se faceauc atatea noduri, cati negi avea persoana pe corp. Acest
fir se punea intr-un mar, care eventual a fost tdiat in jumatate, apoi Se infasurau bucatile in asa fel
ca marul sa ia forma initiala si se plasa sub o piatra de langa o fantana (ca locul sa fie umblat),

spunand: ,,cum va putrezi acest fir de ata, asa sa putrezeasca si negeii” [A3, 1, 130].
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3. chirurgicala — negul se tdia cu ceva, iar radacina ramasa se spala cu apa sarata si Se
presdra pe ea sare macinatd [A3, 1, 6]. Modul cel mai raspandit de starpire era legarea negelului
cu fir de par (par de cal sau femeiesc) [A3, 1, 17].

B) Tumorile maligne care cresc rapid, produc ulceratie si secreteaza abundent, se numeau
in general ,,rac”. Dintre cancerele organelor vracii cunosteau: cancerul sanului, al uterului, al
stomacului, al pielii, etc. Ultimul il numesc ,,buba rea” si incearcau sa-l vindece [A3, 1, 130].

Ca agent cauzal al cancerului de san ei cunosc traumatismul, crezand ca sugaciul a muscat
mamelonul sau ca cineva a lovit femeia. Cel mai des 1nsa se credea ca femeii ,,1 s-a facut de
moarte”, de aceea metodele de tratre erau in mare parte si ele magice sau sincretice, intrunind
ataat cunostinte reale, cat si metode magico-religioase.

Daca tumorile canceroase exulcerau, Se ungeau cu unt de oaie [A3, 1, 50], iar in dieta
bolnavului se indica: ,,Sa consume supa de gaina neagra” [43]. Aceastd metoda se bazeaza pe
magia simpatetica [256] si se explica prin principiul similitudinii — aseméanatorul se vindeca prin
asemandtor. Daca situatia bolnavul s-a Inrautatit, atunci recomanda ca sa se puna carne de pui
sau de vitel, pe ulcerul canceros, sa aiba ce sa ,,roada buba rea” (cancerul), fiind de parerea, ca
pana cand are sa se roada, nu distruge corpul bolnavului [A3, 1, 146].

Aceste metode de tratament releva existenta la acea datd acunostintelor medicale reale la
poporul nostru, care au fost Insotite in permanentd de substratul magic si religios. Prezenta celor
din urma in fiecare domeniul al medicinei populare nu trebuie privita cu dispret, asa cum a fost
in cazul medicilor practicanti de la sférsitul secolului al XIX-lea, intr-cat posedd o doza reala de
eficacitate.

Fiecare persoana ce sufera din cauza unei boli este pusa concomitent in situatii limitd (daca
suferea de vre-0 boala contagioasa — era izolat de memebrii familiei sau de societate, daca fusese
traumat era limitat in miscdri etc.), In rezultatul carora apare inevitabil un sentiment de frustrare,
fapt care ii poate induce o stare de stres. Anume in aceste cazuri erau foarte efectivd magia
medicald, care prin descantec sau alte ritualuri magice influenta pozitiv starea de spirit a

bolnavului.

3.5. Obstetrica si ginecologie populara

Subcapitolul atinge o problematica de noutate pentru cercetarile etnologice de la noi, prin
relevarea atat a problemelor de sanatate cu care se confruntau femeile panad la nastere dar si
etapele experientei materne; experientele medicale ale mamei implicata direct, intr-0 trecere,

metodele de tratare a infertilitatii, cele de lecuire a unor boli provocate de raceald, munca grea

137



sau boli venerice. Am cuprins in analiza intreg procesul travaliului si nasterii propriu-zise, dar si
metodele cu care se opera in cazul unei nasteri ratate.

Poporul nostru a privit maternitatea ca pe cea mai pretuita stare a femeii, iar copii ca pe cel
mai frumos dar de la Dumnezeu. S. F. Marian relata in trilogia sa ca scopul casatoriei ,,era de a
avea urmasi, ,,ca sa nu li se facd aruncare cd numai degeaba s-au ndscut si au trdit in lumea
aceasta, de aceea grija pentru sanatatea viitoarei mame si copilului ce avea sd vina pe lume a
constituit una din laturile fundamentale ale medicinei populare.

Cu toate ca termenii ,,ginecologie” si ,,obstetrica” nu erau cunoscuti si utilizati de popor, i-
am intrebuintat in acest paragraf pentru definirea sectorului terapeutic al etnoiatriei populare ce
se ocupa de tratamentul ,,bolilor femeiesti”, prevenirea complicatiilor din timpul graviditaii
(lauziei), nasterii propriu-zise dar si a post-tartumului. Termenul de ,boli femeiesti” a fost
utilizat de popor 1in identificarea tuturor bolilor ginecologice, de informatorii interogati si de cei
citati in rapoartele doctorantilor si studentii participanti la practca etnografica din anii '70 - '80 ai
secolului al XX-lea, organizata de Institutul de Etnografie si Folclor de atunci.

Din start tinem sa evidentiem ca nasterea nu era la fel de ritualizata public ca si casatoria
sau moartea, chiar daca si ea reprezinta ,,0 trecere” si ,,un element fundamental al vietii”. De
aceea, sursele istorice prezintd mai putine informatii despre nastere §i ceremoniile asociate cu ea
si cu integrarea nou-nascutului in comunitate decat despre nuntda sau inmormantare. Si calatorii
straini sunt tdcufi la acest capitol i nu au patruns atdt de mult in intimitatea familiei pentru a
putea oferi informatii despre obiceiurile performate, in special, de femei, si necunoscute
barbatilor din comunitate. Astfel, reconstituirea obiceiurilor legate de nastere e posibild gratie
documentului de tip etnografic, accesibil din a doua jumitate a secolului al XIX-lea. In categoria
acestora intra lucrarile cunoscutilor cercetatori: S. F. Marian, A. Candrea, A. Gorovei, Ch.
Lauger, E. Niculita-Voronca.

S. FI. Marian, scria in lucrarile sale, ca ,,una din dorintele cele dintai ale noilor insuratei, si
in special ale tinerii neveste e si aceea cd prea bunul si prea puternicul Dumnezeu sa-i
binecuvanteze cu nastere de fii si fiice sau, cum se mai zice, cu gloata” [139, p. 7]. Cel mai greu
blestem, pentru orice femeie, sustine in continuare autorul, este sa ramana stearpd vreme
indelungata sau pentru totdeauna. In acest caz, barbatul avea dreptul de a o mustra, numind-o
starpitura si chiar de a se lepada de ea [139].

Relatarile facute de S. F. Marian releva importanta care i se acorda nasterii la acea etapa,
dar si perceptia sa ca proces cultural si nu doar fiziologic, care genera un spectru larg de
superstitii, interdictii, credinte, obiceiuri, practici magice de provocare sau, mai ales, de

inlaturare. Sterilitatea este doar astazi incadrata in termeni stricti medicali ca incapacitate de a
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procrea sau ca disfunctionalitate fiziologica, dar pana la inceputul secolului al XX-lea, ea ca si
nasterea era transpusa in plan cultural.

Cu mijloacele specifice epocii (magie, medicina tradifionald), oamenii au incercat sa
gaseasca explicatii si remedii pentru sterilitate, fenomen ce ameninta viitorul unei familii sau al
unei comunitafi mai largi prin incapacitatea de perpetuare, de regenerare prin urmasi continuatori
ai liniei de sange, cei care ar trebui sd preia si sd ducd mai departe genele, averea, numele,
traditiile inaintasilor.

Astfel, ca si toate celelalte boli, sterilitatea era perceputa ca un dezechilibru, o anomalie, ce
se opune atat cerintelor modelului sacru, cat si modelului social. Iesirea din normalitate la acest
nivel era de rau augur, caci putea contamina vegetatia, pamantul, animalele, femeia sterila fiind
respinsa (sau indepartatd) de familie, de intreaga comunitate, ca ceva rdu (un semn rau).
Interdictiile ce i1 se impuneau erau numeroase, pentru a impiedica o contaminare cu infertilitatea
ei a spatiilor cu care intrd n contact. in unele basme [268], sterila este mama cea vitrega, rea,
macinatd de invidie fatd de copiii din prima cadsatorie ai sotului, tiganca uzurpatoare a statutului
de sotie a imparatului sau femeia care triieste cu o rudi a sa. In aceste cazuri, sterilitatea vine ca
o pedeapsa divina pentru pacatele femeii, in alte cazuri — ca o influenta nefasta a unui raufacator,
care activa printr-o ,,baba” sau a unor forte malefice despre care vom vorbi mai tarziu.

Remediile la care recurgeau femeile din comunitatea tradifionald pentru a trata
infertilitatea, sunt potrivit surselor istoriografice si etnografice de cateva tipuri: rugaciuni, post,
descantece, fitoterapie, iar potrivit textelor literare, mai ales in basme: obiectul magic fertilizator
(bobul de piper sau pestele ingerat, floarea, icoana pusa in san), modelarea din lut sau lemn a
unui copil care prinde viata, si, in ultima instanta, adoptia [202; 243; 252]. Si intr-un caz si in
altul remediile apartin unui plan magic, alteori planului religios, crestin si uneori celui terapeutic.

Daca rugaciunile si inchinarile nu aveau rezultate, femeile recurgeau la tratamente
naturiste, pe baza de plante. Foloseau pentru prepararea ceaiurilor, infuziilor i decocturilor
trandafirul si liliacul alb, ruja etc. Aceste plante se mai utilizau si in tratarea bolilor inflamatorii
(femeiesti): poala alba sau altfel spus — leucoreia.

Pentru tratarea infertilitatii, femeile mai foloseau unele remedii eficienta carora nu a fost
cercetata stiintific, dar care au capatat valoare magica datoritd semnelor pe care il au unele plante
sau animale, care la o anumita etapa actioneaza ca simboluri terapeutice. Exemplu elocvent in
acest sens este ,,samanta de iepure si iepuroaica”. Se prepara acest medicament in felul urmator:
se uscau boagele unui iepure i matca unei iepuroaice, se pisau pana se transformau in pulbere si
se amestecau cu rachiu, lasandu-se mai apoi 9 zile la macerat. Dupd a 9 zi barbatul, bea sdmanta

de iepure, iar nevasta saimanta de iepuroaica [A3, 2, 45].
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Plantele care se foloseau pentru stimularea fertilitatii nu Inlocuiau procrearea naturald, dar
actional pe acelasi principiu — asemanatorul se vindeca prin asemanator, chiar daca in postura de
»asemanator” erau unele implicatii onomastice. Este vorba de plantele care datoritd unor
proprictati ale lor (asemanarea petalelor cu organele genitale, asemanarea numelor) primise
denumiri, care prevedeau o finalitate terapeutica in cazul sterilitatii: larba dragostei (Botrychum
lunari), Buruiana pentru Prunci (Circaea lutetiana) si larba de facut copii (Polygonum
lapathifolium).

Daca totusi femeia raméanea insarcinata (,,purcede grea”) [139], ea se afld in ,starea
binecuvantata” sau in ,starea darului”. Ea isi are divinitatile protectoare, dintre care cea mai
importantd este Maica Precistd, ipostaza crestind a Zeitei Mame primordiale, a carei oficianta
este moasga, cea mai batrana femeie din neamul barbatului, care asistd mama inainte, in timpul si
dupi nastere. In timpurile mai noi, moasa nu mai era neapirat rubedenia sotului, ci orice femeie
priceputa din sat. Rolul sau era crucial in lupta impotriva divinitatilor adverse, care pot provoca
raul mamei sau al pruncului. Zburatorul este spiritul rau care intrd noaptea, in forma de sarpe sau
de flacara, pe cosul casei pentru a chinui nu numai fetele mari, dar si femeile ingreunate si a le
face sa piarda copilul. Samca sau Avestita, aripa Satanei, este, dupa credinta poporului, cel mai
rau si mai periculos dintre toate duhurile necurate. Ea are 19 sau 24 de nume §i poarta in sine tot
atatea rautati. Ea se arata copiilor mici, dar mai ales femeilor insarcinate si mai cu seama atunci
cand acestea se afla pe patul nasterii. Influenta rautaciosului spirit asupra lor este profund
maleficd, uneori ireversibild: ,,nu numai cd le inspdimanta, ci totodatd le si framanta, le
tortureaza si le sminteste, asa ca cele mai multe dintre dansele sau mor indata, mai Tnainte de ce
ar fi apucat a naste, sau raman pentru totdeauna schimonosite si neputincioase” [139, p. 23; 189]
Pentru a le feri pe viitoarele mame de asemenea stricaciuni, moasa descanta si face farmece, iar
femeia trebuie sa se supuna cu sfintenie autoritatii ei.

,Cand facerea e apropiata vecinele se aduna in jurul gravidei si trimet dupa alte femei in
varsta, care se indeletniceau cu mositul” [139]. La inceputul sec XX, cand la cateva sate i
revenea cate o ,,moasa instruitd”, adica ,.taranii puteau beneficia de ajutor profesionist”, satenii
continuau sa invite moasa empiricd, consideratd ca moasa de drept, cici moasei i se atribuia o
oarecare rudenie, iar mestesugului de inrudire.

Moasele se bucurau de ,,multd trecere din partea parintilor copilului, dar si din partea
nepotilor lor de buric”. Acest respect se putea observa chiar si prin intermediul pomelnicelor de
la biserica, unde intai erau Inscrisi nasii, apoi parintii si imediat moasa.

Pentru usurarea nasterii, moasele practicau diferite metode, care din care mai ingenioase:

puneau gravida sd se plimbe prin casa, inchizand usile prin mbrancirea lor cu piciorul [A3,1,
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109], speriau gravida, iar in unele sate se afuma incaperea in care nastea femeia cu ardei pisat
pentru a provoca lehuzei stranuturi energice si deci contractii [42, 52, 111, 139]. Grija pentru o
nastere cat mai usoara incepea inca din primul trimestru de graviditate. Odata ramasa gravida
femeia se incinge necontenit pe tot timpul sarcinii, unele femei incing un brau strans ca sa nu
creasca copilul prea mare si expulzarea lui sa se producd mai usor. De asemenea, din momentul
in care afla ca a ramas Insarcinatd, femeia respecta toate restrictiile care ii sunt impuse potrivit
acestui statut, cu scopul de a-si proteja viitorul copil, dar continua sa lucreze cot la cot cu sotul
ei, crezand ca astfel muncile nasterii vor fi mai usoare [A3,2,45].

In scopul usurarii nasterii se mai didea gravidei si bea apa din pumnii sotului, in credinta
ca gravida a turnat apa sotului sdu sa se spele, si de aceea nu poate naste; apa cu noroi dupa roata
carului, caci cum sare noroiul cand merge roata asa s sard copilul in pantecele mamei (0
informatoare ne relata la acest subiect, cd chiar daca noroiul nu ajuta la usurarea facerii direct,
actiona indirect, provocandu-i femeii opinteald, astfel usurand nasterea); apa cu care si-a spalat
picioarele sotul, cici ,,cum nu std omul de-atata treburi, asa sa nu stea copilul in pantecul mamei”
[A3, 1, 49] etc.

Daca contractiile uterine si durerile facerii erau slabe — se punea lehuza sa stea pe fundul
unei caldari incalzite. Aceastd metoda avea ca scop reglarea fluxului de sange catre uter, si ca
rezultat marirea numarului de contractii si constituie o dovada clara ca moasele aveau cunostinte
temeinice legate de nastere. Daca durerile facerii erau mari se descanta lehuzei de deochi sau de
cutit, sau se chema preotul sa citeasca Patima.

De la primele semne ale nasterii propriu zise (s-a scurs lichidul amniotic) femeia se plimba
prin casa — la Inceput singura, apoi sustinutd de moasa de subtiori, ori 1 se facea ,,abur”. Aburul
se facea prin fierberea florii de fan intr-o géleata, pana ce dadea in clocot. Dupa ce clocotea se
arunca in céldare cate o piatra infierbantata in foc, care provoca vapori in abundenta. Gravida era
asezatd pe cdldare, acoperindu-se cu ceva peste cap si departand picioarele, astfel ca aburii sa
incalzeasca atat organele genitale cat si intreg corpul. Uneori in loc de aburi, se dadea gravidei sa
bea vin fiert, care ca si aburii avea scopul de a incilzi corpul femeii. In unele regiuni, moasa
pregatea lehuzei doar o baie simpla sau o baie cu flori de fan pentru picioare [A3, 1, 23].

Tot in scopul usurdrii nasterii si intensificarii contractiilor se mai speria gravida prin
impuscaturi peste casa sau prin alte moduri posibile amintite mai sus.

Femeile nasteau rar in pat; cel mai des se nastea jos pe vatra casei, pe un asternut cu paie
sau fan, ,,asemenea celuia pe care a nascut Maica Domnului”. Unele nasteau in picioare,
sprijinindu-se de barbat, altele in genunchi tinandu-se de lanturile de dupa cos, de care era

atarnat ceaunul pentru mamaligd. Aceasta ultima modalitate are la bazd semantismul vetrei ca
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centru de echilibru si protectie a vietii domestic si se gaseste deseori in practicile de usurare a
nasterii prin agezarea femeii pe vatra sau pe un asternut de paie din grau [29]. Dar, avem tendinta
sd presupunem totusi cd, amplasarea in preajma vetrei nu era intamplatoare sau pur
superstitioasd, mai degraba fiindca era cel mai cald loc din casa, cel mai mult luminat natural si
cel care pastra caldura un timp indelungat.

Foarte des se intdmpla ca femeile sa nascad in camp si atunci se recurgea la diferite ritualuri
de aducere la ordinea cuvenita, adica ritualuri de restabilire, fiindca nasterea petrecuta in afara
spatiului locuit se considera impura.

In timpul facerii, intre dureri, femeile sustineau gravida de brate si o plimbau prin casa, in
timpul ,,muncilor” — sustineau perineul cu un ghem din carpe.

Daca copilul era asezat altfel decat in pozitia normald, se recurgea la femei mestere, care
introduceau mana induntru si intorceau copilul (se practica de catre medici pana astazi in spitale
in cazurile nasterilor cu grad de risc); in unele regiuni gravida era ridicata cu picioarele in sus ca
copilul sa se traga inapoi, sa se aseze altfel.

Chirurgul german Lauger, a relatat in lucrarile sale date inedite referitoare la modul de
extragere a copilului mort din uterul gravidei. Astfel, in cazurile In care femeile mestere se
gandeau ca copilul a murit si apareau complicatii, se opta pentru extractia lui cu ajutorul unui
carlig sau cantar — ,,pun femeii cantarul” — pentru ai salva cel putin femeii viata. Cantarul ce se
intrebuinta in asemenea ocazii, era cantarul vechi roman, asemanator cu balanta, cu deosebire ca,
in loc de talerul pe care se pun obiectele de cantarit, are doua carlige la extremitati. Unul din
acele carlige se introducea in vagin, infingandu-se in copil, apoi se tragea de el pentru a face
extractia. Uneori nu era suficientd o persoanad si se mai chema cineva in ajutor [126].

Acest obiect se confectiona la indicatia mesterei si se mai utiliza la facerea avorturilor,
despre care nu se stiu prea multe detalii, deoarece aceasta era o mare taina.

Gesturile ritualice care se performeaza in momentele imediat urmatoare nasterii constau in
anumite rituri de separatie devenite obligatorii in contextul trecerii din lumea necunoscutd in
lumea alba. Un rit fundamental ce marcheaza desprinderea de viata intrauterind se performeaza
in momentul taierii si innodarii buricului.

Taierea cordonului se facea de moasa de buric pe un obiect dur, de obicei pe o aschie
rasarita — o agchie sarita din lemn cand se tdia cu toporul — ca copilul sa fie rasarit, sprinter si
vioi si pentru ca copilul sd nu se departeze prea mult de parintii sdi, precum nici agchia nu se
departeazd prea mult de copac. Se mai tdia buricul pe coada toporului, ca sa fie zdravan ca

toporul, pe speteaza (resteul) de la jug, ca copilul sa fie voinic ca boul si iubitor de plug, pe furca
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de tors, ca fata sa fie bund gospodind si mestera iscusitd, pe un ban gasit, ca sa aiba copilul noroc
la bani [A3, 1, 96].

Pentru taierea buricului moasele intrebuintau o multime de instrumente, avand fiecare
semnificatia lor. In genere se utiliza un obiect tdietor, foarte uzat, care dupa aceea era ingropat cu
toate necurateniile de sub lehuzd. Se intrebuintau lamele gasite (tdisuri de cutit, cutite
rudimentare), ca copilul sa aiba noroc la gasit bani; o bucatd de secera sau coasa gasita, sa aiba
noroc la bucate, foarfece de tuns oile, ca sa aiba noroc la oi, toporul, sa fie tare ca toporul, un
ciob de geam, un brici uzat sau gasit etc.

Legarea cordonului se facea cu fire luate din chiotoarea camasii tatdlui si cateva fire de par
din capul lehuzei, rasucite impreund. Acest obicei general 1si are explicatia in dorinta ca copilul
sd tina deopotriva si cu tatdl si cu mama. Legdtura se facea masurand trei degete de la pantecele
copilului si innodéand firul de trei ori. Un obicei, care se practica cu ocazia tdierii cordonului, era
de a lua sange din taietura si de a unge copilul in gura si pe obraji, pentru ca copilul sa nu iasa cu
dintii mari si sa nu se imbolnaveasca de falcarita, ci din potriva sa fie rosu si frumos (aceasta
afirmatie dezvaluie idealul de frumusete existent la poporul nostru, precum si unul din sensurile
simbolice ale culorii rosii — frumos) [A3, 1, 138].

La ceva timp dupa expulzarea fatului, era asteptata si expulzarea placentei. Daca placenta
intarzia sa iasd, moasa o punea pe lehuza sa sufle intr-o sticla, sau i se diadea pe dinainte cu ardei
aprins ca sa stranute [A3, 2, 85]. Daca aceste metode nu-si aveau efectul asteptat, se punea pe
abdomenul lehuzei o maturd, iar lehuza era cuprinsd pe la spate si zguduita pana ce ii iesea
placenta.

Daca se produceau hemoragii, lehuzei i se dadeai o lumanare aprinsd in mana, luatd de la
Boboteaza si se credea ca e lucrul Ielelor, sau e o patima data de cele sfinte. In asemenea cazuri
se dadeau femeii sa bea foarte des ceaiuri din plante medicinale cu efect hemostatic: Tataneasa,
Coada-calului, Coada-racului s.a. ce puteau sa opreasca hemoragiile [133].

Placenta se ingropa in casa sub locul in care a ndscut, ca copilul sa se tina de casd, mai des
la radacina unui pom din coltul curtii sau gradinii.

Dupa nastere bunica (moasa) ii ,,indrepta si 1i regula” pe femeie si copilul ei nou-néscut.
Baia pentru lauza era facuta de catre moasa in apa calda, in care se punea diferite plante: marar,
menta, galbenele. Dupa ce aceasta iesea din baie si se Tmbraca, ea era stropitd de catre moasa cu
apa sfintitd. Dupa aceea, nepoata turna moasei apd sa se spele si sa se stearga cu prosopul pe care
I I-a dat dupa nastere, sau 1i toarna acesteia apa sfintita pe maini. Acest gest semnifica spalarea

mainilor moagsei de pacatele femeii care a nascut.

143



Dupa momentul nasterii si dupa asa-numita slobozire a casei, exista obiceiul ca tanara
mama sd primeasca vizite. Moasa ii lega mamei la gat un fir rosu, pentru a tine departe relele.
Tot pentru a apara copilul si pe mama lui de spiritele necurate, in Bucovina traditia cerea ca, din
ziua nasterii si pana dupa botez, in fiecare noapte sa arda neintrerupt o lumanare in casa unde s-a
nascut pruncul [139, p.78].

Existau insd Tn comunitatea tradifionala si nasteri care nu erau dorite si asteptate. Informatii
despre aceste ,,nasteri nedorite” gasim la Ion Ghinoiu, care descrie modul in care era tratata fata-
mamd, adica acea ,,tanara care a nascut inainte de casatorie”, deci s-a abatut de la norma sociala,
provocand astfel tulburari in cadrul comunitatii [93, p. 114-115]. Fata ,,gresita”, sedusa, care nu
a stiut sa-si pastreze puritatea, ramane prinsa ,,intre doud lumi”, nici fatd (pentru cd nu mai e
virgind, are un copil), dar nici nevastd, pentru ca nu e cadsatoritd. Comunitatea sanctiona drastic
esecul ei de a nu-si pastra virginitatea pana la casatorie. Aceasta era greu sau imposibil de
ascuns, existenta copilului nu putea fi negatd, cu exceptia situatiilor in care era abandonat sau
instrdinat. Odatd cu schimbarea ireversibild a trupului, intervenea si schimbarea, degradarea
statutului. Rusinea (,,e de rasul lumii”) se abatea asupra ei si a intregii ei familii, care n-a fost in
stare sa o educe, sd o indrume, sd o supravegheze satisfacdtor. Esecul ei era si esecul celor care o
aveau in ingrijire, spre protectie, pana la casatorie, adica in special tatdl. Singurii barbati la care
ar mai fi putut avea acces erau cei pe care celelalte fete nu i-ar fi acceptat: vaduvi, divortati,
viciosi, saraci. Feciorii o evitau, o umileau, o ridiculizau.

Din frica de a nu fi acceptate si batjocorite multe din fetele care au gresit recurgeau la
intreruperea sarcinii sau la infanticid. In satele basarabene au existat ,,babe stiutoare” care stiau
cum sa intrerupa o sarcind in diferite moduri. Dacé femeia se afla in primele luni de graviditate,
sarcinile se intrerupeau prin intermediul plantelor medicinale, care puteau provoca hemoragii sau
celor cu un nivel relative de toxicitate, dacad era deja ,,cu burta la gura” se avorta copilul prin
acceasi metoda prin care se scotea copilul mort in burta mamei (vezi mai sus).

in categoria ,,nenorocirilor” si a ,,molimelor femeiesti” mai intrau si bolile organelor de
reproducere rezultate in urma expunerii la frig sau la munci grele, dar si si bolile venerice, in
special sifilisul. Asupra acestor boli se actiona prin intermediul preparatelor pe baza de plante
pregatite de ,,babele lecuitoare” sau de bolnave conform indicatiilor primite de la ,,tdmaduitori”.
Existau si unele procedee magice, bazate pe magia contagioasa [88; 59; 256] prin care se credea
ca se poate trata sifilisul: transmiterea bolii pamantului, unui copac sau animal, transmiterea bolii
unor oameni prin unele lucruri personale (naframe, camasi, cel mai des monede) lasate la

rascruci de drumuri [A3, 2, 85].
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Bolile rezultate din munci grele sau din cauza expunerii la frig se tratau de cele mai dese
ori prin intermediu metodelor fizioterapeutice: masaj si hidroterapie, bailor cu abur [1], dar si
prin dietoterapie si fitoterapie [4; 16]. In cazurile durerilor sau inflamatiilor ovariene se utilizau
atat ceaiurile din plante medicinale, cat si compresele sau baile calde, care minimalizau durerile
si imbunatateau situatia bolnavei [A3, 1, 7].

Toate aceste ritualuri de aparare, profilaxie si terapie descrise mai sus au fost in permanent
insotite de comunicarea simbolica a fiinfei si a comunitatii aflate Tn pragul unei schimbari
existentiale. Aceastd comunicare realizeaza translatia de la individual la general, de la concret la
abstract, de la magic la religios, construind, in cele din urma, universul in care se situeaza fiinta
care invatd sa traverseze stari diferite de existen{d si care percepe cd nu este abandonatd in
aceasta trecere destul de semnificativa si dureroasa. De aceea, la incep. sec. XX, oamenii de la
sate inca nu aveau incredere in maternitati si obstetricieni. Principalul motiv consta in simplitatea
si anonimatul nasterii in spital. Din punctul de vedere al oamenilor care crescuse intr-0 familie
traditionald, nasterile Tn maternitati erau niste stereotipii lipsite de individualitate, de divin, or cel
care a ajutat copilul sa se nascd, ramane necunoscut — si acest lucru este total gresit potrivit
mentalitatii traditionale. Prin urmare, pana la mijlocul secolului trecut in sate se pastra inca
modul traditional de nastere, la domiciliu, recurgand la ajutorul moasei.

Paragraful de fata si-a propus sa ilustreze, o datd in plus, importanta acestui patrimoniu
imaterial, care aproape ca s-a pierdut dar, fragmente din ele pot fi incd reconstituite, iar pe baza
lor se mai pot defini elemente ale unei identitati, pastrandu-si, totusi, si caracterul comun cu alte

popoare.

3.6. Concluzii la capitolul 111

Rezultatele la care am ajuns analizand aceasta problematica in capitol pot fi formulate n
urmatoarele enunturi:

1. Obiceiurile de terapie populard (dar si a functiilor doftorilor populari din capitolul
precedent) denotd cd medicina populara include unele categorii premergatoare medicinei
stiintifice de astdzi. Sustinem aceasta ipoteza, intru-cat la o analiza atenta a principalelor forme
terapeutice populare, urmarim transcendenta lor in domeniile stiintifice ale medicinei actuale. De
ex: mositul e echivalent cu ginecologia de astdzi, tratamentul cu plante cu farmacologia sau
fitoterapia, chirurgia populara — chirurgie stiintifica, descantecul — psihoterapie.

2. La inceputul secolului al XIX-lea mijlocul secolului al XX-lea medicina populara in
Basarabia continua sa se dezvolte destul de pregnant in virtutea fortei traditiei. In evolutia sa

formele terapeutice basarabene a atins apogeul dezvoltarii sale la inceputul perioadei studiate.

145



Numai la mijlocul secolului al XX-lea in satele basarabene tratamentul popular incepe sa cedeze
formelor moderne de tratare asistate de medici scolifi (interventii chirurgicale, preparate
medicinale, chimice etc.).

3. Practicile medicale populare au circumscris elemente magice si practici rituale,
exponente ale mitologiei, credintelor si viziunii traditionale asupra lumii. Formele de tratament
popular s-au dezvoltat dupa un algoritm strict, ce includea categoriile: spatiul, timpul,
practicantul si uneori adresatul. Totodata ele sunt urme ale unui intreg univers de viata, relevand
structuri mentale, atitudini si comportamente care, in conditiile modernitatii, se prezinta ca
elemente indispensabile de patrimoniu, ceea ce impune o salvgardare cat mai urgenta a lor.

4. Ideca formulatd de unii etnografi, precum ca motivatia practicarii medicinei populare
indelungate in acest spatiu a fost nivelul slab de culturad a populatiei satesti sau lipsa institutiilor
specializate in ocrotirea sanatatii o consideram inconsistenta. Conchidem ca aceasta perpetuare
se datoreazd in special conservarii traditiilor medicinale la sate si dozei de eficienta

psihoterapeutica, urmaritd de ele.
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CONCLUZII GENERALE SI RECOMANDARI

In baza cercetirii stiintifice efectuate in domeniul medicinei populare basarabene de la sf.
secolului al X1X — inceputul secolului al XX-lea, formulam urmatoarele concluzii:

1. Rezultatele cercetarii stiintifice releva ca medicina populard constituie o componenta
indispensabila a patrimoniului cultural national si contribuie la salvgardarea multiplelor elemente
ale culturii populare.

2. Elucidarea fundamentelor teoretico-metodologice ale medicinei populare basarabene si
reliefarea situatiei in domeniu au permis identificarea unui spectru vag al problematicii
medicinei populare si a unui spectru extins al abordarilor tangentiale in literatura de specialitate.
Sinteza teoriilor si notiunilor de bazad cu care s-a operat in conturarea sectorului terapeutic
popular a permis si relevam atitudinea cercetitorilor fatd de acest sector al culturii populare. In
lucrarile autorilor nationali conceptul de medicind populara rdimane insa insuficient valorificat.

3. Hotarul dintre secolele al XIX-lea si al XX-lea este marcat de aparitia, organizarea sau
reorganizarea unor sisteme medicale institutionalizate la nivel regional sau doar aparitia — ferma,
de aceasta data — a germenilor unei stiinte a medicinei intr-un climat socio-cultural in care
etnoiatria detinea un monopol absolut; acest reper cronologic Tnsemnand, inevitabil, si o perioada
de cautari, ezitari, esecuri, sarlatanii, in paralel cu succesele vindecarii rationale.

4. Cunostintele de medicina ale moldovenilor/romanilor stabiliti in teritoriul dintre Prut si
Nistru au o vechime milenara, putand fi considerate un dar stramosesc, iar fondul lor inalienabil
permite sd identificdim o forma primara, arhaicad a acestor cunostinte, care, dupd anumiti indici
istorici s1 de limba, le putem atribui tracilor, mai exact sacerdotilor geto-daci. Experienta
medicald a fost imbogatita in permanenta cu noi practici si credinte in procesul de comunicare cu
etniile conlocuitoare, dar si sub influenta medicinei profesioniste aflate in proces de dezvoltare.
Datorita unor particularitati zonale, si de mentalitate (existenta omului era conceputd ca
indisolubila de cea a mediului natural) medicina magico-empiricd s-a pastrat la populatia
Basarabiei, aproape institutionalizata, pana in secolul al XX-lea.

5. Secolul al XIX-lea releva, ca fond structural, o mentalitate terapeutica traditionala, in
care sufletul, chiar daca separat de trup datoritd unor cerinte ale dogmei religioase, era perceput
mereu in corelatie cu corpul fizic, cu care interconditioneaza in starile de sandtate sau boala.
Descantecul este procedeul cel mai reprezentativ, totodatd si cel mai frecvent, al medicinei
populare. El este o forma terapeutica complexa, reunind tratamentul psiho-hipnotic (magic),
fitoterapeutic, fizic si bioenergetic.

6. Peisajul medical actual din Republica Moldova se caracterizeaza prin reductionismul

specific stiintei biomedicale clasice. Abia de ceva timp se tinde spre o perspectiva contemporana
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care include o atentie sporitd contextului bio-psiho-social in care se desfasoara fenomenul
maladiv.

5. Medicina populara este un domeniul pluridemensional al culturii populare, care nu poate
fi incadrat in limitele unei descrieri a terapiilor populare sau metodelor naturiste de tratament, ci
relevd o sumedenie de alte aspecte ale spiritualitatii populare, simbolismului si sincretismului
cultural, mentalitatii, inclusiv al datinilor si obiceiurilor. Gratie datelor rezultate din cercetarea
medicinii populare putem restabili resorturile mentale, importanta sanatatii pentru buna
desfasurare a vietii in comunitatea traditionald si continuitatii neamului, relatiile interumane,
etica si estetica populard, elementele etichetei, masurile de igiend respectate in activitdtile
gospodaresti, imaginarul fata de boala si cauzele imbolnavirii etc.

Cercetarea este intregitd de observarea nemijlocitd a fenomenului lecuirii pe teren, urmata
de un indelungat proces de sistematizare a complexului factologic in scopul valorificarii cat mai
pregnante a traditiei date, care, prin elementele de arhaicitate caracteristice, imprima veritabile
trasaturi identitare poporului si culturii sale.

In rezultatul investigarii literaturii de specialitate, autorul a:

5. relevat cele mai importante momente legate de investigarea datelor de etnoiatrie, ceea
ce constituie una din problemele prioritare ale etnologiei. Astfel, perioada postbelica a
reprezentat pentru cercetdrile de medicind populard un interval favorabil, iar perioada 1990-
2011, se caracterizeazd printr-o largire a subiectelor abordate in literatura de specialitate.
Deschideri metodologice importante s-au facut simtite si in ultimul deceniu, prin accentarea
interdisciplinaritatii studiilor. Tot mai multi sociologi, psihologi si chiar fizicieni sunt
cointeresati de initierea unor cercetari tangentiale medicinei populare.

6. prezentat subiectul medicinei populare prin prisma unor permanente dezbateri si
derivatele conceptuale (terminologice) ale acestora. Controversatele discutii asupra conceptului
de medicind populara au finisat cu definirea si deductia unor termeni similari de etnoiatrie,
medicind casnicd, medicind traditionala si precizarea unor obiective de cercetare.

7. analizat conceptul de medicina populara ca parte Componenta a cunostintelor populare
despre om si mediu; drept factor definitoriu in pastrarea sanatatii oamenilor in perioada propusa
spre cercetare; drept obiect de studiu al etnologiei si, nu in ultimul rand, ca element indispensabil
de patrimoniu cultural national.

8. definit sincretismul si simbolismul ca principalele caracteristici ale practicilor medicale
populare, dezvoltand subiectul prin relevarea unor metode de tratament sincretic si grupand

simbolurile etno-medicale in conformitate cu criteriile propuse.
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In urma analizei si sintezei informatiei studiate la subiectul cercetat, propunem urmitoarele
recomandari:

1. Continuarea cercetarilor vizand medicina populara, aprofundarea acestora,
reconsiderarea viziunilor si metodologiilor pentru a le identifica pe cele mai adecvate elucidarii
acestui domeniu ca parte indisolubild a cunoasterii culturii traditionale si patrimoniului national.

2. Revizuirea abordarii interetnice a medicinei populare, prin impunerea obligatorie a unui
complex de noi estimari si dezbateri profunde prin diversificarea filierei instrumentelor
stiintifice.

3. Organizarea unor cercetari urgente de teren, complexe ca amploare, care ar putea sa
fixeze multidimensional, cu mijloace moderne de documentare reminiscentele unele ramasite a
elementelor de etnoiatrie, or importanta lor pentru cunoasterea tuturor manifestarilor culturii
traditionale spirituale se prezintd inestimabila.

4. Identificarea lecuitorilor populari care sunt apreciati de comunitati datoritd rezultatelor
lor si realizarea unor filmari ce ar putea servi ulterior la elaborarea unor filme, servind ca
documente ale autenticitatii acestor practici la inceputul secolul al XXl-lea; inregistrarea in
careva baze de date, in vederea trimiterilor viitoare la ei ca elemente de patrimoniu viu.

5. Initierea medicilor tineri in posibilele repercusiuni (pozitive si negative) ale practicarii
medicinii populare pentru a putea interveni in caz de necesitate.

Astfel, prin prezenta lucrare se solutioneaza o problema stiintifica importanta prin
identificarea si elucidarea particularitatilor specifice ale complexului terapeutic popular
basarabean, avind ca efect restabilirea unui sector stiintific important al culturii spirituale in

vederea completarii patrimoniului cultural national.
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ANEXA 1. Informatii de pe teren cu privire la boala ca fenomen.

Anexa 1.1. Diagnosticarea populara a bolii dupa caracteristicile exterioare ale omului

Poporul a stiut sa puna diagnoza bolilor atat prin procedee magice ca ghicitul in carti,
tragerea bobilor, stingerea fiarelor, cat si dupa caracteristicile exterioare ale omului in timpul
imbolnavirii sau chiar a omului ce nu manifesta episoade de boala. lata unele din ele, care astazi
sunt adeverite de stiinta medicala:

* Rosata ochilor aparuta in perioada malariei, evoca boala indelungata;

* Dubla barbie vorbeste despre o digestie rea;

* Obrajii umflati — tulburari digestive;

* Daca petele rosii de pe obraji se transforma rapid intr-una mare, intensiva pe pometi -
distrug plamanii;

* Culoarea albastra-verzuie a pielii vorbeste despre o patologie a ficatului;

* Culoarea pamantie a pielii o au persoanele bolnave de stomac, fiere sau pancreas;

* Culoarea galbena a pielii arata ca este bolnav intestinul gros;

* Culoarea rosie a pielii deseori vorbeste despre inima bolnava; alba-despre imbolnavirea
plamanilor;

* Culoarea negrie a pielii — rinichii sau vezica urinara bolnava;

* Culoarea albastra a pielii - fiere splina sau stomac bolnav;

* Culoarea galbena a tenului - fiere bolnava;

* Culoarea galbena a tenului, fard urme de sange (vase sangvine) - vorbeste despre boli
oncologice;

« Ceafa ingrosata - dureri de cap, boli ale sistemului nervos cerebral, boli psihice;

* Miros de otet din gurd - imbolnavire grava a rinichilor;

* Fata lucitoare, culoare intunecata a fruntii — dereglari in sistemul hormonal;

* Pigmentare a pielii femeii dupa nastere - vorbeste despre imbolndvirea uterului;

* La barbatii care au probleme cu testiculele, glasul este slab ragusit, insotit de tuse uscata;

* Tremuratul limbii vorbeste despre boli psihice.

* La oamenii sdnatosi unghiile sunt roze. Daca in urma apdsdrii unghia revine repede la
culoarea roza, boala trebuie sa se vindece.

* Petele de culoare neagra-surie de pe unghii vorbesc despre intoxicatii cu mercur.

* Petele de culoare alba de pe unghii — dereglarea sistemul nervos;

* Culoarea surd murdard a unghiilor - sifilis Tnnascut;

* Culoarea albastra sau albastru deschisa a unghiilor — boli cardiac congenitale;

* Culoarea galbena a unghiilor vorbeste despre tulburari ale creierului;
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* Unghiile de culoare rosie pald vorbesc despre anumite boli ale sangelui;

* Culoarea cafenie-inchisa a unghiilor vorbeste despre febra indelungata;

* Culoarea verzuie a unghiilor - de obicei la boli puroioase.

Semne rele la bolnav

* Pierderea graiului insotitd de sughit in caz de boala grava,

* Aparitia umflaturilor 1anga urechi la oamenii paralizati;

* Pierderea vocii dupa diaree indelungata;

* Petele albastre aparute in timpul malariei;

* Durerile de burta in timpul malariei prevestesc boald indelungata;

* Scurgeri de sange din partea opusa a corpului, de ex: scurgerea de sange din nara dreapta
poate vorbi despre splina bolnava,

Semnele mortii pripite la bolnav

* Pierderea rapida a vederii in timpul unei boli grele;

* Scurgeri de sange din gurd, nas, urechi, ochi, organe sexuale, intestinal gros in timpul
bolii indelungate;

* Daca la bolnavul grav se schimba culoarea fetei, dispare luciul din ochi, se micsoreaza in
dimensiune urechile, se contracta narile, se deregleaza respiratia;

* Aparitia cosurilor negre in timpul malariei;

* Urechi reci, lungite si transparente;

* Culoarea albastra a limbii, crapata;

* Limba neagra sau galbena;

* Buze, pleoape sau nas de culoare albastra;

* Daci la bolnavi sputa aruncata in foc miroase urat a carne;

* Daca la bolnavi cade parul.
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Anexa 1.2. Sfintii vindecatori (potrivit imaginarului popular)

Sfantul Haralambie (februarie) — ,,e mai mare peste boale, poartd ciuma si holera. Era cel
mai respectat de popor pentru ca apara de ciuma [A3, 2, 55]. ,,Se duce coliva la biserica sau grau
curat, ale carui boabe, dupa sfintire de catre preot, se pastreaza pentru a fi date, vara, la pasari si
in special la gaini, ca s nu mai moara de boald” [A3, 1, 2]. ,,Sfantul Haralambie este {inut pentru
boale, zicand ca el poarta boalele si daca il tin, zic ca n-ar fi bolnavi peste an [A3, 2, 42].

Sfintii Cozma si Damian (noiembrie) — ,,vracii” sau ,,doctorii fara parale” (Burgele). Se tin
in ,,iulie, cand calendarul ortodox fixeaza pomenirea ,sfintilor fard de bani vraci Cozma si
Damian; ,,se serbeaza pentru a fi feriti omenii de boale” [A3, 2, 75].

Sfantul Ioan Botezatorul — ,toate practicile de Sfantul Ioan Botezatorul se fac pentru a fi
feriti de boli in cursul anului, In special pentru a nu suferi de friguri peste vard, cédci cel
neiordanit, toatd vara va fi bolnav” [A3, 1, 12].

Sfantul Antipa (aprilie) — se tinea pentru ca ,,E vindecator de dinti si masele” [A3, 1, 125].

Sfantul Gheorghe (mai) — ,,E mai mare peste boale”, ,,E socotit de popor, pentru ca e unul
dintre cei ce au facut minunile cele mai mari si a suferit multe chinuri pentru sanatatea oamenilor
si a vitelor” [A3, 1, 133].

Sfantul Pavel (iunie/iulie) — ,,E tinut pentru boale” [A3, 1, 155].

Sfantul Petru — ,,E marele ucenic al lui Dumnezeu, impreund cu Dumnezeu, umbla ca doi
unchesi”; ,,om bun, si temator de Dumnezeu, a facut mult bine, multe minuni: inviind mortii,
botezand copiii, vindecand bolnavii” [A3, 1, 110].

Sfantul Stelian (noiembrie/decembrie) — ,,E tinut ca sa traiasca copiii mici, pentru facerea
si cresterea copiilor” [A3, 1, 95].

Stanta Varvara (decembrie) — ,,Se tine pentru boale, bube si mai ales pentru varsat, dar si
pentru ciuma si faceri”, ,,pentru a feri copiii de galci si bube, nu se mananca poame, nici nesarat.
Contra varsatului si oricaror bube, copiii sunt imbérburati: In barba, frunte si obraji cu fructele
rosii ale calinului”, ,,ea este mai mare peste bube” [A3, 2, 5].

Sfantul Sava (decembrie) — ,,E pazitor de varsat”, ,,se tine in legatura cu bubatul [A3, 2,
26]. ,,Fiecare femeie face semnul crucii pe fata copiilor, cu degetul aratator, inmuiat in miere sau
zahar dizolvat pentru ca - la toti copiii care n-au zacut de varsat - sa le iasa varsatul dulce, ca
mierea sau ca zaharul”; ,,nu li se da copiilor sa manance mere, pere, prune, nuci, gulii sau bob, ca
sd nu le iasd varsatul mare, pentru vindecarea lingorii sau tifosului se iau in aceastd zi trei
luméanari de ceara curata si se pun 1n credintd la o icoand a Sfantului Sava, unde se lasa cat tine
slujba [A3, 1, 105].

Sfanta Ana (decembrie) — ,,Se tine pentru ca e izbavitoare de boli omenesti” [A3, 1, 114].

167



Stantul Spiridon (decembrie) — ,,E tinut ca aparator de boale, de vite si de oameni, pentru
buba neagra si alte bube rele” [A3, 1, 157].

Sfanta mucenica Marina (iulie) — ,,credinta este ca Marina e rea de bube si buboaie, adeca
acel ce va indrazni sa lucreze de ziua ei se va boboti din senin [A3, 2, 5].

Sfantul mucenic Hariton (octombrie) — ,,se serbeaza sub numele de Hariton spre a fi lumea
feritd de boale. Prin alte parti, aceasta zi se numeste Hariton cel nebun si se serbeaza cu mare
smerenie de cei care Se tem ca aceasta zi sa nu-i innebuneasca” [A3, 1, 95].

Sfantul Sisoe — ,,E tinut pentru copiii ce zac de stransoare”, ,,Sfantul Sisoe e considerat si
azi ca un sfant protector al lehuzelor si copiilor” [A3, 1, 105].

Sfanta Filofteia — ,,Vindeca bolile; ,,in ziua de Sfanta Filofteia, fetele si femeile nu lucreaza
nimic in casa, ca e rau a boala, boala copiilor” [A3, 1, 114].

Stantul Tanase sau Atanasie (februarie) — ,,E tinut pentru ciuma, e rau de bube si de boale”
[A3, 1, 105].

Sfantul Nicolae — ,,cinstit cu deosebire”, protejeaza impotriva bolilor [A3, 1, 95].

Sfanta Paraschiva — (octombrie), ,,oamenii se roaga pentru sanatate” [A3, 1, 133].

Sfantul Trifon — ,,numit de popor ,,Trif cel nebun” a cérui zi (februarie) o pazesc oamenii

ca sa nu innebuneasca [A3, 1, 5].
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ANEXA 2. Chestionarul general elaborat de autor in scopul fixirii datelor de

medicina populara existente

1)

Ocupatia d-ra principala in trecut

in prezent

2) Ce fel de leacuri cunoasteti?
3) Cu ce puteti lecui:
* Cu plante

* Cu organe, grasimi de animale
* Cu argila, nisip

* Cu rugaciuni

* Prin descantece

* Cu foite, talismane

4) Ce boli puteti vindeca?

5) De la cine ati invatat meseria?

6) Ce plante de leac cunoasteti?

7) Exista plante care pot vindeca mai multe boli? Care sunt ele?

8) Cand era timpul cel mai optim de culegerea a plantelor de leac?

9) De unde culegeati plantele?

10) Ce obiecte erau folosite la culegerea plantelor de leac?

11) Ce plante se culegeau la Sanziene?

12) La ce erau folosite plantele culese la Sanzaiene?

13) De catre cine se culegeau?

14) Numiti cel mai des utilizate plante medicinale. Ce boli puteau trata?

15) Cum se culegeau? Erau anumite reguli de culegere ce trebuie respectate?
16) Ce fel de leacuri se obtineau din plante (unsori, ceaiuri, tincturi.s.a.)

17) Cum se culeg astazi plantele de leac?

18) De catre cine se culeg?

19) Existd persoane (sau institufii) specializate in culegerea plantelor medicinale?

Daca da — care sunt ele?
20) Cum se numeau persoanele care puneau oasele rupte la loc in comunitatea d-ra:
Chirurgi
Masajisti
Doftori

Vraci
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Oameni stiutori

21)

scrantiturilor?

22)
23)
24)
25)
bubelor?
26)
27)
28)
29)
30)
31)
32)
33)
34)
35)
36)
37)
38)
39)
40)
41)
aparut nou?
42)
vrajitoarea?
43)
44)
45)
46)
47)
48)

Ce mijloace si ingrediente, se utilizau la lecuirea rupturilor (fracturi) si

Descrieti procedura de legare a oaselor
Cum si din ce se pregatea aluatul in care se invelea membrul rupt sau scrantit?
Ce boli ale oaselor se puteau lecui cu ajutorul argilei, pietrelor, mineralelor?

Cum se lecuiau ranile? Ce mijloace naturale se foloseau la tratarea leziunilor si

In cazul caror boli se utilizau animalele sau organe si grasimile de animale?
Ce stiti despre descantec?

Ce feluri de descantece cunoasteti?

Ce boli se puteau trata cu ajutorul descantecului?

Care erau panaceele (carbunele, apa) pentru deochi?

De la cine ati invatat a descanta?

Ce va facut sa incepeti a descanta?

Cand era timpul cel mai bun pentru descantat?

Ce gesturi si mimici trebuie executate in descantec? Sunt anumite reguli sau nu?
Cate persoane ati vindecat prin descantat?

De ce in unele cazuri descantecul nu avea efectul dorit asupra persoanei?
Ce parere aveau oamenii fatd de descantatori 1n trecut?

Ce se crede astazi despre descantatori si cand se ajunge la serviciile lor?
Cate descantatoare (descantatori) sunt in comunitatea d-ra astazi?

Care sunt bolile cele mai frecvent descantate si de ce?

Cum s-a schimbat practica descantatului in timp: ce elemente sau pierdut si ce a

Cum credeti de ce 1n ultimul timp tot mai des descantdtoarea este confundata cu

Ce cunoasteti despre practica mositului?
Care erau functiile moasei?

Ce atitudine avea satul fata de moasa?
Ce boli ale femeilor putea trata moasa?
Ce boli ale copiilor puteti trata?

Ce boli ale copiilor se vindecau in fiecare familie si in cazul carora se ajungea la

serviciile descantatorilor si altor doctori?
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49) Pentru ce boli ale copiilor se scriau foitele si care era efectul lor?

50) Cine le putea scrie si ce norme trebuiau respectate la intocmirea lor?

51) Cum se proceda in cazul in care copilul nu avea leac?

52) Ce zile erau pazite si respectate pentru a preveni imbolnavirea membrilor
familiei?

53) Ce era postul si ce rol avea el pentru tdimaduirea celor bolnavi?

54) Ce rugaciuni trebuiau citite pentru insanatosirea bolnavilor?

55) Ce ritualuri de Tnsanatosire se savarseau in biserica sau manastiri?

56) Ce boli sunt tratate astazi in lacasurile sfinte?

57) Cum se putea lecui cu ajutorul mortilor sau cu lucrurile acestora?

58) Se mai practicd astizi astfel de metode de tratament? In cazul ciror boli?

59) Care erau cele mai grave boli pe care le puteti lecui?

60) Putea careva din babe lecui racul (cancerul)?

61) Ce fel de cancere se tratau mai des? Cunoasteti cazuri ce aveau efect benefic
final?

62) Exista vre-o deosebire in felul de a lecui de la inc sec si modul cum se desfasoara

azi?
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ANEXA 3. Informatori

Tabelul A 3.1. Lista informatorilor — Arhiva Institutului de Etnografie si folclor

Anul Arhiva
naster personala
Nr. | Numele, prenumele Satul Raionul i Nationalitatea/ Zelenciuc,
Ord. Infor. respo Ocupatia Numele
ndent colecorului,
ului anul culegerii
Spinei Anastasia Moldovanca,
- Const. el colhoznica
2.| Movila Virvara V. 1920 Mold(.)vancva ’
pensionera
3.| Artene MariaF. 1939 | Moldovanca,
pensionera
4.| Cosnili Mariuta C. 1920 | Moldovanca,
’ ’ colhoznica
. Moldovanca,
5. Graur Ana N. Nemirovca | Camenca | 1914 SRS
Bastinasa,
6.| Sereda Aculina V. 1946 colhoznica,
moldovanca
Bastinasa,
7. Cazacu Elena A. 1923 pensionera,
moldovanca
Bastinasa,
8. Bunescu Irina A. 1925 pensionera,
moldovanca
9 Lo;gndPelaghela 1912 Beﬁitmasa’“ Palasoi Ludmila
iodorovna rnoldovancia N
Artene Maria moldovanca, 1985
10 Fiodorovna 1939 pensionera,
bastinasa
Tofan Malachia moldovanca,
11 Davidovna 1906 pensionera,
bastinasa
moldovanca,
12| Zetu Valentina V. 1904 colhoznica,
bastinasa
- ldovanca
Macovei Oliga Modc o
e Feopeitova Stoicani selees Ll pensionera,
bastinasa
Prodan Feodora mOId(.)VEmCVa’
14 L 1927 pensionera,
Spiridonovna SR
bastinasa
. . moldovanca,
15 '2::&223’;: 1951 | colhoznica,
bastinasa
16 Catruc Pasa 1926 ucraineanca,
Vasilievna pensionera
17 Vlasova Oliga 1912 moldovanca,
Vasilievna pensionera
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Sorocean Tudosia

moldovanca,

18 Nicolaevna 1911 pensionera,
bastinasa
. bastinasa,
19 Zd%ﬁéﬁgsggsm 1916 pensionera,
moldovanca
- q bastinasa,
20 Cl(g)::rL:IIs;I:na 1926 pensionera,
moldovanca
bastinasa,
21 Cgﬁﬁ%\?ﬁga 1919 pensionera,
moldovanca
C e bastinasa,
22 Laned it 1913 pensionera,
Pancratovna 9
moldovanca
- bastinasa,
23 e _VaS|||5a 1911 pensionera,
Afanasievna 9
moldovanca
moldovanca,
24| Vicov Masa V. 1921 pensionerd,
bastinasa
Ricinscaia T
25 Paraschiva 1919 pensionera,
bastinasa
moldovanca,
26| Donici Alecsandra 1912 pensionera,
bastinasa
L . moldovanca,
97 VicoliaMarialv. 1918 e,
bastinasa
moldovanca,
28 Ll Sl N 1920 pensionera,
Sudarca Donduseni ba§t1na§av
: moldovanca,
29| Cosulean loana V. 1910 pensionerd,
bastinasa
30| Suru Elena Echim 1934 | colhoznicd,
bastinasa
31|  Pinzari Elena Bf. lgp | Gollomii
bastinasa
32| Corotenco Vera lv. 1916 COlth.ZHICVa’
bastinasa
33 Vicol Domnica 1936 colhoznica,
Nicol. bastinasa
Turcan Tatiana pensionerd,
34 Nichit. 1900 |
35 Cosulean Alecsandra 1919 pensionera,
S. bastinasa
36| Gadimba Galina A, 1917 |  bensionera,
bastinasa, mold
37 Casian Zinaida 1938 pensionera,
Stepanovna Garbova Ocnita bastinasa, mold
38| Donici Valentina Iv. 1912 | pensioners,
bastinasa, mold
39| Vicov Natalia V. 1921 pensionera,
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Bursuc Ecaterina

bastinasa, mold

pensionera,

40 Mitrofanovna 1914 bastinasa, mold
Chilari Lora colhoz., bast.,
4 Mihailovna 1952 mold.
Grimacovschii Oliga pensionera,
42 Mih. 1910 bast., mold.
43| Dragomir Masa Iv. 1952 Gellne, bt
’ mold.
Grubal Valentina colhoz., bast.,
4 Vladim. 1961 mold.
45| Samataliu Elena lvan 1907 _pensioneta,
’ bastinasa, mold.
46| Gutu Vera Pavlovna 1919 Jparsinet,
’ bastinasa, mold.
47| Bairac Anica Vas 1909 _pensioneta,
bastinasa, mold.
Croitoru Vera pensionera,
48 Alecsandr 1917 bastinasad, mold.
Seinic Ecaterina pensionera,
49 Afanasevna 1942 bastinasa, mold.
50| Birnaz Zinaida Iv. 1927 |  Pensionera,
bastinasa, mold.
51 Sitnic Anastasia 1922 pensionera,
Semionovna bastinasd, mold.
Crucichevici Galina colhoz., bast.,
52 Iv. 1948 mold.
Plesca Acsenia pensionerd,
>3 Acachievna 1908 bastinasa, mold.
Meleca Alecsandra moldovanca,
>4 Arsenevna 1911 bastinasa
Grosu Anghelina moldovanca,
&= Ichimovna fetly bastinasa
moldovanca, Practica
Muntean Tamara _ bastinasd. etnografica
56 lvanovna 1936 | In timpul de fatd 1986
triieste in Zilnicul
Grigoriopoli Studentei anului
&7 Bolgari Sofia Cosnita Dubasari 1009 moldovanca, la facul_ta;ii de
Nicolaevna bistinasi Istorie a
58 Meleca Vera 1924 moldovanci, untversitagii de
Timofeevna bastinasi stat in numele
£g| Satscaia Fevronia 1900 | moldovanca, lui “V. 1. Lenin
Andreevna bistinasd DronL.V
moldovanca.
: Vine aici in sat
60 T\‘}‘;;‘iflgﬁga 1906 | dupa rizboi din
s. Lunga r-onul
Dubasari
61 Todica Vera 1915 mo{do'van?a,
bastinaga
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62 Rebejea Efrosinia 1919 mo{do.vanfa,
Nazarovna bastinasa
Belenco Maria moldovanca,
S Fiodorovna e bastinasa
64 C_ercel Ana 1916 mo{do.vanga,
Fiodorovna bastinasa
Popova Marfa moldovanca,
& Rosmanovna Lol bastinasa
66 Cerce! Elena Ciobruci Slobozia 1913 moldo.vanfa’
Gavrilovna bastinasa
Catalaga Ana moldovanca,
o Ivanovna — bastinasa
68 Vasilieva Marica 1911 mo{do.vanga,
Ivanovna bastinasa
Cusnerova Marfa moldovanca,
% Nicolaevna Ttk bastinasa
20 Olari Frasina 1911 mo{do.vancvza,
Macarevna bastinasa
Rotari Serafima moldovanca,
e Avramovna TS bastinasa
79 Musteata Matroana 1911 mo{do.vancvza,
Stepanovna bastinasa
73 Sumleansc_:ala Agafia 1924 moldo.vanfa’
losivna o 9 : bastinasa
: Saiti Causani ——
Lungu Panaghia ’ ’ moldovanca,
74 1892 o
Pavlovna bastinasa
75 Ciobanu Natalia 1922 moldo.vanfa’
Ivanovna bastinasa
76 Balica Alecsei 1914 m(?ld.ova[l,
Lucovici bastinasa
77 Lungu Alecsandra 1912 mo{do'van?a,
Lucovna bastinasa
78 Sve_; Efros1n1a 1931 bagtmasa,v
Dimitrevna moldovanca
79 Dasc_al Nadej da 1922 bastinasa, )
Mihailovna moldovanca
80 Gheorghita Maria 1916 bagtmasa,v
Antonovna moldovanca
81 Revenco _Ellzaveta 1934 ba§t1na§a,v
Mihailovna . . moldovanca
: Sagaidac Cimislia .
Daico Stepana ’ bastinasa,
82 1911 P
Ivanovna moldovanca
83 Vas_llachl Maria 1896 ba§t1na§a,v
Fiodorovna moldovanca
84 Mesqe'Efrosmla 1930 bastmaga,v
Dimitrevna moldovanca
85 Petrova Elizaveta 1905 ba@tmasa,v
Ivanovna moldovanca
86| Zastanceanu Ilic F 1940 7 clase Universitatea de
87| Zastanceanu llie Vas Falesti 1907 4 clase Stat V.l.Lenin
88| Marcoci Elizaveta Glinjeni 10-7 - 15-7 | 1939 7 clase din Chisinau
89| Marcoci Solomonia /87 1910 Facultatea de
90| Turcanu Vasilii Fiod. 1933 7 clase istorie
91| Babii Anton Ivan. 1933 7 clase Zilnic pentru
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92| Palaci Ivan lacovl 1929 7 clase practica
Belenciuc Elena etnografica a
® Ivanovna 1908 studentei anului
94| Boubatrin Daria Petr. 1937 7 clase 1,
Gherman Valentina Ciuciulia Glodeni grupa 2
95 Const. 1935 7 clase Turturianu Ina I.
96|  Turcan Zinaida 1947 11 clase Tema: Nunta
97| lancovschii Mihail 1927 4 clase 1987
98| Belenciuc Elena Vas 1908 4 clase
99 Har]ganu P_et_ru 1919 moldpvan,
Nicolaevici pensionar
10 Scornan Aleg:s_andru 1925 mold_ovan,
Ivanovici pensionar
10| Danu Petru llici 1926 moldpvan,
pensionar
| Danu Elisaveta
100 “Mihailovna 1927
10 Danl_J_EIena 1914 mqld., )
Vasilievna pensionara
10| ~ Terus Daria Hiliuti Riscani | 1954 mold.
Nicolaevna
Bilici Ivan moldovan,
10 van 1914 pensionar,
Cemenovici . . L
invalid de razboi
- mold.
Hanganu Vasilii NN
10 N —— 1921 pensionar, 7
clase
101 Vrinceanu Maria 1912
lvanovna
10 Co!oqar_u I\_/a_n 1912 mo}dqvan,
Dimitrievici bastinag
pensionar,
10 IFieee P_e@ 1907 moldovan,
Ivanovici .
bastinag
pensionar,
11 Iz Z_a(ea 1909 moldovan,
Ivanovici .
bastinag
. pensionar,
11 leto_r_Za_re_a 1911 moldovan,
Vasilievici .
bastinag
. . pensionard,
o s v . . 1012 | moldovanca,
Vasilievna Trinca Edinet o .
’ bastinasa
sorda medicala,
11 Nistor Lidia 1947 moldoyflnca,
Matveevna venita in S.
Trinca
C pensionara,
111 CostasPe_lrascowaMlh 1910 R —
ailovna o .o
bastinasa
. pensionar,
11 Gudumac A”.dfe' 1917 moldovan,
Gheorghevici .
bastinag
11 Bordeianu Sofia Hlinjeni Falesti 1920 Universitatea de

Carlovna

Stat V.l.Lenin
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Bejenari Alecsandra

din Chiginau

L Ivanovna 1936 Facultatea de
] Ostapu Oliga istorie
11 Nicolaevna 1937 Zilnic pentru
| Martinici Mihail practica
11 Fiodorovici ey etnografica a

Toana Vera studentei
120 Mihailovna 1920 anului 1,
12 Pascaru Sofia 1923 grupa 2
| Dupceac loana Lungu
12 Grigorievna 1930 Valentina A.
! Bejenari Nina
12 Fiodorovna 1936 Tema: Medicina
Bucmin Ana populara
12 Semionovna 1905 1987
12 Buc_:mln Oliga 1937
Nicolaevna
12 Lungu Natalia 1912
lvanovna
12 Grecu _E_Ieonora 1931
Vasilievna s .
Nearea Maria Ciuciulia Glodeni
12] g 1920
Stepanovna
‘ Rusu Dora
L Andreevna L8
13 Mereq‘ga _A!ecsandra 1942
Dimitrievna
13 Suduc Agafla 1920
Leontievna
13| Scornan Sofia 1921
| Manole Alecsandra
13/ Fiodorovna 1914
Vrinceanu Nadejda
131 Viadimirovna Hiliuti Riscani 1907
Cazacu Ana
13 Dimitrievna 1912
13 Cazacu Maria 1914
Stepanovna
13| Costas Ecaterina Iv. 1932
13{ Arabu Valentina 1940
13| Orac Vera Efimovna 1909
141 StlngaC} Anjela Trinca Edinet 1948
Mihailovna
14 Poculet Elena 1914
Alecsandrovna
14 Burlac Nina 1934
~r - - Procopsii
14 Mitislavscaia Maria 1934 Tatiana,
Constantinova Corcmaz Suvorov EXpedlpg
14 Panaghia 1907 Etnografica a
AS a RSSM,
- 1988
14 Flueraru Elizaveta 1920
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Burlac Maria
14 Isidorovna 1933
14 Buzulanu Vasilina, 1932
14 Stefanita ValentinaS. 1935
14 Butnaru Elena Tigheci Leova 1915
Postica Ana g
15 Vasilievna 1928
15 Fedorencp Elena 1925
Afanasievna
15 CaradjovarzZlnaldaMl 1913
15 RoiciuVarvaraGheor 1914
gheovna
15 Glibiciuc Maria Baimaclia Cantemir 1932
lvanovna
15 Sav1;ce}1§1‘; Elena 1935
Vasilievna
15 Butu_c_Sofla 1904
Vasilievna
15 ChiosaEufrasiniaMih 1910
15 MerlaloanaTimofeev Chiselia Cantemir
na

Tabelul A 3.2. Lista informatorilor (Arhiva personala a autorului)

Nr Numele, . Natio.n.alitate/ }
Ord prenumele Satul Raionul | Varsta Originea/ Anul culegerii
' Infor. Ocupatia
moldoveanca,
1 Batca Nadejda Chisinau 84 bastinasa, 2003
pensionara
moldoveanca,
2 | Buciuceanu Maria | Zaicani 74 bastinasa,
pensionara
moldoveanca,
3 Plesca Ana Zaicani Rascani 78 bastinasa, 2004
pensionara
moldoveanca,
4 Plesca Sofia Varatic 72 bastinasa,
pensionara
moldovean,
5 Ilie Zastanceanu | Taul 80 bastinas,
Dowimge pensioner 2014
Suru Elena ni moldoveanca,
6 lachim Taul 76 bastinasa,
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Nitu Profira

Tarnova

Sorocean Lidia

Tarnova

Vanoaga Nicolaie

Sudarca

pensionara

78

moldoveanca,
bastinasa,
pensionara

72

moldoveanca,
bastinasa,
pensionara

5

moldovean,
bastinas,
muncitor

10

Sarbu Elisaveta

Suri

11

Tatanu Maria

Sofia

12

Turcanu Vasilie

Sofia

13

Babii Anton

Sofia

Drochia

76

moldoveanca,
bastinasa,
pensionara

80

moldoveanca,
bastinasa,
pensionara

88

moldovean,
bastinas,
pensionar

54

moldovean,

bastinas, somer

2009

14

Sochirca Catinca

Dubna

Soroca

83

moldoveanca,
bastinasa,
pensionara

15

Vacov Natalia

Garbova

Ocnita

79

bastinasa,
pensionara

16

Murzacova
Stepanina

Giurgiulesti

17

Niculisianu
Nicolai

Giurgiulesti

18

Conja Elizaveta

Giurgiulesti

Cahul

77

rusoaica,
venita,
pensionara

63

moldovean,
bastinas,
pensionar

83

moldoveanca,
bastinasa,
pensionara

2007

19

Sentria Ana
Vasilevna

Lapusna

20

Zamashin Maria

Lapusna

21

Munteanu
Elizaveta

Lapusna

22

Vizitiu Vera

Lapusna

23

Ungureanu Nina

Lapusna

24

Botnari Anastasia

Lapusna

Hincesti

84

moldoveanca,
bastinasa,
pensionara

73

moldoveanca,
bastinasa,
pensionara

35

moldoveanca,
nursa

54

moldoveanca,
bastinasa,
bucatar

70

moldoveanca,
bastinasa,
pensionara

60

moldoveanca,

2003
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bastinasa,

pensionara
moldoveanca,
25 | Grajdianu Maria | Lapusna 66 bastinasa,
pensionara
26 Armanu Varvara | Crihana 67 mggd(t);zagca’
Vasilevna Vechi S,
pensionara
97 Albu Sofia Crihana 64 moldoveanca,
Ivanovna Vechi pensionara
. . . ucraineanca,
28 Doni Ecaterina Crlha_na 48 [we—)
Stepanovna Vechi A
deridicatoare
29 Cretu Elena Crihana . 30 mggd?;zagca, 2004
Vasilevna Vechi I,
profesoara
30 Bogdan Maria | Crihana 67 m(g;d(t);zagca’
Ivanovna Vechi Funasa,
pensionara
31 Chibac Feodora | Crihana 81 m%gd?;zagca’
Dmitrevna Vechi yunasd,
pensionara
Gura moldoveanca,
32 Paladi Elena Galbenei 79 bastinasa,
pensionara
33 Babian Nastasia | Satul 40 ucraineanca,
Dmitrevna Branza venita, somera
Loghin Satul Cahul ucrainean, 2005
34 Constantin Branza 65 basthas,
muncitor
Satul moldoveanca,
35 | Bostanel Vasilisa Brinza 61 bastinasa,
muncitoare
. . moldoveanca,
36 Bogjaer'laorllﬁgf'a Hlinteni 56 bistinasd,
pensionara
Bejinari moldoveanca,
37 Alexandra Hlinteni 89 bastinasa,
Ivanovna pensionara
moldoveanca,
38 ?\fité‘glgé\)/'ngaa Hlinteni 70 bastinasa,
Floresti pensionara 2006
. ucrainean
Martinici Mihail . . - ’
39 Fiodorovici Hlinteni 86 bast%nas,
pensionar
Toans Vera moldoveanca,
40 _ Hlinteni 91 bastinasa,
Mihailovna . 9
pensionara
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bastinass,

. 9

moldoveanca,

4o | Dupceanloana ... 74 bistinasa,
Grigorievna . 9
pensionara

e 1 a
Bejanari Nina . . mOVdO.V earvlca,

43 " Hlinteni 80 bastinasa,
Fiodorovna . 9
pensionara

B AGE ucraineanca,

44 . Ciuciulia 74 bastinasa,
Semionovna . 9
pensionara

. ucraineanca

Bucmin Ol L DN

45 e Sl Ciuciulia 78 bastinasa,
Nicolaevna : 9
pensionara
. moldoveanca,

46 L“R?a‘;g'varf:"a Ciuciulia 73 b s,
pensionara

Grecu Eleonora S mo{do.v S

47 Vasilevna Ciuciulia 87 bastinasa,

Glodeni pensionara_ 2010

Negria Maria moldoveanca,

48 Ciuciulia 74 bastinasa,
Stepanovna . >
pensionara

Rusu Dora moldoveanca,

49 Andreievna Ciuciulia 90 bast%nasa,v
pensionara

Meriuta moldoveanca,

50 Alexandra Ciuciulia 77 bastinasa,
Dmitrevna pensionara

. moldoveanca,

51 Sllj_%g(r:lé 3;‘2‘3 Ciuciulia 66 bastinasa,
pensionara
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Anexa 4. Scheme, diagrame.

Figura A 4.1. Apartenenta biotopica a plantelor medicinale.
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Figura A 4.2. Raportul numeric al categoriilor de varsti a informatorilor
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Figura A 4.3. Plantele Panacee
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Anexa 5 Tabele

Tabelul A 5.1. Cele mai utilizate plante in practica medicala traditionala

Denumirea plantei

infﬁtisarea

1. Brusture

2. Coada calului

3. Coada soarecelui

4. Galbenele

- e

5. Masalarita
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6. Odolean
7. Patlagind
8. Pelin

9. Podbal
10. Pojarnita
11. Romanita
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12. Salvie

13. Talpa gastei

14. Traista ciobanului

15. Urzica
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Tabelul A 5.2. Utilizarea plantelor medicinale in tratarea diferitor boli

A

. . | Sistemul . B ) Sistemul
Sistemul | Sistemul | Tractului . Sistemul  [Receptorii | Aparatul Boli .
Planta . L circultor, o reproducti
nervos  [respirator | digestiv o excretor |senzoriali |locomotor [Infectioase
inima v
1.Feriga . ° .
P.Fragi ° ° °
B.Frasin . . ° o
#.Garoafa °
b.Gutuie ° ° ° .
b.Hameiu . ° ° °
7.Iarba
L] [ ] o
mare
B.Ienupar . . . . . .
D.Laptele
[ ) L]
canelui
10.Laptuci (] . .
l1.Lacra
. L] °
mioare
12.Limba
. A [ ] [
mielului
13. Mac . ° °
14.Mac rosu (] ° °
15. Mérar . . . .
16.Mararas (] . .
17.Masalari
L] [ ) [ )
fa
18.Mitrigu
L] [ ) [ ) [ ) [ ) [
ha
19.Romanit
L] [ ) [ ) [ ] [ ) L] [
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Tabelul A 5.3. Distributia biotopica a plantelor medicinale

Zona padurilor

Zona de stepa

Zona acvatica

Feriga (Dryopteris filix-mas L.) Albastrita (Centaurea cyanus L.) Dentita (Bidens
tripartita L.)

Frasinel (Dictamnus albus L.) Brusture (Arctium lappa L.) Nufarul alb
(Nymphaea alba L.)

Lasnicior (Solanum dulcamara L.) | Catusnica (Marrubium vulgare L.) | Obligeana

(Acorus calamus L.)

Mutitoare (Brionia alba L.) Chimion (Carum carvi L.) Piper de balta
(Polygonum
hydropiper L.)
Saschiu (Vinca minor L.) Cicoare (Cichorum intybus L.) Rachitan

(Lytrum salicaria L.)

Troscot (Polygonum aviculare L.)

Cimbrisor (Thymus serpyllum L.)

Raculet
(Poligonum  bistorta
L.)

Zeabra (Galeopsis speciosa Mill.)

Cimbru (Thymus vulgaris L.)

Sapunarita (Saponaria

officinalis L.)

Toporas (Viola odorata L.)

Ciumarea (Galega officinalis L.)

Mur (Rubus fructicosus L.)

Coada calului (Equisetum arvense
L.)

Alun (Corylus avellana L.)

Coada racului (Potentilla anserina
L)

Tei pucios (Tilia cordata Mill.)

Coada

millefolium L.)

soarecelui (Achillea

Amadreala (Polygala amara L.)

Cretusca (Filipendula ulmaria L.)

Ventrilica (Veronica officinalis L.)

Dumbet (Teucrium chamaedrys L.)

Frag (Fragaria vesca L.)

Fumarita (Fumaria officinalis L.)

Cretisor (Betonica officinalis L.)

Galbenele (Calendula officinalis

L)

Rostopasca (Chelidonium majus
L)

Limba mielului (Borago officinalis
L.)

188




Ciubotica cucului (Primula veris

L)

Lumanarica (Verbascum

phlomoides L.)

larba fiarelor (Cynanchum

vincetoxicum L.)

Migdal pitic (Amygdalus nana L.)

Cerentel (Geum urbanum L.)

Mirutd (Anchusa officinalis L.)

Paducel (Crataegus monogyna

Jacg.)

Mixandra (Erysimum

cheiranthoides L.)

Trifoi rosu (Trifolium pratense L.)

Molotru (Trigonella foenum L.)

Mierea  ursului (Pulmonaria

officinalis L.)

Nalba mare (Althaea officinalis L.)

Scumpie (Cotinus coggygria Scop.
L.)

Nemtisor (Delphinium consolida

L)

Nalba de padure (Malva silvestris
L)

Osul iepurelui (Ononis arvensis L.)

Splinuta (Solidago virgaurea L.)

Papadia officinale

Web.)

(Taraxacum

Vasc alb (Viscum album L.)

Patlagina (Plantago major L.)

Zmeur (Rubus idaeus L.)

Patlagind  1ngustd  (Polantago

lanceolata L.)

Sangeric (Sanguisorba officinalis

L.)

Pelin (Artemisia absinthium L.)

Brandusa (Colchicum autumnale

L)

Pir (Agropyron repens L.)

Salvie alba (Lavathera thuringiaca

L.)

Podbal (Tussilago farfara L.)

Drobita (Genista tinctoria L.)

Pojarnita (Hypericum perforatum
L.)

Roinita(melissa officinalis L.)

Porumbar (Prunus spinosa L.)

Ciocul berzei (Geranium

sanguineum L.)

Romanita (Matricaria recutita L.)

Vinarita (Asperula odorata L.)

Salvie (Salvia officinalis L.)

Rodu pamantului (Arum

Scaricea (Polemonium coeruleum
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maculatum L.)

L)

Turita (Agrimonia eupatoria L.)

Siminok (Helichrysum arenarium
L)

Leurda (Allium ursinum L.)

Sovarf (Origanum vulgare L.)

Rotunjoara (Glechoma hederacea

L.)

Sulfina (Melilotus officinalis L.)

Fierea  pamantului  (Erytraea

centaurium L.)

Talpa gastei (Leonurus cardiaca L.)

Aglica (Filipendula hexapetala
Gilib.)

Tatdneasa (Symphytum officinale
L)

Soparlita (Prunella vulgaris L.)

Traista ciobanului (Capsella bursa-

pastoris L.)

Soc (Sambrucus nigra L.)

Urzica mare (Urtica dioica L.)

Macrisul iepurelui (Oxalis

acetosella L.)

Urzica moartd (Lamium album L.)

Verigariu (Rhamnus catharctica
L)

Verbina (Verbena officinalis L.)

Pochivnic (Asarum europaeum L.)

Vetrice (Tanacetum vulgare L.)

Ghizdei (Lotus corniculatus L.)

Volbura (Convolvulus arvensis L.)

Linarita (Linaria vulgaris L.)

Scai magaresc (Onopordon

acanthium L.)

Grausor (Ficaria verna Huds.)

Laur (Datura stramonium L.)

Afin (Vaccinum myrtillus L.)

Ruscuta (Adonis vernalis L.)

Papalau (Physalis alkekengi L.)

Sparanghel (Asparagus officinalis
L.)

Galbajoara (Lysimachia

nummularia L.)

Mac (Papaver somniferum L.)

Trei frati patati (Viola tricolor L.)

Limba canelui (Cynoglossum

officinale L.)

Coroniste (Coronilla varia L.)

Masalarita (Hyoscyamus niger L.)

Brebenel (Corydalis cava L.)
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Degetel (Digitalis grandiflora
Mill.)

Lacramioare (Convallaria majalis

L)

Odolean (Valeriana officinalis L.)

Mutulica  (Scopolia  carniolica

Jacg.)

Hamei (Humulus lupulus L.)

De padure — 59 (48%)
De stepa — 55 (46%)
Acvatice — 7 (6%)
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Anexa 6. Fotografii

Figura A 6.1. Pregitirea spatiului pentru demararea ritualului de desfacere

-x
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Figura A 6.3. Secvente din ritualul descantatului ,,de speriet”

Figura A 6.4. Ritualul simbolic al trecerii prin rug (Sursa: Transilvania, 2012, nr. 11-12).
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Figura A 6.5. Descantatul unul copil ,,de speriet” (reactualizarea ritualului)

Figura A 6.6. Descantatul ,,de deochi” — secventi de ritual
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Figurura A 6.7. Imaginea unei descantitoare din s. Cornova. Fotografia este facuta in anul
1931 de catre D. Gusti (sursa: http://www.cooperativag.ro/cornova-basarabia-la-13-ani-de-
la-unirea-cu-romania-portret-sanitar-ii/)

Figurura A 6.8. Planta numita Masdaldrita — este considerata ca are deosebite puteri
malefice (probabil datorita proprietatilor halucinogene)
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Figurura A 6.8. Planta-panacee Rostopasca — este aplicata pentru tratamentul multor boli
(potrivit cunostintelor populare)

Figurura A 6.9. Ritualul simbolic de spalare (secvente de hidroterapie populara pentru a
trata bolile de piele). Fotografie facuta de o echipa de etnografi condusa de profesorul D.
Gusti, in satul Dragus din Tara Fagarasului (sursa:
http://lapasprintarafagarasului.blogspot.com/2011/01/vraciul-din-dragus.html:)
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Figurura A 6.9.1. Secvente de diagnostic popular. Fotografie facuta de echipa de etnografi
condusi de profesorul D. Gusti, in satul Driagus din Tara Fagarasului (aceeasi sursa ca si la
Fig. 6.9)

Muzaul !‘A:E_,-)
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Figurura A 6.9.2. Ritualul simbolic de trecere printre picioarele mamei, ca o imitatie a unei
noi nasteri (aceeasi sursa ca si la Fig. 6.9)

“DUALIRTE QUITEY "
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Figurura A 6.9.3. Tratarea cu apa descantata (aceeam sursa ca s1 la Fig. 6 9)
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Figurura A 6.10. Secvente ce relateaza despre igiena copilului (sursa:
http://www.imagini.ha-ha.ro/vechi.php?pagina=14)
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Figurura A 6.10.1. Igiena exteriorului unei locuinte rurale de la sf. sec. XIX (aceeasi sursa
ca si la Fig. 6.10)

Figurura A 6.10.2. Igiena interiorului unei locuinterurale de la sf. sec. XIX (aceeasi sursa
ca si Fig. A6.10)




DECLARATIE PRIVIND ASUMAREA RASPUNDERII

Subsemnata, Natalia Gradinaru, declar pe propria raspundere ca materialele prezentate
in teza de doctorat, se refera la propriile activitati si realizari de cercetare stiintifica, in caz
contrar imi asum responsabilitatea sa suport consecintele in conformitate cu legislatia in

vigoare a Republicii Moldova.

Data

Semnatura Natalia GRADINARU

200



CURRICULUM VITAE

GRADINARU NATALIA
nascuta la 31.12.1979, or. Chisinau, Republica Moldova

Contacte:

serviciu: str. Stefan cel Mare 1, ASM; tel: 22 270610
domiciliu: str. lazului 4/1, ap.71; tel.: 22 436785
email: gradinarunatalia23@gmail.com

GSM: +(373) 78865995;

FORMARE:

2002-2005 — studii de doctorat, Institutul de Arheologie si Etnografie al ASM
1997-2002 — Facultatea Istorie si Etnopedagogie, UPS ,,I.Creanga”

EXPERIENTA PROFESIONALA:

2005 - prezent, Chisindu, ASM, Intitutul Patrimoniului Cultural

Pozitie: cercetator stiintific

Realizari: rezultatele cercetarilor sunt publicate in lucrari stiintifice;

2007-2008, Chisindu, UPS ,,I. Creanga”

Pozitie: lector

Responsabilitéti: predarea si evaluarea cunostintelor studentilor, Intocmirea programei pentru
cursul predat.

2004-2005, Chisinau, Institutul ,,Perspectiva-Int”, Liceul ,,Perspectiva”

Pozitie: lector; profesor de istorie; diriginte

Responsabilitati: aplicarea principiilor didactice in transmiterea si evaluarea cunostintelor la
cursurile ,,Istoria universald” si ,,Istoria romanilor”; intocmirea programelor analitice §i
alcatuirea planurilor orelor in baza curricumului (clasele 10 - 12).

2002-2004, Chisinau, Liceul teoretic ,,Tudor Vladimirescu”

Pozitie: profesor; diriginte

Responsabilitati: efectuarea lucrului instructiv-eductiv; aplicarea principiilor didactice in
transmiterea si evaluarea cunostintelor la cursurile ,,Istoria universala” si ,,Istoria
romanilor”(clasele 6 - 10).

ACTIVITATE STIINTIFICA
Specializata in etnologie. Sfera intereselor stiintifice tine de: medicina populara (metode multiple

de vindecare populard, rolul si statutul lecuitorului in comunitatile traditionale, igiena din
comunitatile rurale, metode neconventionale de tratament si substratul empiric al acestora etc.) si
resorturile mentale legate de aceasta; valente terapeutice ale portului popular; imagini si
cunostinte despre om. Rezultatele stiintifice sunt expuse 1n 15 publicatii stiintifice si de
popularizare a stiintei.

Participantd la diverse proiecte stiintifice: Proiect Institutional 06.410.012F. Arheologia si
procesele etnoculturale in spatiul Carpato-Nistrean (din preistorie pana in prezent) (2006—
2010); Proiect pentru tineri cercetatori 07.410.01 INDF. Situatia actuald si perspectivele
tineretului  din zona rurald. Studiu etnocultural-sociologic  (2007-2008); Proiect

201



interinstitutional Elaborarea Registrului National al Patrimoniului Cultural Imaterial al

Republicii Moldova in acord cu prevederile Conventiei UNESCO privind salvgardarea
patrimoniului cultural imaterial (2010-2011); Proiect Institutional 11.817.07.20F. Dimensiunea
europeand a patrimoniului etnografic al Republicii Moldova (2011-2014).

Membru al Colegiului de redactie al ,,Revistei de Etnologie si Culturologie” (2012-2015).

PUBLICATII STIINTIFICE

1. Igiena populara in Basarbia, Rezumate. Conferinta tinerilor cercetatori din Moldova,
Chisinau 2004, p. 83;

2. Fitoterapia populara in Basarabia la sfarsitul sec.XIX — inc.sec.XX, Rezumate. Conferinta
tinerilor cercetatori din Moldova, Chisinau 2004, p. 126;

3. Hapoownas meouyuna Kax UCMOYHUK U3VHeHUs KYabmypvl, DTHOTpa(pUYECKHii MUCTOYHUK,
Martepuansl Tperbux Cankt- [letepOyprckux DTHorpaduueckux ureHui, Cankr-Iletepoypr
2004, c. 322-324,

4. Statutul si rolul lecuitorului in spatiul spiritual al comunitdtii rurale basarabene. In: Revista
de Etnografie, N1, Chisinau 2005, p. 167,

5. Problema tratamentului cu plante medicinale in Basarabia. In: Buletin Stiintific. Revistd de
Etnografie, Stiintele Naturii si Muzeologie, V 3. MNEIN. Chisinau 2005;

6. Aspectul omului sdndtos in mentalitatea populard. In: DTHOrpaduUecKre HCCIEOBAHMS B
Pecny6niuke Monnosa. Mcropus u coBpemenHocts, Kummaes 2006, p. 517.

7. Scrisul — finalitate terapeuticd. In: Revista de Etnologie si Culturologie, Nr.1, Chisinau 2006,
p. 267.

8. Sincretismul magico-religios in medicina populard. In: Revista de Etnologie si Culturologie,
vol. 3, Chisinau, 2008, p. 77-82.

9. Alimentatia traditionald ca metodi de profilaxie si tratament. In: Revista de Etnologie si
Culturologie, vol. X1 - XII. Chisinau, 2012, p. 109-113.

10. Cunostinte, practice, reprezentdri si simboluri despre om, naturd si cosmos. In: Registru
national al patrimoniului cultural immaterial din RM, Chisinau 2012, p 74-80.

11. Sacroterapia — concept al culturii populare. In: Revista de Etnologie si Culturologie, vol.
X1 - XTIV, Chisinau, 2013, p. 211-215.

12. Codul simbolic ustensial in terapeutica populard. In: Rezumatele comunicarilor conferintei
stiintifice cu participare internationald ,,Probleme actuale ale arheologiei, etnologiei si studiul
artelor”, Editia a VI-a, Chisinau, 201, p. 63-64.

13. Valentele terapeutice ale costumului popular. In: Creativitate, Tehnologie, Marketing. Al 111-
lea simpozion international, 31 octombrie — 1 noiembrie. Culegere de articole. Chisinau:
Universitatea Tehnica a Moldovei, Facultatea Industrie Usoara, 2014, p. 67-71.

APTITUDINI:

Limbi straine: Rusa avansat, franceza-bine, engleza-incepator (A 1.1, A 1.2)
Calculatoare: MS Office (Excel avansat), Windows, MS Access, Power Point

202



