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Rezumat. Articolul exploreaza, dintr-o perspectiva interdisciplinara, dimensiunea
demonologica a strigoilor in imaginarul popular romdnesc, concentrandu-se asupra
modului in care acestia sunt integrati in practicile magico-terapeutice traditionale,
in special prin intermediul descantecelor. Studiul evidentiaza modul in care figura
strigoiului, entitate liminald situata intre viatd §i moarte, este perceputd ca sursd
principald a suferintei fizice si spirituale, activand in contexte de vulnerabilitate
individuala sau ruptura simbolica intre planul sacru si cel profan. Se analizeaza
etiologia populara a unor afectiuni asociate interventiei malefice a strigoilor sau
moroilor. Descdntecele functioneazda nu doar ca acte de exorcizare, ci si ca forme de
restabilire a ordinii cosmice, implicand formule verbale performative, gesturi rituale si
recuzitd cu incarcdaturd apotropaicd.

Cuvinte-cheie: strigoi, descdntec, terapie populara, demonologie, antropologie
culturala, boli magice, patrimoniu oral.

Demonology and Folk Healing: the Presence of Strigoi
in Traditional Romanian Incantations

Abstract. The article explores, from an interdisciplinary perspective, the
demonological dimension of strigoi in Romanian folk imagination, focusing on the
ways in which these entities are integrated into traditional magical-healing practices,
especially through incantations (descdntece). The study highlights how the figure of the
strigoi, a liminal entity situated between life and death, is perceived as a primary source
of both physical and spiritual suffering, acting in contexts of individual vulnerability or
symbolic rupture between the sacred and the profane. The popular etiology of several
ailments associated with the malevolent intervention of strigoi or moroi is examined.
Incantations function not only as acts of exorcism, but also as ritual forms of cosmic
reordering, involving performative verbal formulas, ritual gestures, and paraphernalia
imbued with apotropaic significance.

Keywords: strigoi, incantation, folk healing, demonology, cultural anthropology,
magical diseases, oral heritage.
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Inca din zorii civilizatiei, omenirea s-a confruntat cu problema raului, cautind
modalitati de a-l infrunta, evita sau neutraliza. Miturile, religiile si folclorul
diferitelor culturi oferd o paletd vasta de explicatii si practici ritualice menite sa
inteleagd si sa gestioneze fortele intunecate care ameninta echilibrul existential. De
la divinitatile malefice ale religiilor politeiste pand la figura Satanei (Diavolului/
Dracului) din monoteismul crestin, personificérile raului reflecta atat temerile si
angoasele colective, cét si nevoia de a atribui o cauza supranaturald suferintei si
evenimentelor nefaste. Demonii, in calitate de agenti ai raului, sunt perceputi ca
fiind responsabili pentru boli, calamitéti si tulburari sociale sau individuale, dar si
ca entititi ce testeaza credinta si integritatea morald a oamenilor. In acest context,
descantecele traditionale romanesti pot fi analizate ca forme de terapie populara,
avand rolul de a contracara influentele malefice ale entitatilor demonice si de
a restabili armonia si sandtatea comunitara sau individuala.

Demonologia bolii in folclorul roméanesc. Analizand specificul si valoarea
fapturilor iatromitice — entitati mitologice ce intruchipeaza diferite boli —in cadrul
mitologiei romanesti, exegetul Romulus Vulcanescu porneste de la premisele
medicinii magice, potrivit careia boala este perceputa ca ,,0 tulburare partiala sau
totala a corpului unei fapturi pamantesti, datoritd unor forte supranaturale, unui
demon sau semidivinitdti, daca nu chiar divinitate rea, dar si bund, in anumite
scopuri” (Vulcanescu, 1987, p. 316). Atat medicina magica, cat si folclorul medical
clasificd bolile in functie de ,,structura biopatogenica a acestor fapturi” (ibidem)
stabilind trei mari categorii: boli ale plantelor, ale animale si ale oamenilor.

In continuare, ne vom referi la maladiile de origine magico-mitica, care
afecteaza atat oamenii, cat si animalele, provocate de strigoi, moroi, pricolici,
tricolici si varcolaci — entitati demonice care pot lua forma unor animale (,,strigoi
intrupati in animale”, ,,sub alte Infatisari, cum ar fi iezi, pisici, cdini, purcei,
sobolani, ogari, lupi s.a.”) (Pamfile, 1916, p. 146; cf. Muslea, Birlea, 2010,
pp. 220-221).

Printre cercetatorii care au studiat aceste manifestari demonologice se numara
Mihail Canianu, care, in studiul Din psichologia poporana: Descantece, farmece
si vraji (1893), ofera o analiza monografica a doua dintre cele mai frecvente boli
considerate a fi provocate de oameni sau de entitati demonice: deochiul si faptul.
Studiul sau include credinte, superstitii, practici magice, metode preventive si
texte de terapie populara.

Charles Laugier, in Contributiuni la etnografia medicala a Olteniei, examineaza
credintele legate de oameni-moroi si animale-moroi (Laugier, 1925, pp. 39-41),
precum si bolile atribuite acestor fiinte malefice: trecatura (gastroenterita)
(ibidem, p. 84), deochi (manifestat prin indispozitii si dureri de cap) (ibidem,
p. 116). De asemenea, analizeazd metodele de terapie populara folosite pentru
contracararea acestor maladii — de exemplu, tratarea afectiunii /uatul din vant
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(nevralgii) (ibidem, p. 84) cu ajutorul ,,gdinatilor de strigoi” sau utilizarea unor
descantece 1n care sunt invocati strigoii si moroii pentru vindecarea deochiului
(ibidem, pp. 114, 116).

Ion-Aurel Candrea, in lucrarea Folclorul medical romdan comparat. Privire
generala. Medicina magica (1947; ed. revazuta 1999), abordeazd in mod
sistematic tematica demonilor care provoaca boli, originile acestora, vindecarea
prin practici magice si transferul ritualic al bolilor de la om la animal.

Antoaneta Olteanu, in Ipostaze ale maleficului in medicina magica (1998),
investigheazd genealogia demonilor specifici anumitor boli, tipurile de afectiuni
provocate de acestia si repertoriul ritualic asociat tratamentelor magice. Camelia
Burghele, in studiul /n numele magiei terapeutice (2000), se concentreaza asupra
dimensiunii hermeneutice a actului terapeutic in contextual medierii culturale
prin descantat. Intr-un capitol distinct, autoarea analizeaza bolile provocate
de strigoi care afecteaza animalele, precum furtul de mana, oferind totodata
o interpretare detaliatd a practicilor de contracarare si a descantecelor specifice
acestora (Burghele, 2000, pp. 155-173) s.a.

Strigoiul in imaginarul traditional. In imaginarul traditional romanesc,
strigoiul este conceput fie ca sufletul nelinistit al unui mort ,,cu pacate”, fie ca
persoana nascuta ,,cu o tichie sau caitd pe cap” sau avand ,,sira spindrii prelungita
in forma de coada, nu prea lunga, acoperita cu par” (Candrea, 1944, p. 147). Se
crede cd acesta pardseste trupul in timpul noptii si devine agent al dezechilibrului
cosmic si social, aducand boala oamenilor prin sleirea sangelui si a puterii vitale,
omorand copiii, stricand casatoriile si secand laptele vitelor sau seva plantelor
(Ciausanu, 1914, p. 99; Candrea, 1944, p. 147). Astfel, invocarea lui este
aproape inseparabila de arsenalul descantator — usturoi, busuioc, apa sfintita, apa
neinceputd, fir rosu, cutit de fier — si de cuvantul performativ capabil sa ,,lege”
sau sa ,,dezlege”.

Desi o parte a cercetdtorilor (mitologi, etnologi, folcloristi) insistd asupra
distinctiilor dintre diferitele categorii de demoni funerari sau demoni arhetipali
ai mortii, in mentalitatea populard aceste spirite sunt frecvent reunite sub
denumirea generica de strigoi. Denumirile variaza insd in functie de regiune:
moroi sau muroi (in Mehedinti, Ardeal, Muntenia, Oltenia — Pamfile, 1916,
p. 127), muroni (strigoi de vaci, in Ardeal — Muslea, Birlea, 2010, p. 223),
strigoni, strigoane (Banat — Marian, 1901, 111, p. 95), strdgi (Ardeal), strigi, stragi
(Muntenia — Muslea, Birlea, 2010, p. 223; Pamfile, 1914, p. 130), siscoi (in unele
zone ale Transilvaniei — Marian, 1892, p. 418; Ciausanu, 1914, p. 130), varcolac
(in Valcea, comuna Stroesti — Ciausanu, 1914, p. 131), pricolici (in Moldova,
Muntenia, Ardeal, Banat — Muslea, Birlea, 2010, p. 217), tricolici (in Muntenia,
Moldova — ibidem), cel-rau (in Valcea — Ciausanu, 1914, p. 130; Pamfile, 1916,
p. 128), vampir (la megleno-romani si la alte popoare din Peninsula Balcanica:
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sarbi, bulgari, slavii de sud — Papahagi, 1902, I, p. 98) si vidma (in Bucovina si
Moldova, sub influenta slava — Pamfile, 1916, p. 129; Niculita-Voronca, 1998, II,
p. 238; Gorovei, 1931, p. 55; Pavelescu, 1944, p. 20).

Totusi, exista In folclor si opinii divergente privind identitatea acestor spirite.
In Bucovina, de exemplu, unii informatori sustin ci ,,pocitura rea n-o di Strigoiul,
ci Moroiul” (Pamfile, 1916, p. 129), iar in alte zone se considera ca ,,Strigoiul
se preface in ogar, in lup, iar Moroiul in musca” (ibidem). De asemenea, tot in
Bucovina, se crede 1n existenta unor jumatati de Strigoaice, considerate ucenice
ale Strigoaicelor adevarate, cu functie funesta: ele ,,fac pe ursitd” si provoaca
moartea oamenilor (ibidem).

In interpretarea folcloristului Tudor Pamfile, aceste diferentieri regionale
sunt sporadice si nu afecteazd substantial delimitarea celor doua forme
esentiale sub care apare spiritul malefic: strigoiul viu (om-strigoi) si strigoiul
mort (revenantul, mort-strigoi).

Nasterea si recunoasterea strigoilor. Nasterea sau aparitia strigoilor este
perceputa, In mentalitatea traditionald, ca fiind conditionatd de semne sacre
sau impuritdti rituale. Conform credintei populare, o persoand poate deveni
strigoi fie prin transformare, fie prin nastere cu un astfel de ,,blestem”, semnalat
printr-un semn corporal distinctiv — precum cdita sau tichia (chitia), numita si
tichia varcolacului (Muslea, Birlea, 2010, p. 234), camasa ori cdaciula de piele
(Pamfile, 1916, p. 130), ,,0 piele rosie” pe cap (Muslea, Birlea, 2010, p. 224), ori
o formatiune anatomica neobisnuitd, ca o ,,5ird a spinarii prelungita in forma de
coada scurtd si paroasda” (Antonescu, 2016, p. 635), denumita regional costros
(Pamfile, 1916, p. 133; Niculita-Voronca, 1998, II, p. 238). Se credea ca aceasta
,coada” se dilata la caldura si confera fiintei putere: ,,ea ii poarta si tot ea ii Tnvie”
(Pamfile, 1916, p. 133) sau ,la Inceput [e] mai micd, apoi mai mare”, apoi in
crestere, este asemanatoare cu cea a unor animale ,,ca de cdine”, ,,ca de mata”,
»cade maimuta”, ,,ca de oaie”, ,,ca de miel fatat de curand” (Muslea, Barlea, 2010,
p. 225). In alte relatiri, aceasti ,,coadd” nu este un semn congenital, ci rezultatul
unei fapte reprobabile: dacd o femeie gravida furd un obiect si il ascunde la
spate, copilul ei se va naste cu coada si va deveni strigoi (ibidem, p. 393). Pentru
a preveni metamorfoza intr-un strigoi, coada era taiatd imediat dupa nastere,
uneori cu o moneda de micad valoare, si depusd in sicriu: ,,copilul nou-ndscut
cu coadd nu se face strigoi, daca i-o taie cu o pardluta mica”, desi uneori, ,,daca
moare la taierea cozii, se face strigoi” (ibidem, p. 235).

Alte semne de nastere includ chelia in crestet sau prezenta a doud inimi, dintre
care doar ,,cea bund” moare, In timp ce cealaltd continud sa sustind viata postuma
a strigoiului (Pamfile, 1916, p. 169). Descrierile populare il infatiseaza pe strigoi
avand ,,picioare de cal, maini paroase si o gura larga ca de capcaun” (Candrea,
1944, p. 148). Nasterea unui astfel de copil era, potrivit traditiei, conditionata de
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contexte necurate: dacad o femeie iese noaptea afara cu capul descoperit, ,,atunci,
Satana vine si-1 pune pe cap o chitie rosie, cum si-o are pe a sa, iar la soroc,
face ca sd nasca copilul cu chitia de Strigoiu” (Pamfile, 1916, p. 130) sau fiind
insdrcinatd bea apa necurata, amestecata cu ,,bale diavolesti” (ibidem; Candrea,
1944, p. 148). De asemenea, strigoi pot deveni, conform credintei populare:
copiii nascuti ,,din ucigasi sau din fermecatori” (Candrea, 1944, p. 148), din
relatii incestuoase: ,,din var cu vard sau din alte rude de aproape” (ibidem), din
,»parinti care nu cred in Dumnezeu, din oameni cu ochii rai, din oameni si femeile
cu nasul si obrazul rosu, din oameni care au facut multe rautati”, ,,din barbati
care se nasc acoperiti cu par’’; ,,copiii pierduti”; ,,copiii intorsi de la tata”; ,,copiii
zamisliti spre sau intr-o sarbatoare mare” (Muslea, Birlea, 2010, p. 224); copiii
care ,,plang in pantecele mamei lor” (ibidem, p. 234); copiii schimbati de strigoi
la leagan (Candrea, 1944, p. 148); copiii cu semne deosebite (muscati de tantar
in noaptea de Sfantul Gheorghe sau al saptelea nascut de acelasi sex), dar si cu
fapte morale grave (juramant stramb, suflet rau, legaturi cu Diavolul) (Pamfile,
1916, pp.131-132) etc.

In cazul nasterii unui copil cu cdifd sau tichie, moasele interveneau imediat
cu gesturi apotropaice: indepartau aceastd membrana, o rupeau si o ascundeau,
prevenind astfel dezvoltarea ulterioara a copilului ca strigoi. Daca tichia nu era
indepartatd, copilul risca sa o inghita si sd moara (Muslea, Birlea, 2010, p. 224).
In schimb, tichia nu era aruncati, ci era ingropati sau uscati si pastrata, fiind
utilizata ulterior in descantece (ibidem, p. 225), mai ales impotriva deochiului:
,mamele deci, o strang, o usuca, si cand au copii deocheati, rup cate o bucatica
dintr-insa, o scuipa si i freaca la buric, ca sa le treacd” (Pamfile, 1916, p. 130).
Este semnificativ faptul ca aceastd marca era expusa public, ritualic: ,,Moasa se
suie cu tichia pe casd si strigad in gura mare, de trei ori, ca aici s-a nascut un strigoi,
si de aici inainte nu mai e strigoi” (Muslea, Birlea, 2010, p. 234), semnaland
o transformare simbolica a raului in bine.

In judetul Teleorman, pentru prevenirea transformarii in strigoi, pielita subtire
care acoperea capul nou-ndscutului era rupta imediat dupa nastere. Dupa scéldat
si infasare, moasa iesea afara cu copilul si rostea un descantec de protectie, menit
sa alunge influentele demonice: ,,Tu, Strigoiule,/ Tu, Strigoaico,/ Tu, leule,/ Tu,
leoaico,/ Tu, deochetorule,/ Tu, deoaeco,/ Acolo sa va duceti,/Acolo sa dormiti.../
Auziti, lume, s-a nascut un /up pe pamant! Nu e lup s@ manance lumea, ci
e lup sd munceasca si sa aiba triste de ea” (Pamfile, 1916, p. 130-131). Prin acest
ritual performativ, copilul era eliberat de soarta unui strigoi, iar fortele malefice
erau convertite intr-o energie benefica pentru casa. Astfel, strigoiul strigat putea
deveni o sursi de ,,spor la toate” (ibidem, p. 131). In unele traditii, copilul nascut
»in cdmasd” este considerat norocos, capabil sa ,,vada comorile”. in studiul
sau, Antoaneta Olteanu evidentiazd semnificatia demonica si initiatica a cditei,
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valorificatd la maturitatea purtatorului, care poate deveni strigoi sau solomonar
— individ inzestrat cu puteri magice (Olteanu, 1998, p. 36): ,,Cand sunt mari,
strigoii 1si pun cdita cu care s-au nascut si nu-i poate vedea nimeni” (Muslea,
Birlea, 2010, p. 225). Similar, solomonarii se nasc ,,intr-o camasa de piele”, pe
care parintii lor o ingroapa, iar la maturitate o dezgroapd, o imbraca si capata
astfel puterea de a subordona vazduhul si balaurii (Candrea, 1947, p. 104; apud:
Olteanu, 1998, p. 36).

In traditia populard romaneasci, moasa nu este perceputi doar ca o asistenta
la nastere, ci ca o figurd semi-sacrald, de tip ursitoare, care marcheaza destinul
copilului inca din primele clipe ale vietii. Rolul sau devine deosebit de important
in cazurile in care pruncul se naste cu cdaita, semn al predestindrii strigoiesti.
Moasa nu doar recunoaste aceasta marca, ci o activeaza simbolic: ,,pune” copilul
strigoi peste animale, alimente sau obiecte, iar ruperea cditei nu este permisa
inainte de rostirea unui verdict de soarti. In unele cazuri, copilul este ,,ridicat” de
moasa la rangul de strigoaica specializata, fiind desemnat, de pilda, ,,de lapte”,
»de furca”, ,.de sapd”, ,,de secere” sau ,,de maturd” (Marian, 1901, III, p. 95; cf.
Pamfile, 1916, p. 131). In alte situatii, copilul este legat definitiv de obiectul pe
care a fost aruncata caifa, obiect ce devine astfel tinta predilectd a actiunii sale
malefice: ,,Pe ce lucru 1i sparge moasa cdciula, pe ce va arunca-o intaiu, pe acel
lucru e acel om Strigoiu” (Pamfile, 1916, p. 142). Totodata, in unele viziuni,
moasa nu are puterea de a schimba destinul, ci doar de a-1 recunoaste si de a-1
formula: ea nu poate Indeparta caita pana nu enunta verbal soarta copilului — fie
ca noroc, fie ca nenoroc (Muslea, Birlea, 2010, p. 224).

La maturitate, aceste spirite malefice pot fi recunoscute atat prin semne fizice
si comportamentale, cat si prin efectele indirecte asupra comunitatii. Printre
trasaturile distinctive se numadra: chelia in crestetul capului, prezenta unei cozi
paroase, pozitia Imbinatd a sprancenelor — semn revelator pentru moroi, strigoi
si varcolaci (Candrea, 1944, p. 41; cf. Marian, 1892, p. 352; Ciausanu, 1914,
pp. 249, 256; Canianu, 1893, p. 117). Nu intamplator, in multe traditii
est-europene, persoanele cu sprancenele unite erau considerate periculoase, fiind
asociate cu ,,darul funest de a deochea” (Candrea, 1944, p. 41).

Avand aversiune fata de plantele si obiectele sacre precum usturoiul, busuiocul,
leusteanul, maciesul, iedera, urzica, ceapa si tdmaia, strigoii evitd aceste simboluri
de protectie ritualicd. Se spune ca dorm afara in ajunul Sfantului Andrei (Pamfile,
1916, p. 133) si pot fi vazuti doar de gemeni, pana la varsta de sapte ani — dar
acestia nu au voie sa vorbeasca despre ce vad (ibidem).

Prezenta unui strigoi intr-o comunitate poate fi dedusa si prin semne
meteorologice neobisnuite, cum ar fi ploaia cu soare, grindina sau seceta,
toate interpretate drept manifestari ale influentei malefice a acestuia asupra
naturii (ibidem).
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Identitatea unei strigoaice poate fi descoperitd, potrivit traditiei, in ziua de
Pasti, printr-un ritual magic ce implicd un sarpe decapitat si trei fire de usturoi
purtate 1n san, in biserica (ibidem, pp. 133-134). De asemenea, in Lunea Pastilor,
strigoaicele ar putea fi zarite traversand podurile (ibidem, p. 134) — o imagine
simbolica a trecerii dintre lumi.

In esentd, credinta in strigoi exprimd o frica arhaica fatd de orice ruptura
de la ordinea fireascd si sacrd a lumii, reflectaind angoasa colectiva fatd de
contaminarea universului celor vii cu fortele haotice ale mortilor netmpacati si
nesupusi randuielilor cosmice.

Strigoii morti si contaminarea post-mortem. In credintele populare
romanesti, strigoii nu provin exclusiv dintre cei considerati malefici Tnca din
timpul vietii, ci pot aparea si dintre mortii obisnuiti, in special daca nu sunt
respectate anumite rituri funerare si precautii de naturd magicd sau religioasa
(Rotaru, Ghinoiu, 2001, p. 40; Muslea, Birlea, 2010, pp. 233-244). Sunt
considerati susceptibili de a se transforma 1n strigoi copiii morti nebotezati —
care, in alte variante, pot deveni moroi' sau varcolaci’) —, cei care au savarsit
rau in timpul vietii, precum si cei morti in imprejurdri neasteptate sau violente:
spanzurati, inecati, impuscati ori cazuti subit. De asemenea, bolnavii care mor
nevegheati sau ale caror trupuri sunt atinse de animale ori pasari imediat dupa
deces sunt considerati expusi contaminarii cu forte demonice (Pamfile, 1916,
p. 135; Muslea, Birlea, 2010, pp. 233-234; Rotaru, Ghinoiu, 2001, p. 16). Paza
mortului — privegherea — joaca un rol esential in acest context, fiind menita sa
prevind intrarea Duhului Rau (Diavolul) in trupul lipsit de aparare, ceea ce ar
conduce la reanimarea lui sub forma unui strigoi.

Pentru a evita aceastd metamorfoza post-mortem, se recurge la o serie de
practici magico-rituale cu rol apotropaic: se pune o secera sau un cutit si un
inel pe pieptul mortului, se fixeaza legatura de la picioare pentru a-i restrictiona
migcarea, se evitd cu strictete trecerea animalelor pe sub dric (carul funerar),
iar la masa de pomenire nu se oferd drept ofrandd un cocos — considerat
potentator al transformarii (Pamfile, 1916, p. 136). In cazul in care defunctul are
un frate suferind de epilepsie sau de o altd afectiune psihica (numit ,,Junatec”),
acesta trebuie sa verse vin in sicriu sau sd paseasca de trei ori peste mormant,
pentru a nu fi devorat de spiritul strigoiului (ibidem).

Printre semnele care trddeaza faptul ca un mort s-a transformat in strigoi
se numara roseata accentuatd a nasului — interpretata ca dovada ca dracul i-a

,Moroiul se face din copii nebotezati, nascuti morti sau pierduti si ingropati” (Ropcea; inf.
Elena Braha. Niculita-Voronca, 1998, 1, p. 415).

,in Ardeal, spun ca varcolacii se fac din copii nebotezati si mananca soarele si luna” (Mahala,
inf. Dochita Hurghis. Niculita-Voronca, 1998, I, p. 416).
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supt sangele, ocolind insa ochii, simbol al sufletului (ibidem). Se mai crede ca,
in anumite cazuri, sufletele acestor strigoi pot reveni sub forma reincarnatd in
oameni vii, trdind printre ceilalti fara a fi recunoscuti, cu exceptia cainilor sau
a celor nascuti inainte de perioada pascald, despre care se spune ca ii pot
identifica si chiar provoca moartea lor definitiva (ibidem, pp. 136-137). Frica
de contaminare cu necurdtia mortii este reflectata intr-un complex de interdictii,
ritualuri si masuri preventive, menite sd protejeze echilibrul comunitar si sa
impiedice reintoarcerea celor care nu si-au gasit linistea.

Fluturii funebri — strigile. In descantecele traditionale pentru boala
numita ,,strigd” — afectiune ce vizeaza cu precadere copiii mici — termenul
,strigd” desemneaza, in esentd, o entitate demonica asociata strigoilor sau
altor spirite considerate responsabile de suptul sangelui si de slabirea vitala
a copilului. In imaginarul popular, se crede cd sufletul omului transformat
in strigoi, dupa moarte, se poate metamorfoza intr-o insectd nocturna,
recunoscutd sub diferite denumiri locale: strigoies, striga, cap de mort,
cap de moarte, capul mortilor, fluturul mortii, suflet de strigoi, iar in zona
aromanilor si megleno-romanilor — sfinx, friguri sau hiavra (Marian, 1903,
pp. 268-269; Pamfile, 1916, p. 137; Papahagi, 1902, II, p. 80).

In regiunea Valcea, de exemplu, se pastreazi credinta ca fluturele mortii
sau striga — un fluture mare, alb-géalbui — este, in realitate, un strigoi care vine
sd sugd sangele oamenilor, in special al copiilor nenascuti. Pentru a proteja
pruncul, femeile insdrcinate obisnuiau sd prinda acest fluture de viu si sa-1
infigd Intr-o grinda a casei, gest ritual menit sd alunge pericolul (Ciausanu,
1914, p. 183). In alte relatari, spiridusii sunt asociati cu forma fluturelui, iar
strigoii-metamorfozati pot patrunde in inima oamenilor, provocand moartea
printr-un atac subtil, invizibil.

Fluturele de noapte — striga — devine astfel o manifestare simbolicd si
mitologica a strigoilor, legata totodatd de semnificatii lingvistice si culturale.
Prezenta lui intr-o gospodarie este consideratd un semn de rau augur, aducator
de moarte iminenta. Se afirma cd atingerea aripilor sale provoaca o senzatie de
arsurd intensa, urmatd uneori de orbire, iar mugcatura sa — o imagine hiperbolizata
a maleficului — este considerata letala, fara leac. Totodatd, fluturele mortii este
utilizat in cadrul practicilor magico-terapeutice de catre descantatoare pentru
a combate efectele produse de strigoi si moroi. Un element conex al imaginarului
malefic il reprezinta omizile strigoiului, cunoscute sub numele de fapt sau fapti.
In traditia populard, acestea sunt viermi mari, biltati, cu un corn in frunte,
folositi de vrajitoare pentru a provoca boala numita fapt (Radulescu-Codin, 1901,
p. 31), care se manifesta fie extern (pete rosii, ulceratii dureroase), fie intern, prin
aparitia unei omizi in stomac, ce roade organele bolnavului (Marian, 1903, pp.
272-273). Remediile populare contra acestei boli includ utilizarea unor plante
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sacralizate, precum Buruiana faptului (ibidem, p. 273) si Busuiocul fetelor
(Muslea, Birlea, 2010, p. 464), a argintului viu (ibidem, p. 465; Canianu, 1893,
p. 157), a Bordturii de Striga (,,0 ciuperca roscata”) (Marian, 1903, p. 271) si
a descantecelor specifice: de strigoi, de strigi, de desfacut, de fapt (Marian, 1893,
pp- 197-228; Marian, 1886, pp. 118-124; Canianu, 1893, pp. 152, 167-168; Cires,
Berdan, 1982, pp. 272-279; Candrea, 1944, pp. 174-175, 177-178).

Studiul etnologului Mihail Canianu, Din psichologia poporana: Descintece,
farmece si vraji (1893), ofera o sinteza remarcabild asupra acestor practici,
cuprinzand unul dintre cele mai ample descantece de fapt, alcatuit din 398 de
versuri (Harlau — Botosani — Romania; inf. Ancuta Cojocaru. Cf. Canianu, 1893,
pp. 159-164). Analizand structura acestor texte, cercetatoarea Ana Graur remarca
amploarea narativd si poeticd a formulelor terapeutice, apreciindu-le drept
prototipuri canonice ale descantecului romanesc (Graur, 2004, p. 74).

Un alt aspect mitico-funerar este legat de prezenta fluturelui in casd, mai
ales a celui care poartd pe aripi un desen asemanator cu un craniu uman. Acolo
unde acesta se instaleazd, se considera ca moartea este iminentd — in special
a unui copil (Marian, 1903, p. 270). In opozitie, existi si o credintd apotropaica
(Ciulnita — Ialomita — Romania), conform careia fluturele nu trebuie omorat,
intrucat este mesager al lumii de dincolo, ducand apa sufletelor mortilor (ibidem,
p. 270; Gorovei, 1915, p. 117).

Totodata, in credintele populare romanesti, fiecare vrdjitoare ar avea un duh
necurat (strigoi) care, noaptea, paraseste corpul stdpanei sale si ia forma unui
fluture, unei muste, unei broaste raioase, unui curcan, unei ciori sau chiar a unui
lup. In mitologia slava, echivalentul acestui duh — striga sau strzyga — apare sub
forma unui fluture de noapte. Daca este capturat si ars la lumina unei lumanari,
folosind cuvinte magice, vrdjitoarea se va arata dimineata la casa respectiva, cu
o arsurd pe fata si cerdnd sare — semn recunoscut al deconspirarii sale (apud:
Ciausanu, 1914, p. 25).

Afectiunile malefice provocate de strigoi. in imaginarul traditional romanesc,
boala nu este perceputa exclusiv ca un dezechilibru fiziologic, ci, Tn numeroase
cazuri, ca efectul direct al unei agresiuni exercitate de entitdti malefice: ,,in
mintea simplistd a poporului, e inrddacinata credinta ca mai toate boalele sunt
opera nefastd a duhurilor rele” (Candrea, 1944, p. 101). Printre acestea, strigoii
sau moroii ocupa un loc central, fiind considerati demoni ai bolii, ai secatuirii
vitale si ai nenorocului, capabili sa aduca suferinta, slabiciune profunda sau chiar
moarte: ,,Demonii sau duhurile necurate in care s-au incuibat sufletele unor morti
care, sub denumirile de moroi, strigoi, zburatori etc., vin sa chinuiasca oamenii,
pricinuindu-le tot felul de boli si de suferinte” (Candrea, 1947, p. 111). Strigoiul
nu ataca aleatoriu, ci isi alege victimele dintre cei vulnerabili — In special copiii
mici, femeile lauze, persoanele bolnave si slabite ori animalele domestice.
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El actioneaza in momente de criza sau de ruptura simbolicd intre planul sacru si
cel profan, insinudndu-se ca agent al dezechilibrului spiritual si corporal.

Afectiunile atribuite acestor demoni sunt variate, insd au trasdturi
recognoscibile: dureri bruste si inexplicabile, paloare, refuzul alimentatiei,
slabiciune fizicd accentuata, hemoragii, epuizare sau lipsa laptelui la vite. Aceste
simptome sunt adesea identificate in traditia populara prin termeni care, dincolo
de desemnarea unor boli in sens strict medical, reflectd realitati mitico-magice
si sociale profund inrddacinate: izdat, mdncatura, moroi, strigoi, mancarime de
inima, matrice, pocitura, lipitura, fapt, buba, trecatura, inturnat, furatul de mana
etc.

Deochiul: intre etiologie demonologici si terapie rituali. In traditia
romaneasca, deochiul este una dintre cele mai frecvent diagnosticate boli de
origine magicad, atribuitd actiunii unor ,,agenti nocivi imaginari” (Cires, Berdan,
1982, p. XXIV), precum strigoi sau moroi. In judetul Valcea, de pilda, circula
credinta cd persoanele care ,,au puterea magicd de a deochia se fac strigoi sau
moroi” (Ciausanu, 1914, p. 135), ceea ce atesta legatura indisolubila intre deochi si
o genealogie demonica latenta. Manifestarile deochiului sunt descrise n termenii
unei simptomatologii bine fixate Tn imaginarul popular: slabire fizica brusca,
oboseald nejustificata, cascat persistent (Candrea, 1944, p. 56; Canianu, 1893,
p. 117), zgomote in urechi (Canianu, 1893, p. 117), insomnie, plans prelungit la
copii sau dureri inexplicabile de cap ori de inima.

Etiologia populara a bolii este asociatd cu ,,ochiul rau” al unor persoane nascute
cu semne demonice: cu ,,cditd” sau ,,cdmasa”, cu sprancenele imbinate (Ciausanu,
1914, p. 249; Canianu, 1893, p. 117; Marian, 1892, p. 352), cu ochii albi (Marian,
1892, p. 352), verzi’, albastri* sau negri® sau ,,mici si varati in fundul capului”
(Candrea, 1944, p. 42), dar si cu alte particularitati fizice considerate nefiresti:
oameni ,,fard un ochi, pociti, sasi, spani, cu par rosu” (Olteanu, 1998, p. 152).

In mentalitatea traditionala, pericolul decesului provocat de deochi este
real si iminent: daca un bolnav adoarme fara a fi descantat, ,,e expus a muri”
(Canianu, 1893, p. 117). In timpul ritualului de descantec, cascatul descantitoarei

»Fereste-te de omul cu ochii verzi, ca te deoache. — Copacioasa, Gorj” (Gorovei, 1915, p. 96).
Cf. Candrea, 1944, p. 42.

* ,Se crede cd deoache numai oamenii cu ochi albastri, cari sunt nascuti strigoi, adica la
nastere ies cu un fel de tichie pe cap, pe care indata o apuca cu mainele si o trag la gura ca
sd o manance. Mancand acea tichie, raman strigoi toata viata, si deoache orice ar vedea si
ori de ce s-ar mira. — Alimanesti, Olt” (Gorovei, 1915, p. 95). Cf. Canianu, 1893, p. 117;
Candrea, 1944, p. 42.

,»Lipul celui ce (celei ce) deoache este, in trasaturi generice, urmatorul: o fata lunga, osoasa
si slaba, piele oachesa, ochi foarte negri si sprancene imbinate, parul capului negru pacura”
(Ciausanu, 1914, p. 256).
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este interpretat ca un indiciu infailibil al prezentei rdului: ,,semn netagaduit
ca bolnavul e deochiat sau ca are moroi” (Candrea, 1944, p. 56).
Mai mult, intensitatea cdscatului devine indicator al eficacitatii actului magic:
,,Cu cat descantatoarea casca mai mult, cu atat vindecarea bolnavului e mai
sigurd” (ibidem).

Practica terapeutica se structureaza ca un ritual complex, ce imbina componente
verbale cu valoare performativa (formule consacrate, rostite cu forta magicd) si
actiuni gestuale cu functie de exorcizare (stingerea carbunilor in apad neinceputa,
stropirea cu lichidul rezultat, gesturi de Indepartare a raului). Recuzita utilizata —
carbuni, apa neinceputa, paralutd, obiecte rosii sau din fier, usturoi, sare, oase de
caine, pisica ori liliac, scuipat, miere, vin, busuioc, tamaie, floare de bujor etc. —
actioneaza ca suporturi materiale ale sacralitdtii, fiecare purtdnd o Incarcatura
apotropaica specifica (Olteanu, 1998, p. 156; Pamfile, 1916, pp. 164-165; Pamfile,
1914, pp. 128-130; Candrea, 1944, p. 173).

Deochiul nu este perceput ca o dereglare fizica, ci ca o patrundere a raului
in trup prin privire, vorbire sau atingere, iar vindecarea presupune o purificare
simbolica, o reactivare a ordinii divine si un act de restituire a starii de echilibru
originar. Aceastd conceptie se reflectd in structura si simbolismul descantecelor
traditionale. Intr-un descantec din zona Oltului, expresia repetitiva ,,Fugi, deochi,
dintre ochi!” are functie apotropaica si exorcizanta, marcand inceputul unui
proces de alungare a raului, urmatd de imagini poetice de purificare si restaurare:
»Curat si luminat/ Ca steaua-n cer/ Ca roua-n camp” (Ilin-Grozoiu, 2023, p. 25).
Boala este atribuita explicit unor entitati demonice — ,,moroti, strigoi, deochetori”
— care sunt adesea prezentate in perechi de gen (masculin-feminin), potrivit
unei structuri duale a raului: ,,strigoiu cu strigoaica”, ,,moroiu cu moroaica’ etc.
(Cires, Berdan, 1982, p. XXIV), subliniind ideea ca raul nu este aleatoriu, ci are
o logicd internd, o complementaritate a manifestarii. Uneori, spiritele malefice
sunt caracterizate in mod explicit, cu atribute fizice asociate nasterii sub semne
nefaste, ca intr-un descantec din zona Muscelului: ,,De va fi deochiat/ Si suparat/
De om strigoiu/ Si moroiu,/Nascut cu caita-n cap,/ La tata spurcat” (Canianu, 1893,
p. 147). Vindecarea implica un proces de restabilire a stdrii originare, o ,,re-nastere”
simbolica in puritate: ,,Cum Maica Precesta l-a lasat” (Ilin-Grozoiu, 2023,
p.25)°. Aceasta restaurare capata valoare de mediere intre planul uman si cel divin,

¢ Fugi, deochi, dintre ochi!/Fugi, deochi dintre ochi!/ Fugi, deochi dintre ochi!/ Sufletu
in frunte,/ Deocheatu-n munte;/ Muntele crapa,/ lar (cutare) ramase/ Curat si luminat/
Ca steaua-n cer/ Ca roua-n camp./ Linge vidra puisorii/ De frumusei,/ De pistricei,/ Eu
ling pe cutare/ De moroi, de moroaice,/ De lei, de leoaice,/ De strigoi,/ De strigoaice,/
De deochetori, de deocheturoiace/ Cutare sa ramaie/ Curat si luminat/ Cum Maica
Precesta l-a lasat” (AP, 2021; Greci — Olt — Romania; inf. Constanta Tulbea, 65 de ani;
culeg. L.-M. Ilin-Grozoiu).
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fiind invocata In numele unei autoritati sacre — de reguld, divinitatea feminina
protectoare, capabild sa reabiliteze ordinea cosmica: ,,De la mine descdantecul,/
De la Maica Domnului/ Din poarta cerului,/ Sa-i fie leacul” (Canianu, 1983,
p. 148).

In alte variante ale descantecului, provenite din aceleasi arii etnografice,
accentul ritual se muta de pe purificare spre izolarea fortelor malefice. Astfel,
acestea sunt invocate sd se retragd 1n spatii de exil mitic si inaccesibil:
,Sd va incuiatil In pietre, in munti”, ,,Unde cocosii nu cantil Popa nu toacd”
(Ilin-Grozoiu, 2023, p. 25)" indicand o topografic simbolici a marginalului,
a rupturii totale de lumea oamenilor. In zona Doljului, ritualul implici numararea
inversd de la 9 la 1, imediat dupd aruncarea a noud carbuni aprinsi in apa, actiune
ce poate fi interpretata ca o operatiune de anulare treptata a energiei malefice: ,,Fugi
deochi dintre ochi/ Maria sa ramanal Curata si luminata” (ibidem, p. 26)®.

Un alt exemplu de descantec analizat adaugd noi dimensiuni simbolice si
performative practicii de vindecare a deochiului, integrand o ,,dramaturgie” rituala
(inchinarea copilului in patru directii cardinale) si o formula narativa extinsa, n
care entitatile malefice sunt invocate si descrise explicit: ,, Fugiti, moroi cu ochii
verzi/ Cu ochii albastri,/ Cu ochii negri”®. Repetitia cromatica subliniaza ideea
ca forta deochiului nu este dependenta de o culoare anume, ci de energia malefica
a privirii, universalizatd. Tipologia moroiului este continuata printr-o clasificare
temporala: ,, Moroi de noapte,/ Moroi de zi,/ Moroi din cantatul cocosului,/ Din
mijitul zorilor”, ceea ce indica faptul ca actiunea malefica nu este restransa la un
interval fix de timp, ci poate surveni oricand, in afara momentelor de sacralitate
cotidiana care marcheaza inceputul si sfarsitul zilei. Similar exemplului prezentat
anterior, exilul entititilor este figurat mitologic intr-un topos fabulos: ,, /n lunca
lui Crai/ La fata lui Vai”, un spatiu ambiguu, ce aminteste de taramul celalalt

,»Fugiti deochitorilor/ Fugiti plesnitorilor/ Fugiti pociturilor/ Pocitori cu strigoi/ Cu moroi/
Potoliti-va/ Din capul copilului (cutare)/ Si va duceti/ Sa va incuiati/ in pietre/, in munti/ Ca
acolo v-asteapta/ Unde cocosii nu cantd/Popa nu toacd/ Sa ramana copilul (cutare)/ Curat si
luminat/ Ca argintul stracurat/ Cum Dumnezeu I-a lasat” (AP, 2020; Dranic — Dolj — Romania;
inf. Eugenia Raicea, 84 de ani; culeg. L.-M. Ilin-Grozoiu).

,»A luat-o Maria pe carare/ Pe drumul cel mare/ S-a intalnit cu deochetor, cu deochetoare/ Cu
moroi, cu moroaie/ Cu strigoi, cu strigoaie/ Fugi deochi dintre ochi/ Maria sa ramana/ Curata
si luminatd/ Ca argintu strecurat” (AP, 2020; Risipiti — Dolj — Romania; inf. Rodica Mocanu,
62 de ani; culeg. L.-M. Ilin-Grozoiu).

»Fugiti moroi cu ochii verzi/ Cu ochii albastri,/, Cu ochii negri,/ Moroi de noapte,/
Moroi de zi,/ Moroi din cantatul cocosului/ Din mijitul zorilor/ Fugiti de pe capul lui
(cutare)/ Si duceti-va/ In lunca lui Crai/ La fata lui Vai/ Ca acolo vi asteapti/ Mesele
intinse/ Cu faclii aprinse/ Acolo s-au muls vaci rosii/ in strachini rosii/ Si care cum
mancard/ Toti crapard/ Care cum inghitird/ Toti murird/ Si-1 lasara pe cutare/ Curat si
luminat/ Ca argintul strecurat” (AP, 2020; Gangiova — Dolj; inf. Emilia Pétrana, 62 de
ani; culeg. L.-M. Ilin-Grozoiu).
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al lumii, unde realul se dizolvd 1n fantastic. Aici, imaginea meselor intinse
,,Cu ficlii aprinse” si ,vaci rosii/ In strdchini rogii” trimite la un ospat infernal,
o inversiune a ospatului euharistic, in care hrana devine mortala: ,,Si care cum
mdncaral Toti craparal Care cum inghitira/ Toti murira”. Rosul devine un
semn al excesului si al fatalitatii: ceea ce este rosu nu mai hraneste, ci ucide.
Este o pedeapsa simbolicd pentru entititile malefice, atrase si anihilate printr-o
imagine seducatoare, dar distrugatoare, ceea ce oferd un contrapunct dramatic si
spectaculos vindecarii pacientului (ibidem, p. 25).

Culoarea rosie, simbol arhetipal al sangelui, focului si vietii, are o frecventa
remarcabild in practica descantatoare, fiind utilizata atat in scop apotropaic, cat
si In scenariile punitive adresate entitatilor demonice. Din acest motiv, rosul
devine cod cromatic privilegiat in combaterea strigoilor, moroilor cunoscuti
pentru capacitatea lor de a deochea. In acest context, apare figura mitici a Omului
Rosu — ,avand caracteristicile unei zeitati a focului, a luminii” (Graur, 2004,
p. 63), care detine atribute rituale si punitive: ,,Ia securea rosie,/ Merge la
padurea rosie,/ Taie lemne rosii... ”"°. Ansamblul semantic al acestui imaginar
indicd o putere concentratd, incandescentd, purificatoare, dar si letalda. Rosul
devine aici culoarea actiunii rituale, a transmutatiei — totul este prelucrat pentru
a deveni armd Tmpotriva raului: laptele se transforma in cas rosu, adus in ,targ
rosu” si oferit moroilor sau strigoilor pentru a-i distruge: ,, Cdti vazura, toti
orbira,/ Cati mancara, toti crapara” (Jarnik, Birseanu, 1968, pp. 544-545;
p. 934). Descantecele adresate deochiului, moroilor si strigoilor, valorifica,
in acest sens, o hermeneuticd a rosului care asociazd culoarea cu o sacralitate
agresiva dubla: pe de o parte purificatoare si protectoare, pe de alta punitiva si
destructiva fata de entitatile malefice.

Simptomele cauzate de puterea de baza a strigoilor — de a deochea sau de
a exercita influente malefice — se manifesta printr-o serie de afectiuni specifice,
pentru care folclorul romanesc a creat descantece specializate. Imaginea
strigoilor apare recurent in formule rituale destinate vindecarii unor boli precum
buba (Gorovei, 1931, p. 255; Ilin-Grozoiu, 2023, p. 28), izdatul (Ilin-Grozoiu,
2023, p. 27), faptul (Canianu, 1893, pp. 152, 167-168), mdncatura (Pamfile,
1916, p. 165), plamadirea inimii (Pamfile, 1914, p. 129), tipatul (Gorovei,
1931, p. 158), junghiul (ibidem, p. 176), inturnura (ibidem, p. 183; Cires,
Berdan, 1982, pp. 285-286), aplecatele (Gorovei, 1931, p. 184), potca (ibidem,
p. 187), apucatul/ faramatura/ stransul/ stransorile (ibidem, pp. 223, 226), boala
copiilor/ fulgeratural pocealal stransull samcal ceasul rau (ibidem, p. 237), dar

10 ,,Omul rosu/ Ia securea rosie,/ Merge la padurea rosie,/ Taie lemne rosii,/ Prinde boii rosii/
Si aduce lemne rosii/ Si face strunga rosie/ Si mulge oile rosii/ Si face cas rosu/ Si-1 duce-n
targ rosu/ Si-1 vinde-n targ rosu./ Cati vazura/ Toti orbird/ Cati mancara/ Toti crapara” (Jarnik,
Birseanu, pp. 544-545; p. 934). Cf. Hodos, 1912, pp. 15-16.
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si de iele (ibidem, p. 333). In plus, descantecele legate de ,,furtul de mana” — fie
la oameni, fie la animale — sau de ,,intorsul” si ,,adusul” acesteia (Marian, 1901,
pp. 202, 219-221), reflecta viziunea magica asupra pierderii energiei vitale. Alte
descantece sunt considerate generale (universale), adresandu-se tuturor formelor
de suferintd provocate de entitatile demonice (ex. ,,de toate bolile”: pocitura,
sageturd, jiunghetura"'/ junghi, apucdaturd, intalniturda, aplecaturd, deochetura,
strdns cu ceas rau'? etc. In paralel, performerul folcloric a creat formule ,,menite
sd puie la addpost pe fiarele raufacatoare” (Gorovei, 1931, p. 12), utilizate in
practicile de ,,destrigoire” si ,,demoroire” — ritualuri menite sa elimine sau sa
blocheze actiunea fiintelor malefice (Pamfile, 1916, pp. 166-168; Hodos, 1912,
pp. 38-46).

Analiza descantecelor traditionale romanesti scoate in evidentd un sistem
complex de credinte, in care boala si suferinta sunt explicate prin interventia
maleficd a unor entitati demonologice, care in imaginarul popular, nu sunt doar
expresii folclorice ale fricii de moarte sau necunoscut, ci actori activi n viata
comunitatii, responsabili pentru tulburarea echilibrului organic si spiritual. Rolul
descantecului este unul dublu: ferapeutic, in sensul unei tentative de vindecare,
si ritualic, Intrucat actioneaza ca forma de reechilibrare simbolica a lumii. Bolile
provocate de strigoi, moroi — precum deochiul, izdatul, mancatura, moroiul
sau furatul de mana — sunt tratate printr-o interventie magica care presupune
recunoasterea raului, dialogul cu fortele Intunecate si restabilirea ordinii prin
puterea cuvantului rostit in contexte rituale precise.

Un element recurent in aceste descantece este interventia unei instante sacre,
fie divinitdti crestine (Maica Domnului, Dumnezeu), fie figuri mitice pozitive
(Omul Rosu, Omul Vanat, Ileana Cosanzeana etc.), care confruntd raul si 1i
limiteaza puterea. In acelasi timp, simbolurile vegetale si obiectele cotidiene —
floarea de bujor, busuiocul, mierea, cutitul, oul, carbunii, tdmaia etc. — sunt

" Ustur mere si Maica Precista/ pe-un jij de deal./ Cata-n carte,/ catd-n parte,/ catd-n toate
partile,/ unde a vedea/ nouad strigoaice/ cu noua tanci rdi,/ noua lupoaice/ cu noua lupi rai./
Si-a strigat Maica Precista/ in gura mare:/ voi nu-1 pociti,/ nu-1 sagetati,/ nu-l giunghieti,/ da
luati giungheturile,/ sagetaturile,/ si le duceti/ in dealul Galariilor,/ pocitoarea ciutelor./ Voi
acolo pociti,/ acolo giunghieti,/ acolo sagetati/ in strachina de argint,/ cupele sprijinind./ Da N.
sd ramaie/ curat si luminat/ ca Dumnezeu ce l-a dat,/ si Maica Precista ce I-a lasat” (Gorovei,
1931, p. 243).

12 Strigoaica,/ moroaica/ desfad (Cutaruia)/ de orice rau ai pus pe dansul,/ ca in piud te-oiu pisa,/
in moara te-oiu méacina,/ in vant te-oiu arunca,/ incat norii s-or mira./ Desfa-1 pe (Cutare)/ de
99 apucaturi,/ de 99 intalnituri,/ de 99 aplecaturi,/ de 99 deocheturi,/ de 99 junghiuri,/ strans
cu ceas rau” (Gorovei, 1931, p. 223). Cf. si Stingerea carbunilor ca practica generala pentru
orice tip de boala: ,,Stingerea carbunilor, fiind, dupa credinta poporului, vindecatoare ori si
de ce boala grabnica, mai fiecare romanca de la tard o scie si se folosesce totdeauna de densa
cand cere trebuinta” (Marian, 1886, pp. 249-251).
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investite cu valente magico-protectoare, devenind instrumente de transmitere
a energiilor benefice.

Descantecele nu opereaza doar cu amenintarea sau alungarea raului, ci si
cu refacerea fluxului vital, a sanatitii, a integritatii cosmice. In cazul strigoilor
si moroilor, exorcizarea nu se rezuma la invocatii simbolice, ci poate implica si
actiuni radicale, precum dezgroparea si distrugerea trupului neimpacat, pentru
a proteja comunitatea de molima. Aceste practici reflectd o conceptie arhaica
asupra sanatatii si a echilibrului universal, in care cuvantul rostit — marcat de
ritm, repetitie si metafora — devine simultan medicament, rugdciune si arma de
aparare impotriva raului.
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