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Abstract: Religious aspects and gestures of the Great Godess identified in neo-eneolithical plastic art to the 
north of the Danube. The particularity of ancestral religious gestures can be pointed out not only by analysing 
the behavioural sequences identified on the occasion of certain individual/collective rituals but also by 
examining the archaeological context within which the traces of the cults are well defined. Ritual manipulation 
of symbols (signs-symbols) in the context of some key moments during the religious processions take into 
account the communication with the divinity, carried out by means of gestures, words and attitudes, suggesting 
permanent search for divine energy. The manifestation of the sacred through hierophanies lead to a 
diversification of behavioural religious gestures, words and movements expressing various forms of 
communication and communion with the Deity sometimes identified at archaeological level through artistic 
depictions. The spirituality of Neo-Eneolithic communities was based on "religion of the mother", where the 
male element, subservient to the great Goddess played a secondary role, which is why it is utilised in the 
specialised literature by the Goddess mother and her male acolyte syntagm. 
 
 
Key words: anthropomorphic plastic art, archetype, Neo-Eneolithic, primary analysis, religious themes. 
 
 
Résumé: Hypostases et gestes religieux de la Grande Déesse identifiés dans l’art anthropomorphe néo-
énéolithique du nord du Danube. La particularité des gestes religieux ancestraux peut être mise en relief non 
seulement en analysant les séquences comportementales identifiées à l’occasion de la pratique de certains rituels 
collectifs/individuels, mais aussi en examinant le contexte archéologique au cadre duquel les vestiges culturels 
sont bien définis. Le rituel de manier des symboles (des signes-symboles) à travers certains moments-clés au 
cours des processions religieuses vise la communication avec le divin, réalisée au moyen de certains gestes, mots 
et attitudes suggérant la permanente quête de l’énergie divine. La manifestation du sacré par le biais des 
hiérophanies entraîne une diversification des gestes comportementaux, liés au thème religieux, les mots et les 
mouvements exprimant différentes formes de communion et de communication avec la Divinité, identifiées 
quelquefois même au niveau archéologique par l’intermédiaire des représentations artistiques. La spiritualité des 
communautés néo-énéolithiques était fondée sur la religion de la mère, où l’élément masculin, subordonné à la 
Grande Déesse, jouait un rôle secondaire, raison en vertu de laquelle la littérature de spécialité utilise, à cet 
égard, le syntagme la déesse-mère et son acolyte masculin.  
 
 
Mots-clés: analyse primaire, archétype, néo-énéolithique, plastique anthropomorphe, thème religieux. 
 
  

La recherche des religions préhistoriques 
et, en particulier, de la symbolique des 
représentations anthropomorphes néo-
énéolithiques, requiert une approche scientifique 
extrêmement difficile, étant donné que „les 

documents archéologiques nous présentent 
seulement une vision fragmentaire et, au fond, 
mutilée, en quelque sorte, de la vie et de la 
pensée religieuses” (M. Eliade, 1981, p. 52). 
Dans les conditions où „l’opacité du document 
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religieux” limite en quelque mesure le décryptage 
du phénomène religieux, la méthodologie utilisée 
dans le but de décoder le message 
iconographique anthropomorphe impose une 
approche systémique, interdisciplinaire des 
données offertes par l’anthropologie 
culturelle/religieuse, la psychologie analytique, 
l’imagologue, la sémiotique, l’histoire des 
religions et non seulement.  
 La religion, comme phénomène social, 
détermine certains types comportementaux, 
perceptibles au niveau de toute la communauté 
par le biais des manifestations liées au culte 
religieux (E. Durkheim, 1995). L’identification 
des éléments religieux, en particulier des formes 
de manifestation du sacré au niveau individuel ou 
collectif, a prouvé l’idée de l’existence d’un 
archétype dont les formes d’expression se sont 
multipliées au cours de l’âge de la pierre (V. 
Chirica, M.-C. Văleanu, 2008; L. Rădoescu, 
2010). Le caractère symbolique de l’art néo-
énéolithique, associé au système des pratiques 
magiques-religieuses par le biais desquelles le 
Sacré devenait perceptible au niveau de toute la 
communauté, était représenté en tant que signes 
dont les significations particulières 
correspondaient au spécifique d’une culture 
archéologique. 
 Le rituel de l’utilisation des symboles 
(des signes-symboles) au cadre de certains 
moments-clés au cours des processions 
religieuses tient compte de la communication 
avec la Divinité, qui se réalise par le biais de 
certains gestes, paroles et attitudes, ce qui 
suggère une permanente quête de la force 
créatrice (V. Voinea, 2002; 2005).  
 Les représentations artistiques, par les 
gestes qu’elles incluent, permettent la 
compréhension et le décodage des sentiments 
religieux, puisque l’acte lui-même ne représente 
qu’„une écriture immédiatement compréhensible 
et dépourvue d’ambiguïté” (J. C. Schmitt, 1998, 
p. 353). Ainsi, le geste de la représentation 
apparaît comme une conséquence de „la 
découverte” du symbole dans un processus 
social, étant utilisé dans un but rituel (M. 
Conkey, 2001). Déterminés par plusieurs facteurs 
anatomiques, physiologiques, psychologiques 
etc. et cultivés de la société, les gestes génèrent 
une multitude de comportements personnels et 
interpersonnels, quantifiés comme des modèles 
culturels. Le symbole met en oeuvre le message 

des gestes, lui confère une nouvelle sémantique 
(cette fois, plus simplifiée et plus abstraite), lui 
attribuant finalement de nouvelles significations.     
 C’est pourquoi les images et les 
archétypes sont exploités dans une multitude 
d’expériences, ce qui explique pourquoi les 
événements historiques d’une culture révèlent 
une pensée symbolique, capable d’offrir aux 
individus „l’unique modalité d’accès à la 
véritable réalité du monde” (M. Eliade, 1996, p. 
21). La manifestation du sacré par le biais des 
hiérophanies détermine une diversité de gestes 
comportementaux de nature religieuse, les mots 
et les mouvements exprimant différentes formes 
de communion et de communication avec la 
Divinité, identifiés quelquefois aussi au niveau 
archéologique, à travers les représentations 
artistiques.  
 Les hypostases et les gestes religieux 
reflétés dans la plastique néo-énéolithique 
peuvent être interprétés d’une manière 
interdisciplinaire, compte tenu du contexte des 
découvertes, des techniques d’exécution, 
d’ornementation, de la destination et de la 
fonctionnalité des représentations 
anthropomorphes etc., mais aussi du rôle que 
celles-ci jouent dans la perpétuation du culte 
religieux et le maintien de l’équilibre 
psychophysique des croyants (V. Kernbach, 
1989). Étant donné le fait que „les religions 
représentent une masse polymorphe et parfois 
chaotique de gestes, de croyances et de théories” 
(M. Eliade, 1992, p. 15) et aussi le fait que la 
recherche archéologique a certaines limites, la 
restauration de l’univers spirituel des 
communautés néo-énéolithiques est largement 
fondée sur l’interprétation des fragments 
iconographiques et de certains symboles avec des 
significations difficilement à déchiffrer.  
 À travers ses études sur l’inconscient 
collectif, C. G. Jung démontrait le rôle 
exceptionnel que celui-ci joue en tant que 
dépositaire des représentations anciennes, 
incarnées dans les mythes. Les archétypes, „des 
structures psychiques identiques, communes à 
tous”, représentent des images et des symboles 
indépendants de l’espace et du temps, des entités 
fonctionnelles typiques de l’inconscient collectif 
qui se manifeste par des rêves, des mythes, des 
histoires, des représentations artistiques etc. (C. 
G. Young, 2003). Constructeur de quelques 
„images primordiales”, l’inconscient collectif ne 
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doit pas son existence à l’expérience personnelle, 
mais exclusivement à l’hérédité, tandis que les 
formes-symboles par lesquelles les archétypes 
font sentir leur présence diffèrent d’une culture à 
l’autre (C. G. Young, 2003; D. Boghian, 2009), 
raison pour laquelle elles ont été définies comme 
„des représentations collectives” (Lévy-Bruhl), 
„des catégories de l’imagination” (Hubert et 
Mauss) ou „des idées originaires” (Adolf 
Bastian). 

Les images archétypales proviennent de 
la même matrice et c’est justement leur durabilité 
qui assure le fondement spirituel des diverses 
cultures, en fournissant, en même temps, „une 
ouverture” à la transcendance (M. Eliade, 1996). 
Considérées comme „un héritage archaïque de 
l’humanité”, les images archétypales (mythiques 
et symboliques) se manifestent dans la vie 
quotidienne, ce qui reflète les liens entre 
l’inconscient collectif et l’inconscient individuel. 
Ces symboles de la réalisation de soi, reflétés par 
la personnalité et le comportement de l’individu 
et „quantifiés” au niveau des comportements 
culturels, ont été perpétués au fil du temps par 
une série de variations thématiques et stylistiques 
de la plastique anthropomorphe.  
 Les archétypes de la persona, de l’anima, 
de l’enfant divin, de la Grande Mère (la Grande 
Déesse), de la renaissance, du couple (le Couple 
divin) etc. (C. G. Young, 1997; 2003; E. 
Neumann, 1974, p. 11) trouvent leur équivalent 
dans la création néo-énéolithique, tandis que les 
représentations plastiques, ayant comme 
principale divinité la femme, transposent ses 
variées hypostases concernant le statut que celle-
ci detient au cadre de la communauté. À travers 
une étude consacrée aux figurines 
anthropomorphes néolithiques, D. Srejovič 
(1964-1965) traite le rôle que celles-ci jouent 
pour maintenir l’ordre social, grâce à la 
perpétuation du même type d’image qui s’adresse 
à l’inconscient collectif. Les représentations 
sculpturales mettent en valeur le système de 
symboles et le transpose, grâce à un langage 
artistique synthétique, dans des formes 
immuables, éternelles, qui se transmettent au fil 
du temps, ce qui confirme encore une fois 
l’utilisation des mêmes canons stylistiques (S. 
Hansen, 2004-2005). Les hypostases et les gestes 
rencontrés dès le Paléolithique supérieur et 
transmis comme des signes-symboles jusqu’au 
Néolithique prouvent l’existence de certaines 

formes de communication par l’intermédiaire 
desquelles on exprimait des pensées, des 
sentiments, des intentions ayant des significations 
spéciales. Chaque signe qui transposait 
matériellement un symbole devait avoir une 
certaine connotation, en fonction de la présence 
et de la manifestation du sacré au niveau de toute 
la communauté.  
 La sémantique des gestes, en particulier 
de ceux institutionnalisés, qui sont pratiqués 
d’une manière rituelle et de culte, représente une 
importante direction de recherche de la 
spiritualité des communautés préhistoriques, 
compte tenu du rôle que les images et les 
symboles jouent en vue de définir la mentalité 
d’un groupe. L’existence des codes culturels, 
englobant de véritables stocks d’informations 
auxquelles les membres d’un groupe social font 
recours pour communiquer entre eux et dont 
l’interprétation dépend la stabilité de la 
communauté (L. Caillet, 1997) suppose aussi 
l’existence d’une activité gestuelle appropriée où 
le mouvement possède une signification verbale 
spécifique (B. Brill, 1997). La manière 
d’exécuter certains gestes (individuels/collectifs), 
l’hypostase des actants pendant le déroulement 
d’un cérémonial magique-religieux, la façon où 
le corps est „utilisé”, compte tenu du rôle que 
celui-ci joue au cours de la manipulation rituelle 
des symboles (M. Coquet, 1997), mettent en 
évidence la permanente intention d’établir un lien 
avec la Divinité, alors que homo religiosus 
s’assumait une manière spécifique d’exister au 
monde (M. Eliade, 1995).      
 La littérature de spécialité a abordé la 
problématique du phénomène religieux, 
manifesté au cadre des communautés 
préhistoriques d’une manière exhaustive, les 
valences du sacré individuel et collectif au niveau 
des manifestations artistiques étant analysées et 
interprétées dans des études générales ou 
spéciales (J. G. Frazer, 1923; D. Saurat, 1933; A. 
Leroi-Gourhan, 1964; C. Lévi- Strauss, 1970; A. 
Niţu, 1980; M. Eliade, 1991; 1992; 1993a; 1994, 
J. Cauvin, 1997; M. Otte, 2001; D. Monah, 1997; 
2001, V. Chirica, 2004). La variété des matériaux 
archéologiques, porteurs de visibles éléments de 
spiritualité ne représente que de manifestations 
du phénomène religieux au niveau individuel et 
de groupe. La vie spirituelle des communautés 
néo-énéolithiques englobe un véritable système 
magique-religieux dont les racines peuvent être 
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identifiées précisément au niveau du 
Paléolithique supérieur (M. Séfériades, 1993; D. 
Monah, 2001; V. Chirica, M.-C. Văleanu, 2008; 
V. Chirica, D. Boghian, 2003). La présence des 
mêmes archétypes culturels, rencontrés, en même 
temps, en Anatolie et en Europe de sud-est, 
démontre l’existence de grands thèmes religieux, 
transposés, cette fois, sous un nouveau contenu, 
celui des occupations ressorties des valeurs 
néolithiques (J. Cauvin, 1989; 1997; M. M. 
Ciută, 2005; 2010). 
 Le plus important élément du système 
religieux néolithique paraît être la représentation 
féminine, sous diverses hypostases, près de 
laquelle on remarque le personnage masculin, 
incarné par le Taureau, définissant l’élément 
uranien de la virilité. L’idée de féminité (comme 
une forme de représentation du sacré) est illustrée 
de la Grande Déesse sous ses diverses 
hypostases: état de grossesse, seul ou associé à 
une série d’animaux, ou près de son acolyte 
masculin, dans des scènes de procréation ou 
d’auto-procréation etc. La spiritualité des 
communautés néo-énéolithiques était fondée sur 
„la religion de la mère” (M. Eliade, 1993b; D. 
Monah, 1997), au cadre de laquelle l’élément 
masculin, subordonné à la Grande Déesse, jouait 
un rôle secondaire; c’est pourquoi la littérature de 
spécialité utilise le syntagme „la déesse mère et 
son acolyte masculin”.   
 Incarnation de l’archétype féminin, « la 
Grande Déesse » est matériellement représentée 
par des signes-symboles, des figurines, des 
images anthropomorphes etc., sous multiples 
variantes thématiques et stylistiques, raison pour 
laquelle l’identification des hypostases ne 
suppose pas une dissociation du personnage 
analysé et de l’archétype primordial, bien que 
cela soit possible.   

La bipolarité de la Grande Déesse, 
manifestée par une coincidentia oppositorum, 
met en évidence une modalité archaïque de 
refléter toutes les situations existentielles 
paradoxales où la divinité féminine est impliquée, 
comme principale source de la vie et de la mort 
(M. Eliade, 1994; E. Neumann, 1974; N. Kalicz, 
1970; C. Clohen, 2003). Les multiples hypostases 
de la Grande Déesse, qui ne sont autre chose que 
de manifestations du principe de la primordialité 
(V. Chirica, M.-C. Văleanu, C.-V. Chirica, 2010), 
indiquent l’existence d’un culte de la fécondité et 
de la fertilité où „la solidarité mystique entre la 

fécondité de la terre et la force créatrice de la 
femme est l’une des institutions fondamentales 
de ce qu’on pourrait appeler la conscience 
agricole” (M. Eliade, 1991, p. 308-309). 

Toute une série de motifs décoratifs, 
considérés comme symboles 
anthropomorphisations (les signes angulaires, 
linéaires, les méandres, les cercles, les rainures 
etc.), rencontrés dans certaines stations 
paléolithiques de l’Europe - La Madelaine, La 
Vache, Montastruc, Lourdes, Mezin etc. -, 
peuvent être trouvés aussi dans celles 
néolithiques, au nord du Danube - Cârcea-
Grădinile, Rast (fig. 1/1, 2), Hotărani (fig. 1/3), 
Vădastra (fig. 1/3a-c), Sultana, Căscioarele (fig. 
1/4, 5) -; les losanges, les triangles, les rainures 
étaient attribués à la femme-divinité et mettaient 
en évidence des aspects concernant le culte de la 
fertilité et de la fécondité (fig. 2/1a-c). 

 

Fig. 1 - Motifs décoratifs considérés comme 
symboles anthropomorphisantes: La culture 

Vinča: 1-2. Rast (d’après Vl. Dumitrescu, 1987-
1988, pl. LVII/2, LXXI/78). La culture Vădastra: 
La phase Vădastra IV: 3 a, b, c. Hotărani (d’après 
M. Nica, 1980, p. 31, fig. 2/5a, 5b, 5c). La culture 

Boian: La phase Spanţov: 4-5. Căscioarele 
(d’après Vl. Dumitrescu, 1974, fig. 487). 

 
L’idée de féminité (qui représente 

l’essence de la divinité), comme idée manifeste 
du sacré, est incarnée de la Grande Déesse sous 
ses diverses hypostases: état de grossesse, seul ou 
associé à une série d’animaux ou à son acolyte 
masculin, dans des scènes de procréation ou 
d’autoprocréation etc. 

Le système religieux était structuré 
autour de deux personnages-symbole qui étaient 
obligatoirement co-existants et complémentaires: 
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la Grande Déesse, la Grande Mère et le Taureau 
(D. Monah, 2001). Les grands thèmes religieux 
ne représentent que d’idées de la religiosité des 
communautés préhistoriques, et en aucun cas des 
manifestations de culte de caractère individuel; 
en ce qui concerne la période prise en discussion, 
on constate une diversification des 
représentations artistiques ayant des connotations 
spirituelles (magiques ou religieuses). 
L’individualisation des religions comme des 
manifestations pratiques au niveau des rites et des 
rituels trouve une explication dans la variété des 
créations artistiques. L’identification de certains 
thèmes de culte permet de déchiffrer la 
signification des représentations 
anthropomorphes, puisque par le biais de ces 
représentations on a pu définir une certaine 
catégorie plastique „susceptible de matérialiser 
un certain aspect du phénomène religieux” (R. R. 
Andreescu, 2002, p. 88).  

Établir la signification et la fonctionnalité 
de la plastique anthropomorphe suppose non 
seulement une analyse qui se résume aux séries 
typologiques dressées en fonction du critère 
morphologique, mais aussi une approche 
« primaire » de toutes les données définissant 
l’ensemble d’une civilisation, compte tenu du fait 
que notre capacité de compréhension serait 
limitée, dans les conditions où la signification de 
tout acte culturel est délimitée dans l’espace et 
dans le temps (M. Eliade, 1992; D. Monah, 
2001). La nouvelle structure du système 
magique-religieux, ainsi que les changements 
survenus au cadre de l’organisation sociale, ont 
été surpris et immortalisés dans la plastique 
anthropomorphe, la variété des représentations 
prouvant encore une fois la complexité du 
phénomène religieux dont la problématique ne 
peut pas être réduite aux simples approches 
unilatérales, liées au culte de la fécondité et de la 
fertilité. 

Si au cours du Paléolithique supérieur 
l’idée de féminité était exprimée à travers une 
série de signes géométriques, interprétés soit 
comme des symboles (A. Leroi-Gourhan, 1965; 
1976; 1990), soit comme des répétitions (G. 
Sauvet, 1.990) ou des motifs végétaux (A. Niţu, 
1980), en ce qui concerne l’art du Néo-
Énéolithique, dont les représentations se 
diversifient sous aspect technique, thématique ou 
comme formes d’expression, la divinité est 
imaginée soit d’une manière schématique – le 

groupe culturel Cârcea-Grădinile (M. Nica, 1981) 
(fig. 2/2), la culture Vinča C (fig. 2/3, 4, 7), soit 
en surprenant les détails anatomiques d’une 
manière autant possible réaliste – la culture 
Gumelniţa (fig. 2/5), Vădastra (fig. 2/6). 
 
 

Fig. 2 - Représentations de la Grande Déesse: La 
culture Dudeşti: La phase Dudeşti III B: 1a, b, c. 

Fărcaşu de Sus (d’après M. Nica, 1976, fig. 
17/3); Le groupe culturel Gura Baciului-Cârcea 

(l’aspect régional Cârcea-Grădinile): 2. Grădinile 
(d’après M. Nica, 1981, p. 36, fig. 5/1); La 

culture Vinča C: 3, 4, 7. La collection du Musée 
Départamental de Gorj “Alexandru Ştefulescu”; 

La culture Gumelniţa: La phase A2: 5. Vidra 
(d’après V. Dumitrescu, 1974, fig. 256); La 

culture Vădastra: 6. Hotărani (La collection du 
Musée Romanaţiului Caracal). 

 
  La présence de la femme comme 
principale divinité dans les religions néolithiques 
et sa vénération comme Grande Déesse, 
génératrice de tout ce qui est vivant, met en 
évidence son caractère divin qui se manifeste 
dans certains cas par „l’association de son image” 
avec la force virile des animaux. L’association de 
la Grande Divinité avec le taureau céleste met 
beaucoup plus en évidence le caractère sacré de 
la procréation, les deux entités du „couple 
anthropomorphe” représentant encore une 
manifestation rencontrée au cadre des 
communautés préhistoriques (D. Monah, 1997). 
La divinité masculine, bien qu’apparaissant sur 
une position de subordination envers le principe 
masculin, ne suggère pas l’idée de l’existence 
d’un rapport d’infériorité, mais plutôt une 
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harmonie parfaite, les deux personnages se 
trouvant dans une coincidentia oppositorum (fig. 
3/1).  

 
 

Fig. 3 - Représentations religieuses et gestes 
archétypaux: La culture Vinča C: 1. Parţa 

(d’après G. Lazarovici, C.- M. Lazarovici, 2006, 
p. 91, fig. 30a); La culture Gumelniţa: La phase 
B1: 2, 3. Jilava, Siliştea Videle (d’après R. R. 

Andreescu, 2002, pl. 57/2, 1); La culture 
Gumelniţa: La phase A2: 4. Gumelniţa 

(http://www.cimec.ro/Arheologie/gumelnita/foto; 
La culture Boian-Giuleşti: 5. Bogata; (d’après M. 

Neagu 2003, p. 253, pl. LXIII /1).  
 

L’image de l’orante dont l’archétype se 
trouve de même dans l’art du Paléolithique 
supérieur (G. Bosinski, 1990; A. Moure 
Romanillo, 1995) est rencontrée dans les 
représentations religieuses du Néo-Énéolithique, 
sous diverses formes: des figurines en argile, des 
vases anthropomorphes ou anthropo-zoomorphes, 
des couvercles, diverses combinaisons plastiques 
etc., sa signification étant liée au phénomène 
religieux, spécifique aux communautés à travers 
tout l’âge de la pierre (fig. 3/2-5). 

Le sens religieux de ce thème dresse le 
problème des caractéristiques de la divinité, de 
son rôle et de sa place dans un possible panthéon 
ou de l’existence des autres divinités par rapport 
auxquelles Mater Genitrix aurait un statut à part. 
L’image de l’orante, les bras dressés, suggérée 
par les vases anthropomorphes ayant des bras 
tubulaires, identifiés au cadre du complexe 
culturel Kodjadermen-Gumelniţa-Karanovo VI, a 
vu une large prolifération dans l’art néo-
énéolithique, tandis que sa représentation 

symbolique ne peut pas être réduite seulement à 
une simple représentation de la divinité (fig. 3/4). 
En tant que modalités de représenter la divinité, 
les vases anthropomorphes ou ceux présentant 
des traits anthropomorphiques jouaient un rôle 
considérable au cadre des cérémonies de culte; le 
geste de l’ascension insiste sur la signification 
des orantes, en excluant la possibilité de leur 
utilisation dans des activités avec des 
connotations domestiques (V. Voinea, 2002). 

La tenue des bras de ce type de figurines, 
considérées ayant le rôle de médiateur entre les 
humains et les divinités (C.-M. Mantu, 1993), 
indiquait le geste de l’imploration du monde d’en 
haut (qui pouvait être interprété aussi comme une 
invocation du ciel vers la terre), en vue d’obtenir 
certaines faveurs de la part de la Divinité (C.-M. 
Lazarovici, 2004; V. Chirica, M.-C. Văleanu, C.-
V. Chirica, 2010). 

Le thème de culte le plus spectaculaire où 
le sacré se manifeste au niveau des communautés 
néo-énéolithiques est représenté par l’androginia, 
aspect qui reflète la dualité de la divinité 
principale. Le célèbre groupe statuaire 
d’amoureux de Gumelniţa ou le couple de 
Sultana (fig. 4/1, 2) mettent en évidence les 
capacités d’autoreproduction de la Grande 
Déesse, la communion entre le principe féminin 
et celui masculin qui incarnent la totalité (L. 
Rădoescu, 2009). Cette fois, la sacralité de la 
procréation est représentée par le couple divin 
(fig. 4/3; 2/6), mais il peut s’agir aussi du 
doublement de la Grande Déesse, comme forme 
de transposition culturelle de cette hypostase. La 
statuette-vase découverte à Rast-Grindul 
Ţifarului représente une variante artistique assez 
sophistiquée du couple divin ou de la qualité 
d’autoprocréation assumée par la divinité 
féminine. S’il n’y a pas d’équivoque pour ce qui 
est de l’utilisation de la figurine au cadre des 
cérémonies magiques-religieuses, on ne peut pas 
affirmer la même chose sur la signification de 
cette catégorie plastique qui continue de dresser 
une série de questions. 

L’image stylisée de la fécondité et de la 
fertilité, attributs essentiels de la divinité 
féminine, est consacrée dans l’art néo-
énéolithique par le biais du losange et du triangle, 
symboles liés aux fonctions „génératrices 
d’énergie” de la déesse. Transposer le triangle 
comme attribut de la sexualité féminine met en 
évidence la sacralité de la procréation, tandis que 
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le losange, placé habituellement sur l’abdomen, 
indique la fertilité (Mater Genitrix), un autre trait 
de Magna Mater; par comparaison aux créations 
du Paléolithique supérieur qui indiquent plutôt 
des aspects faisant référence à l’état de sexualité 
de la femme, l’art néo-énéolithique consacre la 
sacralité à l’accouchement et à la grossesse (V. 
Chirica, M.-C. Văleanu, C.-V. Chirica, 2008). On 
peut dire que tous les symboles de l’art néo-
énéolithique étaient représentés comme des 
signes qui devaient exprimer obligatoirement 
quelque chose au cadre du sacré individuel et se 
manifester au niveau de la communauté entière.  

Les statuettes de Grădiştea Coslogeni (la 
culture Bolintineanu), qui représentent des 
personnages féminins dans différentes étapes de 
grossesse (M. Neagu, 2003), étaient utilisées 
comme accessoires lors des rituels de magie 
sympathétique (D. Monah, 1997) (fig. 4/4, 5). 
L’idée de marquer le sexe par un triangle incisé 
qui présente une fente verticale au milieu (fig. 
4/6), l’abdomen légèrement bombé (fig. 4/7) ou 
imaginer la posture d’accouchement imminent 
(fig. 4/4, 5), mettent en évidence le plus 
important attribut de la divinité – la Déesse Mère, 
génératrice de vie (V. Dumitrescu, 1987/1988, p. 
47). Quelles que soient les modalités 
d’expression artistique, le personnage féminin 
apparaît comme „la matrone”, surdimensionnée, 
d’un abdomen proéminent, les bras reposant sur 
celui-ci (C. N. Mateescu, I. Voinescu, 1982). De 
telles figurines présentant une stéatopygie 
accentuée, des hypostases de la Divinité créatrice 
de l’Univers, étaient „génératrices d’énergie”, par 
comparaison aux celles qui avaient les mains 
orientées vers l’extérieur et suppliaient le pouvoir 
créateur (V. Voinea, 2005).  

Les modalités artistiques de traiter les 
hypostases de la Divinité sont reflétées dans les 
types de statuettes anthropomorphes utilisées 
dans une série de rituels et de processions 
religieux liés aux événements majeurs de la 
communauté. L’inexistence de la tête au cas de la 
plupart des statuettes du type Boian de l’Olténie 
(M. Nica, I. Ciucă, 1989) et de la Valachie (M. 
Neagu, 2003) suppose, en somme, le 
détachement rituel de cette partie anatomique au 
cadre des cérémonies de culte dont la 
signification ne peut pas être complètement 
déchiffrée en l’absence de certains éléments 
concrets (fig. 4/6, 7).  

 

Fig. 4 - Hypostases de la Divinité:  
La culture Gumelniţa: La phase A2: 1. 

Gumelniţa; 2. Sultana 
(http://www.cimec.ro/Arheologie/gumelnita/foto) 

La culture Vinča: 3. Rast 
(www.dacia.org/.../The_First/the_first.html); La 

culture Bolintineanu: 4, 5, 6, 7. Grădiştea 
Coslogeni (d’après M. Neagu, 2003, p. 250, pl. 

LXIX/3, 4; p. 251, pl. LXX /2-3). 
 
Au cadre des différentes manifestations de culte, 
on déroulait une série de danses rituelles, 
occasion à laquelle toute la communauté animée 
par la force de l’invocation de la Divinité 
devenait solidaire par la musique et la danse 
sacré. Une telle attitude, assez bien mise en 
évidence dans l’iconographie néo-énéolithique, a 
été identifiée à Ipoteşti, dans le département de 
l’Olt, la figurine qui représentait un homme 
dansant appartenant à la phase de transition de la 
culture Boian à la culture Gumelniţa (E. Comşa, 
1995). De telles représentations plastiques, très 
schématisées, impersonnelles, exécutées 
conformément à des canons extrêmement rigides, 
rencontrées surtout au cadre de l’aréal 
gumelnitien (R. R. Andreescu, 2002) représentent 
la plus éloquente preuve de l’existence des 
pratiques magiques-religieuses liées au culte de 
la fertilité. 

L’image interdite de la Divinité (V. 
Chirica, 2.004; V. Chirica, M.-C. Văleanu, 2008; 
A. Besançon, 1996), une autre forme de 
manifestation du sacré dans l’iconographie de 
l’art néolithique, peut fournir des explications 
concernant le traitement schématisé de la 
physionomie du visage ou le masque qui le 
couvrait parfois. Cette interdiction imposée au 
sacré collectif et individuel suppose l’existence 
des canons artistiques-religieux à suivre 



Constantin-Livian Rădoescu 
 
 

 
Tome XIII, Numéro 2, 2011 

90 

exactement. La signification symbolique des 
masques rituels et de leur utilisation au cadre des 
processions magiques-religieuses peut être 
expliquée par le biais de l’archéologie de la 
„persona”, ce qui suppose adopter un certain type 
de comportement agréé par la société („ce qu’on 
n’est pas en réalité, mais qu’on croit être, aussi 
comme les autres”) (C. G. Jung, 1997, p. 517). Il 
s’agit d’identifier volontairement le sujet (le moi) 
qui a son rôle extérieur lors de processions à 
danses rituelles, alors que les événements 
primordiaux étaient réitérés, occasion à laquelle 
les masques portés des actants accomplissaient 
non seulement des fonctions sociales, mais aussi 
des fonctions magiques. 

La figurine découverte à Piscu Crăsani 
(fig. 5/1) représente un personnage prévu d’un 
masque en forme de triangle. La tête de cette 
figurine est légèrement renversée, des lignes en 
relief délimitent le visage, l’auteur de la 
découverte remarquant l’expression 
d’étonnement imprimée sur le visage ( M. Neagu, 
2003, p. 252, pl. LXXI/1; 1982). Les mains de la 
figurine ne sont pas du tout proportionnelles, 
étant assises dans des positions différentes, l’une 
plus haut que l’autre, trois lignes horizontales, 
sans d’autres détails décoratifs ou anatomiques, 
étant figurées sur le cou. Bien qu’il s’agit d’un 
personnage portant un masque, cet exemplaire est 
unique parmi les représentations plastiques 
anthropomorphes du type Bolintineanu; on y 
remarque le grand soin de figurer les moindres 
détails du masque, ci-inclus les sourcils, ce qui 
lui confère une grande expressivité; on remarque 
aussi les traces de couleur rouge, dressées en 
marge du masque, fait unique jusqu’alors. 
Couvrir le visage des statuettes par des masques 
– la protome de Gălăţui-Movila Berzei (fig. 5/2a, 
b) ou figurer le visage à l’aide des représentations 
animalières portants des masques (fig. 5/3a-d), 
suppose la présence obligatoire de l’image 
interdite de la Divinité ou „la substitution de 
l’homme par l’animal de sacrifice” (V. Chirica, 
2006; V. Chirica, M.-C. Văleanu, 2008, p. 130). 
L’habitude de représenter les masques couvrant 
les visages des figurines est rencontrée dans la 
partie du sud-ouest de la Péninsule Balkanique, 
d’où s’est aussi propagée, par l’intermédiaire des 
communautés vinčiennnes, au nord du Danube 
(E. Comşa, 1995; S. Hansen, 2005). La plupart 
des masques représentés sur le visage des 
personnages féminins ont une forme triangulaire, 

la pointe pointue orientée en bas (M. Nica, 1980; 
I. T. Dragomir, 1983; M. Neagu, 1982) ou ovale, 
le cas, par exemple, des pièces provenant de 
l’aréal de la culture Gumelniţa (D. V. Rosetti, 
1938). 

 
Fig. 5 - L’image interdite de la Divinité: La 
culture Bolintineanu: 1. Piscu Crăsani; 2. 

Gălăţui-Movila Berzei (d’après M. Neagu 2003, 
p. 252, pl. LXXI /1; p. 248, pl. LXVII); La 

culture Gumelniţa: La phase Gumelniţa II: 3a-d. 
Drăgăneşti-Olt - Corboiaca (d’après M. Nica, 

1980, p. 72, fig. 2/1a-1d). 
 

Les cérémonies devenaient de véritables 
cosmogonies qui contribuaient à la régénération 
de l’espace et du temps, déviant le déguisé du 
cours normal de la vie et l’obligeant en même 
temps à s’assumer un autre rôle, celui de 
protecteur de toute la communauté (J. Chevalier, 
A. Gheerbant, 1995). 

On peut affirmer avec certitude que les 
manifestations ayant un caractère religieux, 
spécifiques au Néo-Énéolithique, sont centrées 
autour des occupations telles l’agriculture et 
l’élevage, tandis que le rôle principal détenu de la 
divinité féminine qui s’identifie à la terre 
explique l’obligation du sacré collectif. En ce qui 
concerne la vie spirituelle de ces communautés, 
la découverte des sanctuaires de Căscioarele-
“Ostrovel“ (V. Dumitrescu, 1970; 1974), de 
Radovanu, de Gălăţui-“Movila Berzei“ (M. 
Neagu, 2003) confirme l’existence des centre de 
culte, tandis que la présence des moulins dans ces 
espaces représente la preuve évidente de 
l’utilisation des offrandes végétales au cadre de 
certaines processions religieuses (C.-M. 
Lazarovici, G. Lazarovici, 2006). Ayant comme 
modèle les sanctuaires du Néolithique 
précéramique de l’Anatolie (J. Mellaart, 1967; M. 
Özdoğan, 2001; M. Özdoğan, N. Başgelan,  
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1999), ce type de constructions apparaît pour la 
première fois dans le milieu vinčien, à Parţa (fig. 
3/1) (G. Lazarovici, F. Draşovean, Z. Maxim, 
2001), et marque la zone où les processions 
magiques-religieuses se déroulaient à l’occasion 
de la célébration de certains événements de la vie 
de la communauté.  

La généralisation des constructions ayant 
le rôle de culte sur le territoire situé au nord du 
Danube représente la preuve de la cristalisation 
de nouvelles conceptions magiques-religieuses 
qui utilisaient les symboles et les assimilaient à 
d’autres formes destinées à représenter le monde, 
en définissant la place et le rôle des diverses 
divinités (M. Gimbutas, 1989). Les découvertes 
de Lunca-La Grădini confirment l’existence d’un 
tel sanctuaire au cadre des communautés 
Bolintineanu (M. Neagu, 1997), tandis que celui 
de Gălăţui-“Movila Berzei“ était considéré un 
véritable „centre du monde” (M. Eliade, 1995, p. 
7; 1992; 1996), puisque cette région était 
devenue sacrée et les structures de sa proximité 
( les bancs paysans, le pilier à section carrée etc.) 
avaient reçu des significations de culte. 
L’élément porteur d’une valeur symbolique 
autour duquel on développait les cérémonies à 
caractère sacré, outre qu’il particularisait le 
centre de l’habitat, établissait aussi le lien entre le 
plan terrestre et le plan divin. Les colonnes de 
Căscioarele (fig. 6/1; fig.1/4, 5), de Greaca, de 
Gălăţui-“Movila Berzei“ peuvent être regardées 
comme des substituts du culte de l’Arbre 
cosmique (l’Arbre de la Vie) et des 
représentations de l’axe du monde (axis mundi) 
(Vl. Dumitrescu 1970; M. Eliade, 1981; D. 
Monah, 1997). 

Considérés comme des symboles de la 
lumière et de la vie, en général, (G. Lazarovici, 
2000), les petits autels de culte (fig. 6/2-5, 7) 
dont la signification a été largement analysée (Z. 
Maxim, 1999; C.-M. Lazarovici, 2003; G. 
Lazarovici, 2003; G. Lazarovici, C.-M. 
Lazarovici, 2006), représente le point de 
maximale sacralité, le lieu vers lequel les gestes 
liturgiques convergent. Utilisés à l’occasion de la 
célébration de certains rituels communautaires  
concernant la fécondité et la fertilité, mais aussi à 
l’occasion    de    la    célébration    des    rituels  
 

 
domestiques, ces éléments de culte, associés aux 
cheminées, aux fours, aux colonnes, aux statues 
monumentales etc., prouvaient l’existence des 
croyances magiques-religieuses formant un 
système unitaire pour lequel les signes et les 
symboles jouaient un rôle déterminant. 

C’est de Tangâru (D. Berciu, 1961) et de 
Hârşova (P. Haşotti, 1997) que les 
représentations plastiques anthropomorphes de 
grandes dimensions de la divinité la femme 
proviennent, comme une preuve du prestige que 
celle-ci avait au cadre de la communauté. Les 
représentations anthropomorphes de Hotărani (la 
culture Vădastra), modélées sur les pieds des 
vases de culte (fig. 7/1a, 1b; 2a, 2b), le groupe 
statuaire tricéphale (fig. 7/3a, 3b), ainsi que stela 
autel (fig. 6/6) (M. Nica, 1980) suggèrent les 
valences multiples que la Divinité s’assume – elle 
veille au développement du cérémonial religieux, 
elle assure l’équilibre social etc. La présence des 
têtes de taureau sur les petites tables de culte, 
destinées à la pratique des rituels consacrés à la 
Divinité ou à ses attributs marque la vitalité du 
principe masculin, la capacité de procréation (J. 
Makkay, 1969). 

La modalité d’aborder la signification de 
la plastique anthropomorphe néo-énéolithique 
suppose identifier les éléments spécifiques qui 
conduisent à l’interprétation des figurines comme 
„une forme d’affirmation de l’identité 
individuelle et de groupe” (D. W. Bailey, 1994, 
p. 329). Compte tenu de la diversité typologique 
et morphologique, de l’expressivité des 
représentations anthropomorphes, de la 
possibilité d’une certaine catégorie plastique de 
matérialiser un aspect du phénomène religieux 
par l’intermédiaire des thèmes de culte, notre 
démarche suppose de nouvelles interprétations de 
la vie spirituelle. Grâce aux recherches 
interdisciplinaires, l’analyse primaire du 
caractère de la société néo-énéolithique a mis en 
évidence une structure hiérarchisée, la 
représentativité et la qualité de certaines pièces 
de culte se constituant en un témoin éloquent à 
cet égard. L’existence des cultes où toute la 
communauté soit impliquée est suggérée par une 
série de représentations d’une nature particulière, 
qui constituent de véritables chefs-d’oeuvre de 
l’art néo-énéolithique, les catégories plastique
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Fig. 6 - Symboles de l’Arbre cosmique et de la vie: La culture Boian: La phase Spanţov: 1. Căscioarele 
(d’après Vl. Dumitrescu, 1974, fig. 487); La culture Vădastra: 2, 6. Hotărani, Vădastra (La collection 
du Musée Romanaţiului Caracal; d’après V. Dumitrescu, 1974, p. 194, fig. 202); La culture Starčevo-
Criş II: 3, 5, 7. Vlădilă Grădinile (La collection du Musée Romanaţiului Caracal). La culture Starčevo-

Criş II-III: 4. Grădinile (La collection du Musée Romanaţiului Caracal). 
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Fig. 7 - Représentations anthropomorphes: La culture Vădastra: La phase Vădastra II: 1a, 1b. Hotărani 

(d’après M. Nica, 1980, fig. 10/1a, 1b), La phase Vădastra IV: 2a, 2b; 3a, 3b. Hotărani (d’après M. 
Nica, 1980, fig. 10/3a, 3b; fig. 11/1a, 1b). 
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façonnées d’une manière rudimentaire, avec une 
représentativité individuelle, étant utilisées au 
cadre de certaines cérémonies d’un caractère 
beaucoup plus restreint, liées au culte de la 
famille. 

La présence du personnage féminin dans 
diverses hypostases, la variété de ses 
représentations, démontre l’importance de ce 
personnage au cadre de la vie spirituelle 
néolithique, mais la tentative de clarifier sa 
signification, au moins pour le moment, constitue 
un problème qui ne comporte pas une réponse 
satisfaisante. Notre démarche a essayé de mettre 
en évidence la complexité du phénomène 
religieux, le caractère prédominant des 
représentations féminines, surprises dans les plus 
variées attitudes, ne se constituant pas dans „une 
explication généralement valable pour toutes les 
représentations de culte” (R. R. Andreescu, 2002, 
p. 93).  
 La variété typologique et morphologique 
peut expliquer dans une certaine mesure la 
fonctionnalité multiple qu’on suppose 
appartenant à de certaines catégories de vases de 
culte, mais cette chose dresse une série de 
problèmes en ce qui concerne leur classification, 
étant donné que la vie spirituelle des 
communautés néo-énéolithiques est un mélange 
des éléments religieux et des éléments magiques 
et les documents archéologiques ne permettent 
pas de les dissocier.  

Déchiffrer la signification de la plastique 
anthropomorphe suppose formuler de nouvelles 
hypothèses de travail, mais la complexité du 
phénomène religieux ne nous permet, au moins 
pour le moment, que d’effectuer „l’analyse 
primaire” des données dont on dispose et de 
proposer de nouvelles directions de recherche. 
Définir les types de gestes par l’identification de 
certains thèmes de culte, capables de surprendre 
leur signification, ne représente qu’une modalité 
de déchiffrer et un premier pas dans la recherche 
de la vie spirituelle des communautés néo-
énéolithiques. Notre démarche n’est donc pas 
destinée à être une nouvelle théorisation mais une 
approche méthodologique du phénomène de la 
vie spirituelle dans une perspective 
pluridisciplinaire, son „décodage” se réalisant 
dans les limites des arguments pertinents, réels, 
qui devraient reposer au fondement des futures 
recherches archéologiques. 
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