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Comunicarea de faţă este bazată pe cercetări efectuate între 
anii 1993-2007 1 în localităţi din Moldova de Nord şi Centrală, în 
Banatul Montan, în Oltenia, precum şi în împrejurimile Capitalei şi se 
doreşte o reconsiderare a aprecierii lui T. Bănăţeanu conform căreia: 

,,În zilele noastre, măştile încep să fie apreciate sub aspectul 
lor artistic, decorativ. Ele aparţin acum în principal valorilor creaţiei 
artistice populare şi sunt apreciate ca atare, pierzând funcţia utilitară 
care le-a creat şi care le asigura perpetuarea de-a lungul secolelor. Dar 
valorile artistice ale acestor creaţii populare tradiţionale sunt durabile, 
foarte bine marcate de caracterul etnic românesc. Aceste creaţii nu-şi 
mai păstrează valoarea de ordonator şi estetic al colectivităţii rurale, 
nu mai constituie un catalizator social al unui grup. Totuşi ele îşi 
câştigă dreptul de a se acredita ca fenomen cultural etnic al întregului 
popor, integrându-se lumii actuale pe planuri diferite" (Bănăţeanu: 
1975, 252). 

Aceste consideraţii erau formulate, cum lesne se poate observa, 
din perspectiva relevării specificului naţional, căutare aproape 
obsedantă a specialiştilor la acea vreme, iar pe de alta, din cea a 
desacralizării complete a actelor şi faptelor de cultură populară care, 
prin aducerea lor pe scenă şi în sălile de expoziţie, tindeau să devină 
spectacole ce nu mai antrenau publicul decât în ceea ce priveşte 

recunoaşterea caracterului lor pur ludic şi de divertisment, atrăgând 
atenţia doar asupra exotismului şi bizareriei măştilor, asupra 
caracterului ridicularizant al tipologiei acestora şi mai ales asupra 
decorativismului şi valenţelor artistice (Bănăţeanu: 1975, 253, trad. 
N.Ş.). 

Revenind la fenomenele de care mă voi ocupa în continuare, voi 
sublinia că de-a lungul timpului acestea au suscitat, deopotrivă, 

interesul etnologilor şi al specialiştilor în artă populară fiind 
circumscrise ceremoniilor şi riturilor ce însoţesc sărbătorile de trecere 

1 Carnavalul de Anul Nou în Vorona (Botoşani) - 1993 şi 1997 - şi Bârsăneşti 

(Bacău) - 2003; Zăpostitul sau Prinsul Postului Mare în Slatina Timişului şi 

Ciclova Română (Caraş-Severin) - 1995 şi Lăsata Secului în Brăneşti - Pasărea 

(Ilfov) - 2002 şi 2003; Rusaliile şi Căluşul: Curtişoara (Olt) - 1995; Oporelu, 
Dobroteasa - Câmpu Mare - 2006, Crăciunei - 2007. 
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dintr-un an într-altul şi de la un sezon la altul şi prezentând o mare 
bogăţie de simboluri şi semnificaţii. 

Ne aflăm - aşa cum arăta Mihai Pop - în faţa unor acte de 
cultură tradiţională, a unor semne polisemantice cu circulaţie 

generalizată în acest microsistem. Polivalenţa actelor de cultură 

tradiţională, dar şi soluţiile de dezambiguizare sunt date de 
sincretismul şi polifuncţionalitatea planurilor contextuale în care se 
manifestă. Ierarhizarea acestor planuri, dinamica lor permanentă au o 
importanţă deosebită în definirea manifestărilor, iar ambiguitatea 
mesajului lor le conferă atât variabilitate în timp şi în spaţiu, cât şi 

durabilitate. Detaliind problema mutaţiilor funcţionale, acelaşi autor 
arată că acestea „dau actelor, mesajelor de cultură populară mobilitate. 
Ele se efectuează la nivelul grupurilor sociale, deci al realităţilor 

socializate, printr-un act de opţiune determinat de context şi, în ultimă 
instanţă, de condiţiile socio-economice, de poziţia ideologică a 
grupului, de schimbările care intervin în această poziţie. 

În raport cu tradiţia şi cu înnoirea ei, mutaţiile funcţionale sunt 
elementul dinamic care produce schimbările. Ele se realizează prin 
translatarea actelor de pe un plan pe altul, de pildă, de pe planul 
religios pe cel ceremonial şi apoi pe cel artistic." (Pop: 1976/1999, 17). 

La rândul său, în lucrarea citată, Tancred Bănăţeanu propunea 
interpretarea măştii din punctul de vedere al istoriei şi filosofiei 
culturii, punctând evoluţia acesteia de la calitatea de „instrument de 
lucru" în procesul complex al practicilor rituale ce însoţeau existenţa 
materială şi spirituală a omului primitiv, la aceea de obiect cu valenţe 
magico-rituale ce ilustrau concepţii religioase precum cele zoolatrice 
şi dentrolatrice, animiste şi panteiste transpuse în acţiuni simbolice de 
stimulare a fertilităţii şi fecundităţii. În acest sens, autorul menţionat 
postula: 

„Toate aceste elemente fundamentale - mitice, magice ale 
concepţiilor filosofice şi religioase şi ale realităţii - se interpenetrează, 
se contaminează, îşi schimbă sensul şi semnificaţia şi de multe ori, 
valoarea simbolică iniţială. / .. ./ Semnificaţiile şi simbolurile au suferit 
neîntrerupt mutaţii şi continuă să sufere până în epoca actuală. De cele 
mai multe ori - mai ales pentru perioadele recente şi actuale -
semnificaţia primeşte, dincolo de simbolistica ancestrală persistentă, o 
interpretare subiectivă a individului sau a unui nucleu al întregii 
colectivităţi, care decodează mesajul măştii - în contextul obiceiului 
respectiv conform criteriilor corespunzătoare condiţiilor specifice de 
viaţă, epocii şi specificului etnic / .. ./."(Bănăţeanu: 1975, 246, trad. 
N.Ş.) 
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Am apreciat ca esenţiale aceste consideraţii ale celor doi mari 
specialişti pentru înţelegerea dinamicii obiceiurilor ce marchează 

trecerea dintr-un ciclu calendaristic într-altul întrucât ele invocă atât 
cauzele istorico-sociale, cât şi pe cele etnopsihologice ale 
transformărilor. Totodată, iau în calcul contextul festiv sub aspectul 
lui universal, aşa cum a fost el definit de către Mircea Eliade în Mitul 
eternei reîntoarceri, acesta văzând în configuraţia sărbătorilor 

prilejuite de inaugurarea unui nou an o reiterare a Cosmogoniei. 
Din această perspectivă, două aspecte mitice legitimează 

prezenţa măştilor şi desfăşurările carnavaleşti. Mai întâi trebuie să 
remarcăm că „uzarea timpului" şi închiderea cercului temporal aruncă 
microuniversul uman în dezordinea Haosului primordial, ceea ce 
implică răsturnarea ierarhiilor şi ştergerea diferenţelor, comunicarea 
necontrolată între lumi (cea de aici şi cea de dincolo, foarte cunoscută 
fiind credinţa cu privire la „deschiderea ceruri lor" şi la spiritele 
rătăcitoare extrem de active în această perioadă, fie că este vorba 
despre strămoşi , „morţi neliniştiţi" sau reprezentări ale Sacrului 

precum Ielele sau Vântoasele). 
În lucrarea sa Violenţa şi Sacrul, 

Rene Girard definea sărbătoarea în raport 
cu sistemul organizat de diferenţe specific 
ordinii culturale şi arăta că devierile 
diferenţiatoare conferă „identitatea" 
indivizilor, le permit să se situeze unii în 
raport cu ceilalţi ; prin urmare, distrugerea 
diferenţelor pe care o presupune 
sărbătoarea atrage progresul violenţei ca 
fiind comemorarea crizei sacrificiale, 
însufleţirea şi înnoirea ordinii culturale 

Cucu cu mască tradiţională 
(Brăneşti-1/fov, 2005) prin repetarea experienţei fondatoare. 

Legată de aceasta apare ideea de 
intervenţie socială manifestată în manieră magico-rituală: tot ceea ce 
este vechi trebuie înnoit, purificat sau substituit, prin urmare, trebuie 
mai întâi, în ordinea eficienţei magice, să fie indicat, revelat, pentru a 
fi cunoscut şi numit, pentru ca oamenii intrând în posesia forţelor lui 
malefice sau erodante, să-l poată exila, exorciza, anihila. 
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Ipostazele Vechiului şi ale Răului 
sunt multiple în jocurile carnavaleşti, de la 
imaginea simbolică a timpului erodat şi 

expirat (întruchipată în teatrul popular de 
personajul numit „Anul Vechi", dar şi de 
păpuşa de paie şi zdrenţe arsă la Făşancul 
bănăţean), la cea multiplicată grotesc a 
moşneagului decrepit, dar înzestrat cu o 
sexualitate lascivă şi în fine, la cea 
caricaturală a mirelui bătrân alături de 
mireasa borţoasă şi strident de urâtă, 

nelipsiţi din cortegiul de travestiuri ale 
Anului Nou şi Lăsatului Secului. Sesizăm 
aici deja intenţia de „neutralizare" sugerată 
de îmbinarea vechi-nou, steril-fecund ce 
continuitate. 

Cuci „nebuni" (Brăneşti-
1/fov, 2005)) 

simbolizează ideea de 

În cercetările pe care le-am efectuat am observat că aceste 
măşti şi travestiuri se păstrează ca elemente-rapel ale tradiţiei şi chiar 
că sunt în continuare decodate ca atare de insideri. 

O interesantă resemantizare a măştii şi travestiului am putut să 
o remarc în alaiul carnavalesc al Cucilor de la Brăneşti (Ilfov) 
transformat în ultimii ani într-un fel de „jurnal de ştiri sui generis" la 
nivel global ca rezultantă a interferării culturilor, a globalizării şi 

influenţei mass-media. Spre exemplu, în 2003, alături de prezenţele 
consacrate - mire, mireasă, moarte, popă, doctor, vânător, poliţai, moşi 
şi babe, fete uşoare şi beţivi - am asistat la modul în care spaţiul 
îngust al şoselei din localitate a fost invadat de soldaţi în uniforme de 
camuflaj, arabi şi mercenari Al Qaeda (avându-i în frunte chiar pe 
Yasser Arafat şi respectiv Ben Laden) şi de o mulţime de tineri 
purtând pe faţă măşti antitoxice, ca reacţie la spaimele generate de 
recrudescenţa terorismului mondial şi la declanşarea operaţiunilor 

militare ale coaliţiei NATO în Irak. Cu doar un an înainte, un val de 
Cuci-fotbalişti de toate culorile cluburilor şi un altul de „domnişoare -
traseiste" vizaseră corupţia din lumea sportului şi încercarea 
autorităţilor de a stârpi prostituţia şi proxenetismul. Dincolo de 
comentariile surprinse în interviuri-fulger cu persoane din asistenţă 
care apreciau că „Nu aşa trebuie să fie cucii adevăraţi! Ăsta-i aşa, un 
carnaval, o distracţie!" - am sesizat că, de fapt, aceştia nu sancţionau 
propriu-zis inovaţia, ci doar o remarcau ca pe o excrescenţă cutumiară 
similară ca funcţie, dar nu şi ca aspect. De altfel tinerii costumaţi în 
Cuci, cu somptuoasele măşti alcătuite din flori artificiale multicolore 
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sau cu cele vechi, sub forma unor cilindri de carton alb abia 
ornamentaţi cu pene şi ciucuri de lână roşie, 
au constituit nucleul principal al desfăşurării 
acestui obicei care marchează trecerea de la 
perioada de maximă permisivitate la cea de 
restricţii şi impuneri care precede cea mai 
mare sărbătoare a creştinilor ortodocşi: 

Învierea Mântuitorului. 
În esenţă funcţia de exorcizare este 

păstrată, însă este exprimată cu mijloace 
diferite: măştile şi travestiurile noi o etalează 
doar prin simpla revelare cu trimitere 

Mut în rolul preotului 
comunist (Câmpu Mare

Olt. 2006) 

expresă la evenimente ş1 personalităţi 

contemporane, în vreme ce Cucii 
tradiţionali recurg la sancţionarea propriu

z1sa a viciilor comunităţii (beţie, 

minciună, lene, adulter) şi la o profilaxie 
a bolilor prin exercitarea actelor de 
violenţă rituală consemnate şi de vechile 
monografii etnografice (lovire, 
împroşcare cu cenuşă sau tărâţe de grâu, 
manJtre cu funingine) (Marian, 
1899/1994: 215 squ). 

Nu voi insista asupra 
simbolisticii gesturilor şi materiilor 
utilizate întrucât tuturor acestora le sunt 
recunoscute calităţile purificatoare şi 

fertilizatoare, ci voi consemna din nou 
Mut-demon cabalin (Câmpu 

câteva din replicile beneficiarilor: Mare-Olt, 2006 J 
„Dacă-ţi intră un cuc în curte ai noroc la 
păsări."; „Aşa-i bine, mamă, pentru sănătate, pentru noroc! "; „Ăsta-i 
rostu' Cucilor: să-i bată pe toţi, să-i bată pe ăi care beau, care-s leneşi, 
pe fete ca să aibă noroc, pe copii , să nu ia boli!"; „Nimeni nu poa' să 
scape! Adică poţi să fugi, da ' pân' la urmă tot te prinde şi-i mai 
rău!.. ." . Mai consemnez, în spiritul aserţiunilor lui Tancred Bănăţeanu, 
că nici aspectul propriu-zis al măştilor şi costumelor nu trece 
neobservat de către asistenţă numai că sunt apreciate deopotrivă 

inovaţiile (care stârnesc hazul şi curiozitatea), cât şi cele păstrate în 
cadrele tradiţiei (pentru aceasta un rol determinant avându-l în ultima 
vreme sprijinul Primăriei şi al Asociaţiei Culturale Bulgare, al 
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Ambasadei Bulgariei în România şi chiar al Muzeului Naţional al 
Satului). Prin urmare aprecierea valenţelor artistice ale măştii nu este 
intrinsecă ci se conjugă cu cele de păstrare şi afirmare a identităţii 
etnice sau/şi cu cele rituale percepute ca eficiente în acest interval 
festiv încărcat de sacru. Străbătând un interesant traiect al conversiei 
simbolice, Mutul (Blojul) din Căluş se defineşte astăzi în percepţia 
protagoniştilor şi a beneficiarilor performării complexelor rituri 
săvârşite de ceată în perioada Rusaliilor ca un vestigiu arhaic. În acest 
sens, este edificatoare interpretarea pe care o dă prezenţei şi jocului 
mimic al acestuia Florea Trandafir din Dobroteasa - Olt, vechi căluşar, 
astăzi Mutul cetei: „Mutul este partea rea, diavolească a Căluşului că 
ăsta ştiţi cum s-a inventat? Când Îl căutau soldaţii lui Pilat pe 
Mântuitor să-L răstignească, El cică S-a ascuns între căluşari . Erau 
şase şi cu El s-au făcut şapte şi El i-a condus, adică S-a făcut vătaf. Şi 
de-aicea vine că vătafu' e partea bună, dumnezeiască a Căluşului care 
poate să vindece şi să facă atâtea lucruri minunate, iar Mutu' e cu răul, 
cu glumele, cu bătaia, sperie fetele, femeile, copiii, să suie pă casă„ . 

face rele, ce mai?! ". 
Este o evidentă diferenţă între 

această interpretare actuală făcută din 
interiorul grupului deţinător şi performer de 
tradiţie şi cea dată de specialişti: „„.blojul 
căluşarilor, moşneagul mut cu mască de 
idol-animal, străvechi erou provenit din 
rituri păstoreşti şi agrare şi transformat sub 
influenţa riturilor de cinstire a morţilor, a 
fost imaginea teatrală în jurul căreia a 
apărut ritul de iniţiere evoluat, mai târziu, 
în acţiunile mimetice din vechiul dans de 
luptă al căluşarilor." (Oprescu, 1965: 50). 

Mut cu mască nouă 
(Caracal. 2006) 

Trecând cu vederea notaţiile 

lapidare - şi prin urmare, destul de puţin 
convingătoare - care fac trimitere la 

interferarea riturilor de fertilitate cu cele din cultul morţilor, voi reţine 
din citatul de mai sus rolul iniţiatic al Mutului din Căluş afirmat şi 

apreciat până astăzi prin pantomimele la care recurge ( e.g. disputa cu 
vătaful pentru deţinerea poziţiei de lider, preluarea, fie ea şi parodică, 
a componentelor rituale de vindecare, executarea unor acte magice cu 
finalitate apotropaică şi fecundatoare ale căror beneficiare sunt 
gospodăriile şi familiile care primesc grupul căluşarilor) . În fond, 
chiar şi din comentariul căluşarului oltean rezultă recunoaşterea unei 
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funcţii rituale, cu diferenţa că, interpretând-o în cheie creştină, aceasta 
devine una demonică în raport cu cea a vătafului care este valorizată 
pozitiv (benefică, de descendenţă divină). 

Urmărind în ultimul dece
niu dinamica obiceiului căluşeresc 
am remarcat, pe lângă unele 
aspecte coregrafice (simplificarea 
stilistică şi uniformizarea reperto
rială), importanţa acordată compo
nentei dramatice cu accente comi
co-satirice a derulării acestuia. Este 
suficient să notez că, imediat după 
Revoluţia din 1989, prezenţa în 
performările scenice a Mutului a Disputa dintre vătaf şi Mut (Câmpu 

Mare-Olt, 2006) 
fost aproape generalizată şi, în 
orice caz, neîngrădită. Jocul 
licenţios al acestuia făcând deliciul 
publicului de festival, această latu- ~ 
ră a fost puternic accentuată şi în 
performarea obiceiului în vatra 
satului , unde oricum actele mimice 
aveau rosturi de stimulare a 
fecundităţii şi fertilităţii ( e.g. 
lovirea femeilor şi fetelor cu 
phallus-ul de lemn sau cu sabia 
vopsită în roşu, atingerea produ
selor animale pentru stimularea 
manei, pisatul usturoiului şi sării 

destinate sporului şi protecţiei 

casei, „ridicarea" căluşarilor bănu
iţi că au încălcat interdicţia absti
nenţei sexuale). 

La acestea se adaugă însă 
manifestări mult mai complexe 
care apropie personajul dramatic şi 
prestaţia lui de cea a măştilor şi 

Pantomima „ridicarea căluşarului" 

(Câmpu Mare-Olt, 2006 ) 

travestiurilor din carnaval, dar care, Pantomima „podul surpat" (Câmpu 
prezentate pe scenă, raman Mare-Olt, 2006 J 

încriptate pentru publicul nefami-
liarizat cu evenimentele satului respectiv. Concret, în ultimii ani, în 
majoritatea localităţilor păstrătoare ale acestei tradiţii, aflăm doi ş1 
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chiar trei Muţi care, prin jocul lor, îi conferă accente de divertisment, 
reducând astfel ponderea dansului cu funcţii magico-rituale. 
Pantomimele Mutului (Muţilor) nu se limitează la cele vechi 
(bărbieritul căluşarului care se pregăteşte de însurătoare, probele de 
virtuozitate impuse de vătaf şi pedepsirea celor nepricepuţi, conflictul 
dintre acesta şi mut), ci se adaugă subiecte noi, puternic ancorate în 
realitatea imediată a satului (conflictele pentru pământ, migraţia la 
muncă în Occident, înflorirea fără precedent a ocultismului şi 

pornografiei, irosirea fondurilor pentru infrastructură, integrarea în 
Uniunea Europeană). Prin urmare, la înfruntarea căluşarilor de la 
Câmpu Mare - Dobroteasa (2006) am remarcat măşti şi scenete 
improvizate ce satirizează, ca multe alte producţii folclorice, tipuri şi 
categorii umane (mincinosul şi beţivanul, hoţomanul, femeia infidelă 
şi moşneagul libidinos, preotul hrăpăreţ, judecătorul şi poliţistul 

corupţi , politrucul comunist care mimează liberalismul etc.). În acest 
fel ne-am aflat în faţa unor manifestări ludico-satirice care apropie 
obiceiul căluşeresc de desfăşurările carnavaleşti solstiţiale din 
contextul începutului de an şi al intrării în Postul Mare, dar şi de 
păstrate în Transilvania de Sângiorz (Goţoii, Păpălugăra) şi de Rusalii 
(Înstruţatul boului). 

Este greu de spus dacă Mutul ca 
personaj dramatic a preluat o parte din 
funcţiile expiatorii şi exorcizante ale 
căluşarilor în contextul refuncţionalizării şi 

resemantizării acestui obicei sau dacă este 
doar rezultatul exacerbării manifestărilor 

mimice având ca unic rost comicul frust şi 

poate doar în subsidiar pe cel al provocării 
râsului cathartic. Evoluţia viitoare a 
Căluşului va oferi probabil răspuns la aceste 
întrebări însă, până atunci, pe baza datelor pe 

Pantomima „bărbieritul care ni le fumizează terenul în acest moment 
căluşarului" (Câmpu aş afirma că masca şi jocul Mutului tind să 

Mare-Olt, 2006) se distanţeze tot mai mult de caracterele 
solemn iniţiatice şi ezoterice iniţiale fiind percepute de insideri mai 
mult în dominantele lor ludice decât în cele rituale. 

Dinamica actuală a tradiţiilor româneşti ne oferă, prin urmare, 
o serie de surprize care se cer permanent analizate şi interpretate - pe 
cât posibil surprinzând întreaga varietate zonală şi locală - fapt care 
dovedeşte că sensul mutaţiilor funcţionale dinspre ritual spre 
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divertisment pe care etnologii l-au identificat către sfârşitul secolului 
trecut poate fi oricând reconsiderat. Mecanismele de păstrare şi 

transmitere a obiceiurilor răspund, aşa cum lesne s-a putut observa, 
necesităţilor de exprimare ale mentalităţii comunităţilor actuale ca un 
mecanism forte de conservare şi impunere a normelor vieţii 

tradiţionale activat cu precădere în momentele festive percepute ca 
având valenţe auspiciale. 
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