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Contextele politice si sociale ale
secolului al XXI-lea determina un reviriment
al cercetarilor asupra identitatii culturale, cu
accente pe identitatea grupurilor minoritare.

Studiul -reprezintd o potentiala
valorificare a materialelor obtinute in urma
anchetelor de teren efectuate intre anii
2002-2003 in comuna Greci, judetul Tulcea
si localitatile Santa Marie-Orlea, Clopotiva,
R&u de Mori si Hateg, judetul Hunedoara.

Procesul aparitiei si stabilizarii
comunitatilor italiene pe teritoriul Roméaniei
a fost facilitat de un ansamblu de factori
politici si economici care au impulsionat —
intr-o prima faza - producerea fluxurilor
migratorii temporare, sezoniere.

Forta de muncé excedentara a ltaliei a
beneficiat — inca de la inceputul secolului
al XIX-lea — de orientarea manifesta a
statului roman in directia extinderii
compartimentelor economice.

Deficitul tehnologic si profesional al
Romaniei, in domenii precum exploatérile
forestiere sau constructiile, a fost diminuat
cu ajutorul infuziei de specialisti si muncitori
italieni care, atrasi de standardul material
ridicat, isi permanentizeaza contactele cu
tara noastra pana la tendinte de stabilire
definitivd (sub forma coloniilor) catre
sfarsitul secolului al XIX-lea.

Desi, in general, provin din aceleasi
regiuni din nord-estul Italiei (Udine, Bellune,
Friuli,Venetia Giulia, Veneto),comunitatile
italienilor, din Greci si Hateg au avut trasee
evolutive distincte, contextele istorice in care
s-au aclimatizat fiind dihotomice.

In regiunea Hateg, cuprinsa intre
granitele Imperiului Austro-Ungar, se derula
un proces de aculturatie fortatd (Vulcanescu
1979:14) spre deosebire de regiunea
Dobrogei, aflata intre granitele Regatului
Romaniei, unde exista un climat de
toleranta fata de etniile conlocuitoare.

Coordonatele dominante si secundare,
prin intermediul carora indivizii si
colectivitatile se disting in relatiile lor
culturale si sociale cu alti indivizi si cu alte
colectivitati, precum si matricele stilistice
(Mictat 1999:133) configureazd modele
identitare specifice celor doua comunitati.

Mecanismele complexe ce induc
generarea si manifestarea identitatii
functioneaza prin selectia aspectelor
conectate similaritatii, evidentiind, in acelasi
timp, diferenta, varietatea.

Similaritatea si diferenta sunt indici
complementari, incercarea de a stabili
criterii de apartenentd la un grup
insemnand, implicit, inregistrarea datelor
care indicd non-apartenenta, non-
subordonarea la o altd forma de asociere.

Identificarea etnica a unui individ in
raport cu grupul din care face parte sau a
grupului in raport cu alte colectivitati
depinde de alocarea, atribuirea unor marci
culturale recognoscibile in ambele directii.

Administrarea identitarului se produce,
insa, si sub influenta anumitor factori de
presiune(de ordin formal, informal sau non-
formal) care i incumba individului o serie
de optiuni.

Etnicitatea, consideratd una dintre
componentele stabile ale identitatii sociale
primare, poate fi, de asemenea, supusa
manipularii situationale.

Diminuarea fortei de penetrare si a
gradului de reprezentativitate a reperelor ce
tin de cadrul referential, de background-ul
istoric, de codul lingvistic, de religie, con-
duce la slabirea coeziunii i a durabilitatii
la nivelul grupului etnic.

In consecints, se modifica atatimaginea
pe care grupul si indivizii o proiecteza in
exterior, cat si procesul de construire a
identitatii in interiorul grupului.

Identificarea coordonatelor dominante

Comunitatea italienilor din
Romania - model identitar rural

1.2.Specificul ocupational

Constituind intr-o prima etapa-
motivatia si elementul de sustinere al
conditiei de imigrant, statutul profesional
a devenit un element constant al identi-
zarii, al potentdrii elementelor diferentia-
toare in raport cu memobrii altor grupuri.

Practicarea unei meserii (activitate
rezervata multd vreme numai barbatilor
in familiile de italieni) oferea posibilitatea
afirmarii In comunitate, conferea prestigiu,
dar contribuia, in primul rand, la sudarea
coeziunii de grup.

Venirea italienilor in judetul Tulcea a
fost legata de existenta materiei prime
pentru constructii in localitatile Turcoaia,
lacobdeal si Greci.

Italienii au participat la dezvoltarea
carierelor de granit, sustinand regiunea
din punct de vedere economic, si au
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si secundare ale modelelor identitare
furnizate de cele doud comunitati este
circumstantiala, depinzand de
comprehensiunea contextelor istorice,
geografice, economice, sociale si culturale.

Coordonatele dominante specifice
comunitatilor din Hateg si Dobrogea se
configureaza atat la nivelul sferelor de
intersectie (background istoric, onomastica,
specificul ocupational), cat si la nivelul
sferelor disjuncte (ansamblul cultural,
limba, obiceiurile, religia, muzica).

1. Coordonate dominante conjuncte

1.1.Background-ul istoric

Segmentul memoriei colective
conserva, in ambele comunitati secvente
de istorie orald in relatie cu momente ale
istoriei oficiale: momentul emigrarii,
momentul primului rézboi mondial (prima
fisurd in coeziunea grupului), instaurarea
regimului comunist (“ridicarea
pasapoartelor”, impunerea cetateniei
roméne, deportarea-pentru italienii din
Hateg), disolutia dictaturii nationalist-
comuniste.

continuat sa lucreze ca pietrari, in spatiul
privat, nuantand aspectul arhitectonic al
satului (in Greci, monumentele, fantanile,
gardurile ce imprejmuiesc gospodariile,
crucile sunt realizate de catre muncitorii
italieni).

Spre deosebire de Dobrogea, unde
carierele au fost inchise ca urmare a
industrializarii si tehnologizarii intensive,
in Hateg meseria de forestier reprezinta,
incéd, ocupatia de baza a unor etnici
italieni, orientarea profesionald fiind
transmis din generatie in generatie.

In ambele zone, specificul ocupational
a facilitat introducerea si pastrarea
anumitor termeni tehnici in limba romana,
folositi Tn mod uzual (poncete, pioda,
trincante - in Greci; rastrela,venetiene -in
Hateg) sau, numai in cazul Hategului,
conservarea denumirilor de ocupatii
derivate de la denumirea uneltei (segasi
insemna gateristi). De altfel, toate
cuvintele derivate demonstreaza c& au o

deschidere lingvisticd spre perenitate, in

comparatie cu acele cuvinte ce nu suporta
derivatii. (continuare in pagina 2)

S5

Ruralitatea

noastrd: intre

asumare i
[amare

Nicolze MIHAI

“Bai, tarane!”. Auzim uneori aceasta
expresie cotidiana care proclama
dispretul unui individ, fidel normelor
unei culturi urbane (sau suburbane, dupa
caz), fata de un semen (care, paradoxal,
nu apartine deloc lumii rurale). Ea este
reflexul unei mai vechi atitudini,
exprimata prin distanta dintre o
persoana care se crede apartindnd unor
forme culturale avansate, unei civilizatii
si civilitati modelate in interiorul spatiului
urban, si membrii unui spatiu traditional,
simplu, in ultima instanta “primitiv”. Cata
vechime poate avea aceasta expresie nu
putem stii prea bine. Cu siguranta nu
una foarte mare daca tinem cont de
faptul ca insusi spatiul nostru urban a
luat nagtere in umbra celui rural ale carui
trasaturi le-a mostenit in buna parte, cel
putin pana la jumatatea secolului al XIX-
lea (face exceptie spatiul transilvan).

Am deschis nu intamplator discutia
pe marginea acestei teme, generoase,
pentru a arata ca suntem supusi
influentelor unor discursuri culturale
diferite si ca ramanem tributari unor
clisee care ne orienteaza in ultima
instanta optiunile sau ne marcheaza
atitudinile, indiferent ca vrem sau nu sa
recunoastem acest lucru.

Pentru istorici, etnologi, antropologi,
sociologi subiectul ruralitatii este
aproape inepuizabil. O privire
retrospectiva ne arata ca evolutia acestei
teme a mers in paralel cu o deschidere
culturald. Desfiintarea robiei nu era decat
primul semn al unui interes care va
evolua in paralel cu noi schimbari de
ordin mental si'cu nasterea culturald a
taranului ca personaj important al istoriei
unei natiuni. Daca in secolul al XVlil-lea,
ratiuni de ordin politic, de alcatuire a
corpului social, dar si de eficienta
economica se subsumau unor modele
de genul celui al monarhiei luminate si
al fiziocratismului, experienta Luminilor
avea sa fie continuata de cea romantica
care va acorda un loc important taranului
ca membru important in corpul national.
Descoperirea e facutda cu stupoare,
printre altii, de Dinicu Golescu care, uimit
de ceea ce intalneste in peregrinarile
sale prin “Evropa”, izbucnea cu indignare
la adresa conditiei execrabile a taranului
roman de la sud de Carpati.

De la imagini de genul “bunului
salbatic”, specifice discursului iluminist
se va trece la cele modelate romantic,
de depozitar al traditiilor, de garant fidel
al identitatii nationale.

(continuare in pagina 2)
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Pasiunea pe care o provoacd
romantismul cu intoarcerea in trecut,

cautarea obsesiva a originilor si
demonstrarea lor polemica necesitau
alcatuirea unei argumentatii irefutabile,
iar “descoperirea” acestor marturii in
spatiul rural va insemna nu numai
intoarcerea catre productii pana atunci
ignorate de o elita care redescoperea
farmecul baladelor lui Alecsandri sau al
Mioritei lui Russo, dar si preocupari de
recuperare a acestui patrimoniu prin
infiintarea unor spatii simbolice care
conservd aceastd memorie (datoram
suedezilor initiativa muzeelor). Daca
interesul pentru exploatarea marcilor
definitorii pentru o civilizatie traditionala
rurald a fost mai mult decat evident in
participarile Regatului Romaniei la
expozitiile internationale!, realitatea
rurald era departe de culorile idilice care
modelau asemenea proiecte sau
imaginarul literar. O scurta lecturad a
rapoartelor medicilor de plasa de la
sfarsitul secolului al XiX-lea ne arata o
lume rurald reticenta fata de igiend, in
care bolile si alcoolismul fac nu rareori
ravagii?. Interesul pentru o completa
educatie a sa, reformele realizate la
nivelul invatamantului rural si de
raspandire a unor asociatii culturale nu
pot acoperi nemulfumirile care izbucnesc
violent, rdscoala din 1907 fiind cel mai
elocvent exemplu. $i in acest moment
se redeschid dezbaterile asupra taranului
roman. Care sunt sansele taranului in
procesul de modernizare a Romaniei?
Politicieni, ziaristi, literati discutd pro si
contra daca acesta poate fi “socializat”
sau ramane dominat de pulsiuni violente,
amenintatoare pentru cei din jur. Daca
un cert interes cultural reprezentat de
orientari precum samanatorismul si
poporanismul, ulterior de o abordare
stiintifica impusa de anchetele
sociologice ale echipelor lui Gusti nu
poate fi negat, sa nu uitdm ca in perioada
interbelica asistdm si la o ideologizare a
ruralitatii in reprezentarile publice din
perioada lui Carol al ll-lea, proces
continuat la cote si mai dezvoltate de
regimul comunist. Investigatiile recente
aratd ca lumea satului romanesc, dupa
cincizeci de ani de comunism, nu mai
seamana deloc cu ceea ce a fost
odinioard. Destructurarea solidaritatilor
traditionale prin colectivizare, mutare
fortata in spatiul urban, distrugerea elitei
rurale, s-a dovedit pe termen lung un
proces nociv, cu consecinie greu de
depasit. Este semnificativ faptul ca
taranul mutat la orag n-a devenit nici
cetateanul cu o constiinta civica
exempilara, nici nu a ramas taranul fidel
unor norme traditionale, “struto-camila”
rezultata fiind incd un trist exemplu al
“lluziei comuniste”. Recuperarea lumii
rurale roméanesti, cu tarele si frumusetile
ei (acolo unde mai pot fi descoperite), se
anuntd un proces dificil si un examen
pentru o Romanie care nu-gi poate nega
dimensiunea rurala .

NOTE:

1.vezi lucrarile lui Laurentiu Viad,
Imagini ale identitatii nationale. Roménia
§i expozitiile universale de la Paris 1867-
1937, Bucuresti, Meridiane, 2000 si
Propaganda si identitate. Romania la
expozifiile universale belgiene 1897-
1935, Bucuresti, Cris, [2001] .

2.numeroase exemple de acest sens
am gasit si la Directia Judeteana Dolj a
Arhivelor, fondul Prefecturii Dolj.
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In Hateg, exercitarea profesiei de catre
barbati a avut doua efecte cvasiopozante:
pe de o parte a asigurat coeziunea grupului
masculin (izolarea de restul familiei pe o
perioadd mare in timpu! anului marca, in
acelasi timp, unitatea grupului informal
profesional) iar, pe de alta parte, a constituit
un element de slabire a contactului cu restul
comunitatii (femei, copii, batrani).

1.3.0nomastica

In ambele zone identificarea prin
intermediul numelor si prenumelor a ramas
o marca constantd a identitatii- individuale
si sociale.

Informatiile de teren certifica
perpetuarea numelui de origine si a
prenumelor italiene atat in cazul casatoriilor
endogame, cat si in cazul casatoriilor
exogame. ltaliencele casatorite cu romani
preiau oficial numele sotului, dar, in cadru
privat, se identificd cu numele italian,
reusind, in acelasi timp, s& impuna un
prenume de origine italiand pentru copii.

Din cauza initierii timpurii a casatoriilor
mixte (italieni cu unguri, italieni cu nemti,
italieni cu romani), in Hateg s-a produs o
distantare la nivelul transmiterii numelor
specifice etniei, prenumele indicand
provenienta etnica.

2.Coordonate dominante disjuncte

2.1.Religia

Ancheta de teren desfasuratd in
Dobrogea a relevat importanta
fenomenului religios ca principiu ordonator
la nivelul grupului italienilor. Aceastd marca
identitara si-a mentinut forta de penetrare
constituind si in prezent o forma a
diferentierii de ceilalti membri ai comunitatii
(in Greci populatia majoritara este ortodoxa,
italienii fiind practicanti catolici).

In perioada “coloniilor permanente”,
preotii i surorile din ltalia, a céror prezenta
era constantd, au contribuit, in mod
esential, la pastrarea identitatii etnice,
organizand viata culturald in interiorul
grupului (prin inﬁintarea unei biblioteci cu
carti in limba italiana, asigurarea educatiei
in limba italiana si imbogatirea repertoriului
muzical bisericesc cu cantece in limba
italiand).

Dup4 -al doilea razboi mondial, preofii
catolici care slujesc in biserica italienilor
sunt romani. Desi Tn prima duminica din
fiecare lun3 slujba are loc in limba italiana,
biserica nu -mai reprezintd-un cadru
institutionalizat care s& confere stabilitate
marcilor identitare.

Studiul de caz efectuat pentru zona
Hateg a evidentiat faptul ca religia nu ocupa
o pozitie dominantd in configurarea
identitatii de grup. De la Tnceput, nu a
constituit un segment fundamental al
identizarii, intrucat, populatia maghiard a
cérei influentd a fost semnificativa initial,
este tot de religie catolica. Factori obiectivi
(distanta fata de biserica catolica aflaté in
altd localitate) sau chiar forme ale
subiectivarii (evitarea obligativitatii de a
frecventa “scoala de Duminicd” -
catehizarea) au contribuit 1a diminuarea
referentialitatii religiei.

2.2.Limba italiand

In Dobrogea, procesul adaptarii la alte
conditii existentiale, intr-un nou spatiu
geografic, social i cultural a inclus si
palierul lingvistic. Limba prezervata in fondul
activ, atat in familile endogame, cat si in
cele exogame ( de cétre toate categoriile
de varsta) are la baza un mozaic de dialecte
(veneto, friulan) format ca urmare a nevoii
de comunicare gi interactiune intre
membrii aceleiasi etnii, proveniti din regiuni
diferite ale Italiei.

Uzitarea curenta in interiorul familiei sau
al grupului de italieni este caracterizata atéat
de combinarea acestor variante dialectale,
cat si de introducerea dubletelor bilingve
(corespondente in limba romand si
italiana).

Contextele istorice, economice, politice
nu au permis conservarea limbii in
localitatile din Hateg. Foarte putini
descendenti ai familiilor originare din ltalia
mai cunosc, partial, dialectul friulan, spe-
cific, in familie vorbindu-se (in prezent)
limba romana. Cauza principalad a pierderii
acestei marci o constituie orientarea
existentd Tn timpul dominagei austro-
ungare de asimilare a etniilor aflate in sfera
de influenta. ltalienii din a doua generatie
au urmat scoli in limba maghiara,
renuntand, cu timpul la propria limbéa.

Informatiite de teren consemneazi
interesul scazut pentru recuperarea acestui
compartiment esential al identitatii

culturale, un posibil mobil constituindu-I|
depéartarea variantei dialectale de limba
standard.

2.3.Repertoriul muzical

Repertoriile muzicale au avut
functionalitatea unor = coordonate
dominante in ambele zone, atat la nivelul
pieselor vocale in dialect (friulan, veneto)
sau in limba literara, cat si la nivelul pieselor
instrumentale ce sustineau dansul.

Ancheta de teren a evidentiat
perpetuarea unui set de piese vocale in
comuna Greci spre deosebire de situatia
actuald din Hateg, unde reconstituirea
muzicii traditionale nu a fost posibila.

Polcile, dansurile, valsurile care formau
corpusul categoriilor muzicale destinate
dansului au suferit fenomenul extinctiei Tn
ambele cazuri.

2.4.Sarbdtorile specifice

Secventele festive, pastrate atat in fondul
cultural activ, cat si in cel pasiv constituie
componente de baza ale identificarii i
identizarii pentru grupul italienilor din Greci.

Sarbatorile, In special cele legate de
calendarul religios catolic, regleaza peri-
odic, gradul de coeziune al grupului.

Hramul bisericii Sfanta Lucia este
manifestarea care evidentiazda aspecte
diferentiatoare atat fatd de comunitatea
romanilor din satul Greci, cat si fata de
comunitatea catolicad de pretutindeni
(sarbatori la fel de importante precum Ziuva
tuturor Sfintilor-1nov., si Ziua Mortilor-2nov.,
conservate, sunt comemorate in intreaga
lume catolica).

Analiza raspunsurilor obtinute in urma
aplicérii chestionarului in cadrul anchetei
de teren a subliniat importanta sarbatoririi
Hramului bisericii Sf.Lucia (13 decembrie),
acest segment festiv fiind indicat de toti
informatorii drept sarbatoarea specifica
grupului identitar.

Desfasurarea acestui moment investit
cu dubla valoare ta nivelul afirmarii
identitatii cumulative, respectad schema
clasica: faza de pregétire, slujba religioasa
si secvenia esentiald a mesei comune.
Microsecventele valorizeazd mai multe
nivele semantice subordonate principalei
marci identitare (in acest caz) religia.

In fondul pasiv al sarbatorilor grupului
etnic este consemnata semnificarea zilelor
de dinaintea Postului Mare (la L&satul
Secului) prin sarbatoarea Carnavalului,
celebrata in general in lumea catolica
(informatiile de teren arata ca aceastd
sarbatoare nu se mai performeaza din anui
1975). )
Carnavalul, secventa festiva a italienilor
din Dobrogea, este una dintre sarbatorile
care ii diferentiazd de populatia majoritara.

Functia de divertisment, dominanta in
lumea catolica a societatii moderne, a fost
complinitd de functia de conservare a
identitatii grupului in conditiile socio-istorice
specifice satului Greci.

Séarbatoarea este importantd, mai ales
ca modalitate de potentare a similaritatilor
intre membrii grupului, dar si ca punct de
intalnire, dialog cultural cu tara de origine,
ltalia.

ltalienii din zona Hategului au pastrat
numai la nivelul memoriei colective
componente ale scenariului conform céruia
se desfasura Carnavalul pe care il
denumesc cel mai des cu termenul din
germand, Farsang si, mai putin, cu acela
provenit din italiana, Maschere.

3.Coordonate secundare

Alimentatia

Semnificative prin reprezentare, ca
aspecte particularizatoare ale grupului etnic
sunt, in ambele zone esantion, inventarul
de retete specifice si tehnologia prepararii
hranei. '

Similitudinile la nivelul modelarii
culturale a grupului si, in acelasgi timp,
diferentierile in raport cu populatia
majoritard, cea a romanilor, sunt puse in
eviden{d si de permanentizarea practicilor
legate de segmentul culinar.

Canalul de transmitere a retetelor este
cel traditional, oral (nu apeleaza la carti de
bucate sau ta retetele difuzate prin
media).Tipul de alimentatie, practicile,
tehnicile de procurare, pregdtire si
consumare a hranei au fost determinate,
in primul rand, de contextele socio-
economice.

Informatiile de teren au pus in evidenta
existenta unui inventar culinar adaptat
nevoilor zilnice ale italienilor, orientarea
acestora catre hrana consistentd, menita
s sustina efortul depus la locul de munca
(in carierele de granit pietrarii din comuna
Greci si zonele destinate exploatarilor
forestiere, muncitorii din Hateg).

Reperele alimentatiei proprii italienilor
din Greci nu sunt pizza, lasagna sau
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caneloni, popularizate de publicitatea
agresiva a societétii de consum, ci pastasuta,
gnochi, broagtele (preparate dupa o reteta
specificd), rizzoto sau menestra (reteta
friulana).

In localitatile din Hateg, s-au conservat
predominant, retetele cu specific local (cele
provenite din zonele de origine ale
friulanilor) care utilizeaza fasolea ca ingre-
dient de baza (minestra, iota, padella).
Regimul alimentar al muncitorilor forestieri
continea, in special, polenta, peste si o
mancare usor de preparat chiar si pe munte
unde isi petreceau mare parte din timp
barbatii italieni, frico.

Tipul de alimentatie adoptat in perioada
sarbatorilor de iarna evidentiaza, intr-o i mai
mare masura apartenenta la un sistem cul-
tural si social propriu.

Sacrificarea porcului, practicad intalnita
in mai multe spatii culturate, prezinta
diferentieri majore fatd de tehnica transarii
si a pregatirii preparatelor, utilizatd in mod
traditional de romani.

De altfel, retetele traditionale cu cea mai
mare persistenta sunt, in ambele zone, cele
pentru salamurile si carnatii preparati astfel
incat sa fie consumati pe tot timpul anului
asigurdnd, hrana intregii familii o pericada
cat mai indelungata (mujet, ucaniga, figadei,
luganige in Greci si crodeinul, leania in
Hateg).

Inventarul culinar al italienilor din
localitatile Santa Marie Orlea, Clopotiva, Rau
de Mori si Hateg a suferit numeroase
transformari fata de stadiul initial, ca un efect
al influentei puternice primité de la populatia
maghiara.

Prepararea mancarurilor specifice este
dublata de cultivarea si utilizarea unor plante
deosebite de cele folosite de romani (salvia,
busuiocul, fenelul in Greci si ladricul,
andivele pentru salate in Hateg).

4.Coordonate imagologice

Coordonatele dominante si secundare
contureaza un model identitar activat dintr-
o dubla perspectiva: etnica-din interiorul
comunitatii i eticd-din afara comunitatii
(Mictat 1999:116).

Un set complex de indici de reflexie, de
refractie si de difractie (cu referire la
aspectele legate de obiceiuri, traditie,
religie, alimentatie, limba) contureaza o
imagine globala din care sunt selectate
elementele de identificare si cele de
identizare, presiunile exterioare grupului
etnic imprimandu-le un anumit tip de
dinamica.

in comuna Greci s-a constatat o evolutie
a indicilor de refractie din care, initial, s-a
detasat indicele conectat alimentatiei
traditionale (italienii erau numiti broscari).
Ulterior, acesta si-a pierdut semnificatia, o
datd cu adoptarea, de catre populatia
romaneasca a preparatului respectiv si a fost
nlocuit de partea nominala catolicii, corelata
marcii religioase identitare.

Informatorii chestionati in Haleg au
relatat utilizarea, in trecut a cuvantului,
bérabe folosit cu referire la etnicii italieni,
dar nu au putut furniza provenienta acestuia.
In paralel, se recurgea frecvent la termenul
scérpefi denumind un articol al portului spe-
cific care a fost apoi transferat in plan
imagologic.

Punctul de vedere al grupului minoritar
fata de populatia de baza poate fi decelat la
nivelul formarii indicilor de difractie.
Imaginea despre celédlalt apare ca un
raspuns formulat intr-un termen corespon-
dent (in Greci romanii sunt numiti orfodocsi
iar in Hateg opincari). .

Indicii de reflexie functioneaza ca
modalitdli de autodefinire, concretizate in
ambele cazuri sub forma unui hibrid a carui
conotatie peiorativd este nuantatd de umor
(in Greci italienii se autodefinesc folosind
sintagma nici cal, nici méagar; in Hateg se
intrebuinteaza cuvantul corcitura).

Imaginea identitara este administrata in
mod diferit la nivelul celor doud zone-
esantion datorita, pe de o parte, contextelor
in care s-au manifestat coordonatele
dominante gi secundare conjuncte si, pe de
altd parte, datoritd existentei coordonatelor
dominante si secundare disjuncte.

Anchetele de teren efectuate in cele
doua regiuni populate de grupuri de italieni
au evidentiat preeminenta unui pattern
imagologic in mediul rural Tn raport cu cel
dezvoltat in mediul urban.
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Forme 0e comunicare imteretnicd: casdatoria mixtd

Mibai FIFOR

Daca nunta poate produce dezechilibre
grave la nivelul unei comunitati omogene
din punct de vedere etnic, o serie intreaga
de rituri si ceremonii fiind menite a
reordona existenta comunitatii, este nor-
mal s& ne intrebdm cum se manifesta
acest tip de schimb atunci cand grupurile
care intrd in contact sunt etnic diferite. Ne
referim aici la cea mai interesanta forma
de comunicare inter- si intra-grup:
casatoria interetnica, adica acea relatie de
cuplu in care identitatea etnica sau
nationald a celor doi poate, In anumite
conditii s& cantareasca mai greu ca orice
altceva, impunandu-se ca dimensiune
primara a relatiei. Mai mult, daca ludm in
calcul si faptul ca “prin casatorie reteaua
relatiilor se amplifica. Intre cei doi membri
ai cuplului, ca sot si sotie, recunoscuti ca
atare de colectivitate si “marcati” ceremo-
nial de aceasta, se instituie o relatie de
afinitate. Unirea i priveste pe cei doi
parteneri, dar, in egald masura, sau poate
in mai mare masurd, priveste intreaga
colectivitate, intregul grup social din care
ei fac parte”(Constantinescu 2000:106),
atunci tucrurile trebuie privite, cel putin
pentru un astfel de tip de casatorie dintr-o
cu totul altd perspectiva. latd de ce, vom
analiza modul in care nunta presupune
activarea unor marci si semne etnic
identitare care vin sd modifice raportul de
putere intre un grup si celdlalt, negocierea
fiind deja una dubld: pe de-o parte, se
negociaza elementul material propriu-zis
al viitoarei familii (zestrea), iar, pe de alta
parte, se negociaza un intreg repertoriu de
semne etnice, cu care fiecare dintre
parteneri — si prin ei fiecare grup — intra in
aceasta ecuatie, Tncercandu-se, evident
acumularea unui capital de putere cat mai
semnificativ de catre ambele parti. Tocmai
aici intervine ritualul care trebuie s&
mentina potentialele tensiuni la niveluri
moderate, astfel incat schimbul matrimo-
nial sa aiba totusi loc. Se va argumenta
aici ca etnicitatea si tensiunile interetnice
sunt artificial create si ca existd dovezi
abundente care sugereaza faptul ca& multi
oameni obignuiti nu stiu sau nu le pasa, in
mod special, de identitatea etnica a
vecinilor lor cata vreme echilibrul relatiilor
intra-/inter-grup nu este cu nimic
prejudiciat. Caci, asa cum aratam si intr-o
alta lucrare, etnicitatea este o creatie a
modernitatii. Studiile de caz indica faptui
ca formarea identitatii etnice si acea
comunicare orchestratd, organizata social,
a diferentelor culturale care constituie
etnicitatea apartine acelor situatii de
schimbare sociala rapida si incontrolabils,
intr-un cuvant, impactului tumii moderne.
Etnicitatea stabileste doar frontiera pe care
un grup o traseaza si si-o revendica in
raport cu allii: cu alte cuvinte, referinta
etnica nu are decat semnificatie relationatd
$i, prin urmare, poate fi permanent repusa
in discutie si redefinitd intr-un joc de
diferentiere culturald. |dentitatea etnica nu
se bazeaza, deci, pe date obiective: ea este
un produs social, rezultat dintr-o distinctie
de ordin simbolic(Géraud, Leservoisier,
Pottier 2001:68). $i nu putem s& nu fim de
acord cu acest lucru. Important de retinut
este faptul, dovedit, de altminteri, c3, la nivel
micro-social, familia oglindeste conflictul
etnic din societate si atmosfera politica
poate genera prejudecéati etnice,
stereotipuri, chiar intoleranta si ura. Toate
acestea duc la animozitati, neintelegeri si
uneori chiar la conflicte. Privind prin lentila
unui microscop, am putea sesiza mult mai
bine aceastd situatie referitoare la
casatoriile mixte, intrucat ele reprezinta in
mod clar cadrul unui fenomen complex si

profund al schimbului cuitural.

lata, prin urmare, cd analiza unei
casatorii Intr-un spatiu multi-etnic, nu poate
fi o intreprindere prea ugoara, mai ales ca
situatiile difera de la caz la caz, neputandu-
se emite teorii cu pretentie de axioma.
Oricum, in ceea ce ne priveste, dorim doar
sa incercam sa intelegem in ce mod
reuseste ritualul, ca forma de comunicare /
reglare a relatiilor inter-grup sa gestioneze
tensiunile generate de o astfel de casatorie
mixta.

Credem ca putem deja argumenta
faptul, extrem de important pentru analiza
noastra ultericara, ca, dincolo de
componentele socic-economicd  si
culturald, evidente de altminteri, pe care se
construieste nunta ca element de jonctiune
inter-grup, se contureaza cu claritate o alta
componenta, zicem noi, la fel de importanta
ca cele deja enuntate: aceea politica. Ne
referim la politicd in sensul dat de Barth si
Cohen in discutia lor referitoare la etnicitate.

Céaci strategiile de finrudire prin
intermediul schimbului matrimonial nu sunt
altceva decéat o formd complexa de
organizare a grupului in contextul in care
acest schimb poate avea urmari, deseori,
neplacute pentru unul dintre aceste grupuri,
daca nu pentru ambele.

Ca microcosmos al interactiunii sociale
casatoria ofera un exemplu dinamic a ceea
poate insemna etnicitatea atunci cand este
discutata intr-un context social-economic
mai larg.

Merton defineste “casatoria mixtad” ca
fiind casatoria persoanelor care provin din
grupuri altele decat familiile care sunt con-
siderate, in mod cultural, ca fiind relevante
pentru alegerea unei sotii/unui sot (Merton
1966:128-152). Deoarece constituie o
potentiala punte de legatura intre
comunitati, un leagdn al unor noi identitati
$i un spatiu potential pentru confruntare
directa a contradictiilor si relatiilor de putere,
intelesul “inter-casatoriei” sau casatoriei
interetnice trebuie sa depindad de
circumstantele in care ea este realizata si
experimentata. Aceste circumstante pot fi
favorabile unor astfel de uniri sau ele le pot
descuraja sau chiar interzice si pot favoriza
separatia. Casatoriile interetnice sunt,
asadar, considerate adesea ca fiind
purtatoare de forte contradictorii, integra-
tive si disruptive.

“Ca si laborator cultural de comunicare,
gospodariile interetnice pot fi un loc
privilegiat in care toleranta este testat zilnic,
dar pot fi si 0 oglinda care mareste,
reflectand neintelegerile si conflictele
interetnice. Tn orice caz, ele scot la iveala
cel mai bine relatiile dintre grupurile carora
sotii apartin” (Streiff-Fenard 1989:53).

La nivelul social, actul cisatoriei
interetnice poate fi considerat ca fiind cel
mai inalt nivel de acceptare a celuilalt, cel
mai bun indicator al relatjilor dintre grupurile
aflate in contact si un indicator al integrarii
unor astfel de grupuri. Oricare ar fi intelesul
subiacent al integrarii, ea poate fi favorizata
din punct de vedere politic sau cel putin
toleratd daca integrarea diferitelor grupuri
devine scopui ultim din punct de vedere
social si politic.

Integrarea poate fi inteleasa in diferite
moduri:

* ca favorizand mixtura, implicand
creolizarea Tn termenii lui Hannerz (Hannerz
1983), adicd generarea unui tip nou prin
amestecarea unor tipuri distincte. Casatoria
interetnica este, pe de altd parte, evidentiata
pozitiv ca loc de confluenta si dialog, ea
nefiind doar un spatiu de meditatie, care
faciliteazd mixtura, ci i unul de stimulare a
aparitiei unui model nou, original, unul care
era nu exista anterior la nici unul dintre
parteneri;

* poate de asemenea s& insemne
eradicarea diferentelor, implicand
asimilarea, asa cum se intampl3, de pilda,
in traditia asimilationista a Frantei. Pentru

Fernand Braudel “fara inter-casatorii nu
exista integrare” (Braude! 1986:86), in timp
ce Girard si Stoetzel (Girard si Stoetzel
1990), 1n studiul for de pionierat asupra
imigrantilor in Franta, sugereaza ca a te
casatori cu o persoana cu strabuni de
origine franceza reprezintd cel mai Tnalt
nivel de adaptare si 0 sansa de a creste
copii cu o identitate franceza. $i alti autori
concep inter-cdsatoria ca fiind “un test al
asimilarii”,

Césatoriile interetnice, prin definitie,
strica echilibrul ordinii sociale si pun in
pericol reproducerea familiei si a identitatii
etnice. Acestea mai pot fi considerate si ca
“poluante”, ele contestand mitul unei origini
comune si ideea femeii ca metafora a
natiunii. Din acest motiv, “casatoria mixta”,
implicand transgresia granitelor stabilite,
poarta cu sine forfe disruptive si sporeste
riscul unui conflict si chiar al dezintegrarii.
O casatorie interefnica poate, deci, fi
indezirabila din punct de vedere social si
politic, chiar interzisa, scoasa in afara legii
sau tratatd ca tradare (vezi analiza lui
Poiyakov despre “cuplul interzis"/couples
interdits) (Polyakov 1980:35).

Caéasatoria mixta constituie, prin urmare,
un indicator al coexistentei etnice,
deoarece arata gradul de deschidere /
inchidere a granitelor etnice si, implicit, a
variatiilor includere / excludere la nivelul
unui grup etnic dat, intr-un spatiu definit.
Casatoria cu o persoana care apartine unui
alt grup etnic marcheaza o apropiere mai
eficientd intre cele doua grupuri, decat, de
exemplu, acele strategii educationale ale
grupului minoritar in care parintii aleg o
scoalad unde copilul lor va invata limba
grupurilor majoritare, fiindca in casatorie
schimbarea culturald isi are radacinile nu
numai in viata formald sau civila, ci si in
practicile private, emotionale de zi cu zi.
Totusi, sansele unei schimbari culturale nu
sunt in mod necesar egale intr-o casatorie
mixta. Atunci cand traiesc impreuna, unul
dintre parteneri trebuie uneori s& renunte
mai mult la identitatea sa nationala. Tn plus,
atmosfera politicd poate de asemenea
influenta negativ sansa unei schimbéri
etnice egale. Daca viata politica este plina
de prejudecati etnice, aceste stereotipuri se
pot infiltra in viata familiei si pot transforma
conditiile casatoriei.

Distrugerea istoriei familiilor si a
radacinilor acestora constituie o alta sursa
a conflictului ce apare in cadsatoriile mixte;
in unele cazuri, este destul de dificil sa
sincronizezi diferitele puncte de vedere in
ceea ce priveste modul de viata: obiceiuri,
comportamente, sisteme diferite de vaiori.
De exemplu, daca o comunitate locala nu
acceptd noul cuplu, ei se pot simti
stigmatizati si exclusi. In final, acestia pot
sa aleaga posibilitatea de a-gi parasi
localitatea natald si de a se stabili intr-un
loc complet nou.

O sursa tipica de conflicte generate de
casatoriile mixte este, spuneam,
distrugerea fondului familiei si eradicarea
radacinilor acesteia. Acestea par a fi o pre-
conditie la coexistenta pasnicd. O parte a
celor chestionati de noi si-au intrerupt
relatiile cu parintii sau cultura reprezentats
de acestia. In acest caz, parintii nu au fost
respingi in calitatea lor de mama si tata,
“numai” roiurile lor sociale si identitatile
etnice erau cele ce devenisera tabu. In
unele cazuri lipseau povestirile despre
trecutul familiei venind din partea ambilor
parinti, iInsa am gasit si familii in care doar
unul dintre copii rupsese legaturile cu
parintii sai si traditile acestora, acceptand
parintii si identitatea culturald a sotului sau
sotiei. Acest lucru a fost demonstrat de
arborele genealogic trasat de cétre cei
intervievati: unii dintre ei au Tnceput acest
arbore genealogic cu propria lor generatie,

in timp ce altii nu si-au inclus proprii strabuni -

in imaginea finaia. In acelasi timp, ei
desenasera arborele genealogic al sotului,

sotiei, incluzand multe generatii anterioare.

Acest obstacol apasator poate duce la
supra-compensare, in termenii identitatii
etnice, fa a treia generatie. Copiii din
casatoriile mixte au fost crescuti invaluiti de
stratul profund al secretelor de familie,
dandu-si seama (de obicei la varsta
adolescentei) ca parintii gi bunicii
pastraserd tacerea in ceea ce priveste
propriile lor diferente etnice, precum si
originea mixtd a copiilor. Acest conflict isi
afla rezolvarea in mod tipic abia la a treia
generatie, prin reconstituirea partii ascunse
a istoriei familiei, de obicei cu ajutorul unor
surse externe cum ar fi educatia scolara si
casatoria, ca si prin solidaritatea crescuta
cu périntele “redus la tacere”. In cazuri ex-
treme, formarea identitatii etnice poate avea
ca rezultat respingerea unuia dintre parinti.
Mai mult, conflictele de familie pot fua un
caracter etnic prin care diferentele de
origine pot fi dezbdute cu pasiune. In acest
caz, la acest micro-nivel, familia reproduce
conflictul etnic din societate in general. Nu
este de mirare ca, de reguld, va castiga acel
parinte al carui grup etnic oricum se bucura
de o pozitie privilegiata in societate.

Pe de altd parte, in spatiul public,
stigmatizarea etnicad poate duce la
majoritatea. conflictelor pertinente
casatoriilor mixte. Poate avea ca rezultat
chiar mobilitatea geografica: unele dintre
persoanele intervievate au trebuit sa-si
abandoneze orasul sau satul natal
deoarece fuseserad “stigmatizati” si exclusi
din comunitatea de origine.

in discursul oficial, identitatea mul-
ticulturald, mixta constituie o anatema, desi
se constata o nevoie crescanda de aceasta
in unele comunitati. Membrii casatoriilor
mixte se afld, asadar, intr-o pozitie aparte
nu numai cand sunt stigmatizati, ¢i si cand
servesc ca exemplu al coexistentei. Exista
destu! de multe familii ce-si asuma
responsabilitdti de misionarism. Ei cred ca
un grad mai inalt al calitatii vietii de familie
simbolizeaza oportunitatea unei existente
pasnice a grupurilor etnice. Aceasta
misiune li plaseaza intr-o pozitie privilegiata
intr-o comunitate data, dar cu toate acestea,
ea le si creeaza probleme mari. Adesea ei
trebuie sa ascunda dificultatile vielii de zi
cu zi fatd de comunitatea respectiva si chiar
fatd de ei insisi.

Casatoriile mixte nu mai surprind pe
nimeni, mai ales cand au loc in interiorul
unor comunitati eterogene din punct de
vedere etnic. Dincolo de sentiment si
hotdrarea de a se sprijini unul pe altul, sofii
au nevoie sa recunoasca presiunea care i-
ar putea influenta, venita din partea propriilor
medii sociale, cum ar fi familia, rudele si
prietenii. Reactii negative pot sa apara - si
adesea chiar se intdmpla astfel — inca din
momentul in care cuplul anuntd parintii
despre decizia lor de a se casatori.
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Anca STERE

Creatia ,folcloricd” fabricata ideologic
si impusa de regimul comunist ca model
de creatie si de reflectare a realitatilor
socialiste la nivelul maselor populare, a
fost denominata printr-un numar de
sintagme ce urmareau sa surprinda
actualitatea si noutatea sistemului politic.
Structuri ca lirica populard cu tematica
actuala (Coatu 1984), cantec popular
nou', crealie noud de céntece populare
(Barbulescu 1952:193-220), folclor poetic
nou (Folclor 1965) contin determinative
adjectivale emblematice care isi afla
dubletul dihotomic in structura ideatica si
iexicald a textelor cuprinse de antologii.
Eugenia Cernea, in studiul introductiv al
antologiei Céntecul popular nou (Cernea,
Coatu 1986:15-16), amendeaza nu
denominarea segmentului, ci sensul cu
care acesti termeni sunt vehiculati: ,Prin
termenul de céntec popular nou (s.a.) s-a
inteles de fapt produsul muzical-literar al
creatorului popular, care abordeaza direct
sau implicit aspecte ale vietii maselor
muncitoare, privindu-le in spiritul noii
mentalitati. Termenul este TInsa
conventional. L-am adoptat si noi intrucat
—lansat cu mai mult de trei decenii in urma
in folcloristica noastra - el s-a
impamaéntenit Tn acceptia de mai sus.
inteles ad literam el este in sine
contradictoriu. Cantecul popular, ca
rezultat al unui proces de creatie colectiva,
desfasurata in timp si spatiu, nu poate
reprezenta in nici una dintre ipostazele
sale, un produs total nou. (...) O creatie ale
carei elemente componente ar fi total noi,
adica nu s-ar intaini sub nici o forma in

folclorul traditional, nu ar putea fi~

considerata folclorica. In acest sens, un
cantec nou nu poate fi in acelasi timp si
popular si nou.

Determinativul nou (...) se referd la
tematica inspirata din noul realitatilor
socialiste romanesti, aceasta, la randul ei,
atragand dupa sine unele innoiri partiale
ale limbajului folcloric, structurii si
directiilor sale de evolutie. Asadar, prin
cantec popular nou intelegem céntecul
bazat pe traditia folclorica, la care
creaforul popular contemporan gi-a adus
contributia, peniru a exprima prin vers §i
melodie atasamentul fatad de patria
socialista (s.a.).” Definitia contine, pe langa
o explicatie a mecanismului de creatie si
un element subiectiv, afectiv chiar -
.atasamentul fatd de patria socialista” -
element esential pentru promovarea
acestui tip de creatie.

Creatiile populare noi sunt structurate
in antologiile publicate fie tematic, fie re-
gional, fie in ordinea alfabeticd a primuiui
vers, Se poate vorbi despre doua niveluri
ale tematicii noi. Mai intai, un prim nivel,
de suprafata, in care temele sunt fie
propuse de regulamentul concursurilor de
creatie si culegere, fie se contureaza in
urma poeziilor selectate. Titlurile sunt
generale si interfereaza in cadrul aceleasi
poezii: tema Partidului, a Republicii, a
luptei antifasciste, a transformarilor
socialiste din agricultura (cu subteme care
incearcd sd acopere toate elementele
satului colectivizat: gospodaria agricola,
mecanizarea agriculturii, etc.), tema vieti
in satul nou, a satisfactiei desfiintarii
claselor exploatatoare, a luptei pentru
pace, a muncii Tn industrie si pe santiere,
etc. Se contureazd, apoi, un nivel tematic
de profunzime care isi propune s3 traseze
profilul ,omului nou” (definit de Lucian
Boia drept ,0 antiteza vie a omului vechi”)
(Boia 1999:123), pe de o parte, si sa
stabileasca structura sociald - pe clase —

X"

Justd”, dupa criteriul ideologiei comuniste,
de cealaita parte.

Folciorul poetic nou - artefact
performat intr-un context artificial creat si
menit a mediatiza o imagine a culturii
populare manipulatad ideologic -
functioneaza ca un canal de transmitere,
la nivelul maselor, a modelului conceptual
al omului nou, impus de sistemul
comunist.

Profilul omului nou se contureaza, in
textele analizate?, prin acumulari

progresive de trasaturi care vizeaza nu doar
palierele sociale (relatii interumane,
raportari la autoritatile instituiionale,
activitate profesionala etc.), ci si aspectele
private, intime ale existentei individului
(sentimente, grile valorice etc.), ambele

late si reconstruite de morala ideologiei
oficiale.

Imaginea cuplului este circumscrisa
terminologiei diferitelor categorii ale clasei
muncitoare. Mandra este ,lucrétoare,
tesatoare / Pentru clasa muncitoare”,
.frintasd pe ogoare” sau la brigada,
.copila gospodariei”, etc. Personajul
masculin, fala colectivului” este surprins
de cele mai multe ori muncind pe
.ogoarele unite”, pe tractor, la arat sau la
semdnat. Industrializarea regiunilor
schimba si statutu! locuitorilor satului,
dizlocati in regiunile urbane. Raportarea
la celdlalt se face din punctul de vedere al
statutului profesional: badea lucreaza la
motoare, ,la Onesti, la combinat”, este
petrolist fruntas, lucreaza in minad sau la

—

Han (sfarsit de sec.XIX), Saligte - Malaia, Muzeul Satului Valcean- Bujoreni
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paliere fiind supuse intruziunii
ideologicuiui, fiind structurate i
reconstruite in functie de raportarea la
sistemul politic. Coordonata personala este
reformulatad Tn spiritul traiului si al muncii
in comun, caci, dupa cum remarca Lucian

uzina Tractorul. Persoanele Tsi pierd
atributele personale fiind percepute doar
ca parte a mecanismuiui social in care
rolurile asumate (sau impuse) inlocuiesc
individualitatea (,L.a arat si seméanat / Sunt
mereu primul in sat. / Tu fruntasa eu fruntas

Casa cu foisor (sfarsit de sec.XIX), Muzeul Satului Valcean- Bujoreni
Foto: Nicolae Mihai - Arhiva CJCPCT Dolj

Boia ,un om lipsit de individualism
dispunea de o personalitate mai puternica
si mai bogatad decéat ,omul vechi”. Fiinta
umana nu-gi putea implini potentialitatile
decat in colectivitate si prin colectivitate”
(Boia 1999:122). De fapt, cea de-a doua
coordonatd este subordonata principiilor
societatii noi, latura privata fiind anihilata
in favoarea celei sociale.

Ma voi referi in continuare la felul in care
textele noi fabricd un model de relatie
eroticd, in care atributele partenerilor,
criteriiie de selectie premaritala si
implinirea iubirii prin nuntd sunt reformu-

/ Ne lipseste
numai nas.” p. 79). Sunt categorizati
nediferentiat si uniformizator. Se modifica
si criteriile de eligibilitate. ,Poti sa fii mire-
mpacat/ Ce mireasa fi-ai luat. / $tie coase,
stie tese, / $i-n colectiv sa lucreze;” (p. 97)
sau ,Ne potrivim amandoi / Ca din fluiera
cand zice, / Inima sta sa-mi pice, / $i cand
joaca la brigada, / Frunza-n codru sta s
cadd”. (p. 102) Modalitatile de intélnire se
extind odata cu noutatile tehnicii care sunt
surprinse in versuri cu tonalitati de
ghicitoare. ,Frunza verde ca mohorul, /
Cine-a scos televizorul, / Fie-i viata floare-
albastra / Inflorita la fereastra! / Ma uitai la

Clisee 10eologice n cantecul popular nou

el aseard, / Vazui badea cum ara. /
Nazdravan de fier i-e calul, / Trece apa,
trece dealul, / $i badita-al meu nu crede /
Ca-s cu el si nu ma vede” (p. 39).

Tmplinirea iubirii sau finalitatea
sentimentelor Tsi pierd ritmul si ordinea
firesti, raportandu-se la ritmul muncii in
gospodarie. ,Asteaptd-ma, puica draga, /
Sa termin tarlaua-ntreaga / Si la tine oi veni
/ Si-amandoi ne vom iubi, / Cand de-arat oi
termina / Campu-ntreg si tarina.” (p. 34)
sau ,C-oi lucra si oi canta, / Cu tine alaturea.
/ Tu-i lega badita snopii, / Eu ti-oi da gura si
ochii / Si cand lucru-om termina, / Cu tine
m-oi marita” (p. 63).

Spatiul  gospodariei  colective
legitimeaza si institutionalizeaza cuplurile.
Nunta in colectiv pdstreaza secventele
ceremoniale ale nuntii traditionale, din care
evacueazd orice element ritual. Textul
creeaza varianta ritualuiui conforma
sistemului politic totalitar, incercand, prin
transmitere, s3-o impuna si realitatii.

Gospodaria colectiva preia atributele
spatiului si ale institutiilor traditionale,
erijAndu-se Tn unica alternativa de inlocuire
— necesara in conditiille schimbarii
sistemului politic — a structurilor ,vechi si
retrograde”. Textul ,Floare rogie mérunta”
(p. 108-110), incadrat, Tn antologia citata,
sectiunii dedicate Bragovului, contine
imaginea colectivei ca instanta suprema,
autoritate de necontestat, la care indivizii
se raporteaza afectiv. ,Colectiva mama
buna / De un an intreg si-o luna / Le-a dat
mana de-ajutor / S&-gi cladeasca cuibusor.”
Presedintele de colectivd, personaj esential
al noii realitati, Tsi pastreaza si in cadrul
nuntii caracterul central, de pivot gi element
coagulant; ,Striga presedintele: / -Gata-i,
gata mirele? / Ca sa-l ducem la mireasa /
Cé-l asteapta floare-n casad / $i l-on duce
pe tractor / Drag sa fie tuturor / (...) / §i l-om
duce la cdmin / Cu-un butoi mare de vin.”

Repertoriul nuntii include in scenariul
textului asupra caruia ne-am oprit, ,cantecul
nou”: ,Cand zice de voinicie / Sar feciorii pe
cilcaie / Cand zice de viatd noud / In pahar
picura roud / Roua pentru cei nuntasi / De
la trei mii de butasi.” Se sugereaza, in acest
fel, existenta unui context real de performare
care séa-i justifice producerea si vehicularea.

Sintetizand cele cateva elemente
supuse analizei se observa felul in care
coordonata personald, intima, isi modifica,
in textul cantecului nou, raportarea si
structura. Individualitatea este Tnlocuitéd de
grup, iar trairile personale se legitimeaza
doar prin raportarea la sistemul ideologic
oficial care le justificd existenta si le
determina evolutia.

NOTE:

1. Eugenia Cernea, Vasile D. Nicolescu,
Monica Bratulescu, Nicolae Radulescu
1966. Céntece §i strigéturi populare noi,
Bucuresti, Ed. Muzicald a Uniunii
Compoziterilor din R.S.R., 1966 si Eugenia
Cernea, Nicoleta Coatu, 1986. Céntecul
popular nou, Bucuresti, Ed. Muzicala sunt
doar doua dintre antologiile care contin in
titlu sintagma citata.

2. Utilizez pentru aceasta analiza
antologia Folclor poetic nou, alcatuitd de
loan Meitoiu.
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Adrian CIOFLANCA

De obicei, lumea rurald din Romania
comporta trei tipuri de lecturi. Prima dintre
ele, cu o lunga traditie intelectuald, vede n
spatiul rural un eden terestru, populat de
personaje exemplare, intrupari ale vitalitati,
virtutii si spiritualitatii profunde. A doua lectura,
de sens contrar, eminamente normativa,
descalificad lumea satului ca o forma de
premodernitate, subcivilizatie si chiar de
subumanitate, pentru a-si propune sa-i
schimbe radical profilul, adicd sd o
“‘modernizeze”. A treia lectura este cea
indiferentd, pentru care ruralul reprezintad o
sferd insondabild, inefabila si neatractiva.
Prima viziune exprima ceea ce ne-ar place
sa fi fost, a doua vorbeste In numele a ceea
ce artrebui sa fie, in timp ce a treia nu vorbeste
deloc. Cele frei perspective au in comun faptul
ca toate rateaza obiectul de studiu.

in realitate, asa cum arata cartea pe care
o ludm in discutie aici, lumea rurald nu este
nici atat de roza ca In lectura idilizanta, nici
atat de neagra ca in lectura normativa si nici
asa de insondabild, dupa cum acrediteaza
ultima lectura. Este doar complicaté si, ca sa
se lase explorata, reclama efort,
disponibilitate si empatie. De aceste calitati
au dat dovada cei doi autori, Alina Mungiu-
Pippidi, un social scientist foarte activ in ultimii
ani, si Gérard Althabe, cunoscut antropolog
francez. Tn 2001, autorii, impreuné cu o echipa
de studenti ai Scolii Nationale de Studii
Politice si Administrative din Bucuresti,
beneficiind de training de specialitate si de
sustinerea mai multor sponsori, au ales
pentru explorarea spatiului rural doud studii
de caz, douad sate cu destin exemplar in ul-
tima jumatate de secol: Scornicesti, un sat
din cadmpia Oltului, locul de nastere al lui
Nicolae Ceausescu si, prin aceasta, element
esential in efortul modernizator demonstrativ
al regimului comunist, si Nucsoara, sat de
munte rdmas necolectivizat, o “rezervatie” de
rezistenta.anticomunista, printre putinele care
au pus probleme regimului in primul deceniu
de ia instaurare.

Abordarea din Secera si buldozerul lasa
sa se vada influenta antropologului, prin
aceea ca prefera perspectiva larga, “durata
(relativ) lungd” din destinul celor doua sate,
dar mai ales prin faptul ca se concentreaza
asupra continuitatilor din viata satului si a
constantelor relatiei stat-societate care tran-
scend schimbarile de regim politic. Tn rest,
analiza — si aici se vede amprenta Alinei
Mungiu-Pippidi, cea care a scris, la modul
concret, cartea — datoreaza metodologia
stiintelor sociale, combinand incursiunea
istorica cu cercetarea sociologica (bazaté pe
datele oferite de sondaje CURS, de focus-
grupuri, de interviuri cu personaje
reprezentative etc) si cu observatia
participativa la fata locului.

Doué sunt elementele de continuitate
surprinse in Secera si buldozerul; 1) inrudirea
ideologica a programelor din ultimele douad
secole de modernizare a satului roméanesc
si esecul lor constant, repetat (fie ¢c3 au fost
concepute de elita Vechiului Regat, de cea a
Romaniei Mari, a Romaniei comuniste sau
postcomuniste, vezi Pippidi, Althabe 2002:12
sqq, 165 etc); 2) decurgand din primul ele-
ment de continuitate, mai precis, din
imaginarul radical transformator al viziunilor
modernizatoare — perpetuarea stilului
autoritar Tn reiatia statului cu satul (Pippidi,
Althabe:180). Presiunea statului asupra
comunitdtii rurale a cunocscut, fireste,
intensitali diferite, forme de inginerie social3,
manipulare, aservire, control (uneori)
deosebite de la o perioada la alta; natura
relatiei, insa, a fost mai mereu aceeasi. lata
aceastd concluzie in formularea autorilor: “In
ciuda diferentelor foarte mari din punctul de
vedere al libertatilor politice de la un regim la
altul, toate regimurile au refacut o structura
sociala oligarhica, in care taranii, proprietari
sau nu, erau lipsiti de o veritabild autonomie

politica, fiind legati prin puterea autoritatii
traditionale (inainte de rdzboi), dependenta
economica sau coercitie In forme mai mult
sau mai putin subtile (Inainte de reforma
agrara din 1919, sub comunism sau
postcomunism) de o elitd locaia ce se bucura
de o influenta politicd disproportionata.”
(Pippidi, Althabe 2002:180) Concluzia
confirmd ceea ce afirma George M. Foster,
anume ca o trasatura esentiald a taranimii
este controlul scazut asupra conditiiior care Ti
guverneaza viata (p. 11).

Autorii pun la incercare modul obisnuit de
a povesti comunismul si postcomunismul. De
obicei, spunem despre comunism ca a fost o
dictatura in care de o parte a baricadei se afla
regimul, iar de cealalta, societatea. Tn fapt,
dupa cum se poate intelege din Secera gi
buildozerul, lucrurile nu au stat intocmai.
Regimul comunist {imitat, de altfel, sub acest

anticomuniste, mulii dintre cei care au avut
de suferit de pe urma represiunii refuza
eroizarea, recunoscand ca au ajuns victime
sau anticomunigti din intdmplare. “Ca m-au
condamnat ei si m-au facut sa fiu contra
comunismului e alta treabd”, spune Vasile,
candva baiat ta oi, trimis dupa gratii pentru ca
Juptatorii din munti au luat cas de la el (Pippidi,
Althabe 2002:24). Altcineva a luat zece ani de
Gulag pentru ca s-a Intainit din intamplare cu
Arndutoii sile-a dat tigari.

Numadrul victimelor 1l depaseste net pe
cel al anticomunistilor propriu-zisi. In perioada
in care au actionat luptatorii din muntj,
represiunea avea caracter extensiv si arbitrar,
fovind in oricine pentru a raspandi teroarea.
Tn Nucsoara, cei mai multi dintre locuitori au
fost luati cu camionul si batuti crunt de catre
securisti si militieni, pentru a spune daca stiu
ceva despre partizani. Pentru aceasta, mare
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aspect, si de cel postcomunist) a avut abilitatea
perversa de a transla conflictul intre stat si
societate intr-un conflict dintre parti ale
societalii (Pippidi, Althabe 2002:89). Situatia
din Nucsoara este cat se poate de ilustrativa.
Aici, fiind vorba de o regiune de munte cu
ioturi risipite si.neadecvate, Intovarasirea si
colectivizarea nu au avut succes, iar terenurile
confiscate de la luptatorii din munti (condusi
de faimosii Toma Arnadufoiu si Gheorghe
Arsenescu) au fost impartite celor de conditie
modesta sau cu deficit de status in comunitate.
Pentru ca printre acestia din urma s-au aflat
cétiva care au luptat in cel de-al doilea razboi
mondial, grupul beneficiarilor “redistributiei”
comuniste (format din circa 200 de familii) ti-
aspus al “veteranilor”. El se opunea “banditilor”
(cum se poate observa, perpetuau taxonomia
infamantd comunista), adica celor cativa
luptatori din munti (de altfel, majoritatea fosgti
veterani, la randu-ie), eliberati in anii ‘60 din
inchisoare, care s-au trezit fara pamant si alte
proprietati. Dupa 1989, statul a ramas de
partea beneficiarilor comunismului in disputa
juridica cu persecutatii, daca nu din alte mo-
tive macar din cele electorale, beneficiarii fiind
mai numerosi decat perdantii (Pippidi,
Althabe 2002:104).

Povestea nespusa si stingheritoare a
comunismului este aceasta: modernizarea
fortata si redistribuirea partizana a proprietatii
au creat, prin modificarea retetei si traseelor
succesului social, o mare categorie, de fapt o
majoritate, de favorizati, fatd de care
persecutatii reprezintd o minoritate
nereprezentativa. in Nucsoara, povestea are
un epilog semnificativ. Victimele
comunismului nu au reusit, dupa 1989, sa
ridice o troitd Tn cimitir in memoria celor cazuti
in munti. “Veteranii” si primarul s-au opus,
spunénd ca treita ar divide comunitatea
(Pippidi, Althabe 2002:28). Cu alte cuvinte,
vina pentru divizarea comunitatii nu o poarta
comunismul, c¢i victimele acestuia. Pana la
urma, troita a fost agezatad undeva intr-o poiana
in afara satului.

in ciuda faimei pe care o are astazi
Nucsoara, de loc exemplar al rezistentei

parte a victimelor au ajuns sa-i urascad pe
partizani, nu neaparat si.comunismul. Astazi,
majoritatea satenilor din aceasta caza de
rezisten{a anticomunistd sunt nostalgici dupa
perioada Ceausescu (Pippidi, Althabe
2002:26).

Invidia sociala este factorul ce! mai im-
portant care structureaza opiniile si atitudinile,
nu memoria exactd a comunismutui. Intr-un
memoriu adresat Presedintiei, dupd 1989,
“veteranii’ din Nucsoara contesta dreptul
detinutilor politici de a revendica pamantul
confiscat de comunitati si protesteaza pentru
faptul ca “banditii” au pensii mai mari decat
ei, desi sacrificiul celor care au luptat Tn cel
de-al doilea razboi mondial “a fost mai mare”.
Cum excelent surprind autcrii analizei, invidia
sociald se articuleaza pe un soi de ideologie
primara, conform céareia: dreptatea nu e
obiectiva, ci subiectiva si mai ales fiduciara,
rezultand din opinia celor multi; drept de
proprietate asupra pamantului au nu
proprietarii de drept, ci utilizatorii, chiar daca
acestia au beneficiat de un act de injustitie;
diferentele sociale sunt inacceptabile, fiind
preferabila exploatarea statului, decat cea a
conséteanului (Pippidi, Althabe 2002:88).

Lucrurile se complicd si mai tare in
fncercarea de a stabili o linie clara de
demarcatie intre opresori gi oprimati, intre
comunitati si opozanti atunci cand aflam ca,
in Scornicesti, muiti dintre chiaburi s-au
transformat, de teama cd vor fi arestari, in
agenti ai colectivizarii, in timp ce membrii de
partid erau printre cei mai reticenti s& se
inscrie la colectiva (Pippidi, Aithabe 2002:586).
Pe scurt, Tn locul edenului prezentat in cararile
idilizante despre satul romanesc, observam
o fume ravasit, in care rolurile de opresor si
victima sunt permutabile sau imposibil de
atribuit; vedem o comunitate profund divizata,
cu tabere pornite unele impotriva altora,
incapabile sa cbserve ca marele vinovat este
statul; vedem oameni cu o etica radical
pervertitd, pentru care nevoia de justitie, de

memorie justad, dreptul de proprietate si alte .

valori fundamentale sunt descalificate sub
influenta invidiei sociale si a culturii politice

:m
Memorii si grupuri concurente in lumea satului’

transmise prin socializarea comunista.

Exista si alte puncte Tn care cartea pune la
indoiald modul obisnuit de a rememora
comunismul. Perioada de dupa 1945 este
povestita indeobste ca o istorie a represiunii.
Povestea este adevaratd doar partial si mai
ales pentru primele doud decenii de
comunism, dupd care represiunii brute, ex-
tensive gi arbitrare i-au luat locul strategii de
control si influentd sociala: crearea de diferite
dependente, conditionarea accesului la
resurse, servicii, pozitii, proprietati si chiar la
formele elementare ale cetateniei,
manipularea stilului de viatd prin diferite
masuri “modernizatoare”, interventii asupra
proprietatii, cointeresarea unora in detrimentu!
altora etc). Represiunea propriu-zisa era doar
politica extrema, utilizata atunci nu mai existau
alte mijloace de a-l priva pe tdran de
autonomie (Pippidi, Althabe 2002:55). lar de
la mijlocul anilor '60, “controlul se exercita prin
persuasiune mai mult decat prin coercitie,
statul nu doarlua, ci si dadea” (Pippidi, Althabe
2002:127). Stabilitatea comunismului a fost
asiguratd de un contract social implicit care
solicita obedienta in schimbul minimei
normalitati, sigurantei personale si, de foarte
multe ori, parvenirii (Pippidi, Althabe
2002:151).

Cartea descrie strategiile de control si
influentd sociala pe parcursul mai multor
capitole, intr-o maniera elaboratéd si densa,
lucru ce face imposibila si inutila o sintetizare
a lor aici. Mai util ar fi, poate, s& semnalam
utilizarea a doud concepte ca instrumente
analitice cheie: “elitd de prada” (termen,
imprumutat de la Barrington Moore Jr,,
desemnand elita localéd care tine institutiile
statului captive, deturnandu-le activitatea in
folos propriu) si “gatekeepers” ( “portarii”, acei
actori sociali - analizati pentru prima data de
Kurt Lewin, pentru a preocupa ulterior stiintele
comunicarii, sociologia si psihologia sociald -
care filtreaza preferential si in profit propriu
accesul la resurse, de obicei aflate in deficit;
in satele romanesti, portarii sunt functionarii
care se ocupa de pamantul agricol, agronomii,
padurarii, etc). Cartea inregistreaza o
deconcertantd continuitate la nivelul elitelor
locale, in ciuda momentului revolutionar din
1989, precum si pastrarea mecanismelor de
distribuire clientelard, informald, a resurselor
si serviciilor. Tn ultima instanta, libertatea
obtinutd, dreptul la individualitate recastigat,
dreptul de proprietate, dreptul de vot raméan
valori fictive, de vreme ce autonomia
personald, accesul la pamant, votul si altele
sunt conditionate sau reglate de elita de prada
si de “portarii” comunitatii.

Acesta este unul din principala motive
pentru care satenii nu mai fac o diferenta
radicala Intre pericada de dinainte de 1989 gi
cea de dupa si nici nu se mai grabesc sa
diabolizeze comunismul. Disparitia senzatiei
rupturii dintre comunism si postcomunism,
acuta cativa ani dupa revolutie, a facilitat si
alimentat memoria nostalgica, locuitorii
ambelor sate amintindu-si anumite perioade
din comunism in care, In contrast cu restul
tarii, beneficiau, din motive diferite, de o
oarecare prosperitate: Scornicestiul, pentru ca
era aprovizionat preferential ca loc al reusitei
exemplare a modernizarii comuniste, iar
Nucsoara pentru ¢, fiind in afara colectivizarii,
oamenilor le-a rdmas posibilitatea, in ciuda
cotelor tot mai mari fixate de partid, sa faca un
mic profit in comertul cu cei din zone in care
proviziile erau putine.

Manipularea stilului de viatd a avut efecte
dramatice asupra satelor. In Scornicesti, acest
lucru se poate observa cel mai bine, pentru ca
satul natal al lui Nicolae Ceausescu a fost
“cobaiul” (Pippidi, Althabe 2002:124) pe care
voluntarismul comunist si-a incercat cele mai
multe din retetele de inginerie sociaid si
economica. In urma colectivizarii, exproprierilor,
sistematizarii, industrializarii i urbanizarii fortate
a rezultat un oras incert, populat de oraseni-
tarani (Pippidi, Althabe 2002:132), cu
infrastructura si servicii publice precare, plin de
contradictii (unele de un umor negru), in care
cadrele memoriei sociale traditionale au fost
sever dislocate(Pippidi,Althabe 2002:120).-
(continuare in pagina 6) 5
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Memorii si
grupuri
concurente in
lumea satului’

Adrian CIOFLANCA

(Urmare din pagina 5) Din primele
doud corecturi aduse modului obisnuit de
a lectura comunismul si postcomunismui
rezultd o a treia. Desi tindem ca credem
ca doar partea invizibild a regimului
comunist a fost problematica, preferand
s& ne concentram atentia, acum cand vine
vorba de mostenirea trecutului si de
procesul comunismului, asupra chestiunii
Securitatii, Secera si buldozerul
demonstreaza cd mai ales partea vizibila
a fost problematica. Regimul comunist nu
a fost doar un mare producator de victime,
ci gi sursa de infinite complicitati la vedere,
care au fisurat iremediabil comunitatile
rurale. Puterea dezvoltatda de comunism
nu era doar una negativa, care reprima
sau interzicea, ci si una pozitiva, care
atrdgea societatea In angrenaj, o
indemna la actiune, o ademenea prin
diferite_ mijloace. O caracteristica a
comunismului era c& permitea o totala
permutabilitate a rolurilor, victima
putandu-se transforma in opresor si invers,
Totalitarismul a fost efectul acestui joc
complex de roluri, nu rezultatul actiunii
catorva, putini si ascunsi. Nu este de
mirare, prin urmare, ca astazi, ca si restul
societatii, satul roménesc gestioneaza
greu mostenirea comunista. Radicalismul
comunist, pe langa faptul cad a actionat
asupra lucrurilor, rezultand un puzzle greu
de reordonat astazi, si-a pus amprenta
asupra oamenilor, asupra autopercepliei,
credintelor, profilului moral, a habitudinilor
lor, pana intr-acolo incat increderea in
interiorul comunitatii a fost subminata fa-
tal, iar interesele au devenit greu de
acomodat.

Prognoza autorilor privind viitorul
satului romanesc este retinutd, dar isi
ascunde cu greu pesimismul. Observand
mai multe tendinte ingrijordtoare ~
imbatranirea populatiei satelor,
depopularea, demodernizarea, slaba ca-
pacitate a economiei rurale de a se adapta
mecanismelor de piatd si concurentei,
monopolizarea resurselor de catre elita
de prada (Pippidi, Althabe 2002:27,169
$qq.) — autorii atrag atentia ca satul va fi
cea mai mare problema a Romaniei in
procesul de aderare la Uniunea
Europeana. Diagnosticul din Secera si
buldozerul se potriveste cu cel din
Eurobarometrul rural din 20022, Aproape
nimic din profilul satului desprins din
Eurobarometru nu este pe méasura celor
reclamate de UE: nici dimensiunile si
formele proprietatii, nici piata pamantului,
nici formele de exploatare, nici
competenta civicad a taranilor, nici niveiul
de trai sau politicile guvernamentale.
Lumea rurald se aflad la marginea de jos
a sardciei, nu mai existd ca o forma de
comunitate, este subminatd de
neincredere, de atomizare, de
subdezvoltare si este putin dispusa sa
accepte schimbarile reclamate de
standardele europene.

Imaginea din oglinda europeana, ca
si cea din Secera s buldozerul, nu este
prea placuta, dar trebuie luatd in seama.
Lucrurile, dupa cum lasa sa se intrevada
ambele surse, nu sunt iremediabil
pierdute, tendinta negativa poate fi
inversatd, In lumea satului existand
posibilitati si disponibilitati care sa fie
folosite. Numai ca este nevoie de atentie
comprehensiva, adica de a regla acliunile
celor implicati si a celor care au putere de
decizie asupra spatiuiui rural cu ajutorul
unui diagnostic corect si onest.

NOTE:

1. Mungiu-Pipipidi, Alina, Althabe
Gérard 2002. Secera si buldozerul.
Scornicesti $f Nucsoara. Mecanisme de
aservire a faranului roman, lasi, Polirom,
208 p.

2. Fundatia pentru o Societate
deschisa, la comanda Delegatiei
Comisiei Europene din Romania,
Euromarometrul rural. Roménia,
decembrie 2002.

Problematica ruralitatii in discursul

Constantin MIHAI

Valorizarea fenomenului “Criterionist”
constituie o necesitate de ordin cultural si
ideologic in amplul proces de recuperare a
unui segment important din cultura primei

jumatati a secolului XX, un fenomen de

improspatare a discursului intelectual si a
gandirii romanesti.

Gruparea “Criterion”, Infiintatd in 1932,
cuprinde pe cei mai de seama reprezentanti
— elevi/discipoli — ai lui Nae lonescu. Trebuie,
de la bun inceput, facuta precizarea ca nu toti
criterionistii sunt admiratori neconditionati ai
lui Nae lonescu — Eugen ionescu, lonel Jianu,
Petru Comarnescu -, dar cu totii au in ei ceva
din personalitatea Magistrului. Desi Nae
lonescu n-a scris cartile pe care, prin dotarea
sa cu totul exceptionald, le-ar fi putut scrie, el
a dat viata acestei stralucite generatii de
intelectuali, Criterionistii, “liberi pentru
culturd”.

Cu siguranta, produsele Scolii sale — nu
mai Incape nici o indoiald in privinta Scolii de
gandire si traire filosofica, creata de
Profesorul de logica si metafizicd, o replica
romaneasca a Akademos.-ului platonician —
reprezintd cértile lui Nae lonescu de
metafizica, in forma cea mai vie si pura.

Criterionul constituia un cadru veritabil de
dezbatere intelectuald, chiar academica —
aceasta fiind intentia fondarii sale -, oferind
tuturor participantilor de diverse orientari
ideologice posibilitatea de a se exprima.
Ceea ce lipsea mediului cultural roménesc
era tocmai dialogul sau modalitatea de a lua
parte la symposium, necesitate implinita de
gruparea criterionistd. Modelul de polemica
publica elegantd, erudita, bazat pe
dimensiunea pregnhanta a
spiritului critic, a reflectiei originale,
propus de criterionisti, merita a fi
re-inventat in actuala cultura
roména in vederea unei primeniri
a acesteia.

Cheia hermeneuticad a
fenomenului criterionist, un
fenomen de o profunzime si de o
emulatie admirabile, probabil unic
in spatiul cultural romanesc al
secolului XX, este Nae lonescu,
fara de care Intelegerea
criterionismului devine, practic,
imposibila. El este piatra de hotar,
nodul gordian in jurul caruia
graviteaza

toate sensurile generatiei 27.
Doar de la decriptarea enigmei
acestei personalitati sau acestui
Mode! atipic pentru cuitura romana
se poate vorbi despre o mai corecta §
valorificare a criterionismului.

Constantin Noica, in portretul de
mai tarziu pe care il facea lui Mirce
Vulcanescu, spunea cd:” nimeni nu
s-a bucurat ca el de Criterion,
gruparea sortitd sa dureze numai
doi ani, a generatiei tinere. Tot ce
se facea acolo era lucrul facut plus

fundamentul dimensiunii rurale. Raportul
dintre cultura rurald si  “cultura
ordseneascd”(Stahl) devenea esential in
masura Tn care se cauta profilul unui tip cul-
tural, engrama sa specifica. Orice cultura se
naste viu, organic, din toate elementele
componente ale unei societati. Exista o
trecere fireasca de bunuri dintr-o culturd
sociala intr-alta, exista schimburi si
contaminari intre aceste culturi, dar in nici
un caz nu poate fi vorba despre o “miscare
descendentd”, intrucat culturiie deosebite nu
pot fi ierhizate.

Mircea Vulcanescu, unul dintre liderii
incontestabili ai generatiei criterioniste, -
dincolo de cliseul demontat chiar de Mircea
Eliade, considerat liderul generatiei 27; o
discutie pe teme generationiste ar clarifica
aceastd falsa problema-,un teoretician
admirabil vedea problematica ruralitatii intr-
un cadru mult mai farg al devenirii culturale
si identitare a natiunii roméne. Pozitia sa
asemanatoare cu cea a sociologului si
prietenului Stahl era aceea ca natiunea
romana este, in esenta ei, o natiune de
tarani, ca originalitatea, cultura si menirea
sa istorica si metafizica este la sat. Tn fond,
se vorbea, in perioada interbelica de
existenta a doua tipuri de Romanii: una a
satului si a civilizatiei sale si o alta noua,
hibridad din punct de vedere cultural si
“parazitard”(Vulcanescu) din punct de vedere
economic.

Vulcdnescu insista asupra misiunii
culturale a generatiei criterioniste, prin
stabilirea a doua planuri Tn care se poate
realiza acest rost intelectual: planul regional
si planul social.

in plan regional, accentul trebuia pus pe
“stergerea deosebirilor sufletesti ale tinerilor
din diverse provincii”, In sensul desavarsirii

T

Scoala primara rurala de ia inceputul sec. XX

reprezentau pure fictiuni, ¢i tendinte latente
ce caracterizau exclusiv “omul romanesc”.

Spre deosebire de natiunile occidentale
care erau rodul unor indelungate unificari
politice, natiunea roména se origina
indeosebi prin “unitatea de fapt a vietii de la
tara”, cu alte cuvinte, pe unitatea de ordin
spiritual si mentalitar.

in plan social, Mircea Vulcanescu
propunea ca misiunea culturala a tinerei
generatii, aparutd imediat dupa primul razboi
mondial, s8 se axeze pe estomparea
diferentei dintre cele doua tipuri de Romanii.
latd, asadar, ca viziunea generatiei
criterioniste era una innoitoare, conectata la
marile valori culturale si spirituale ale Europei,
in prelungirea generatiei pasoptiste si nu una
obscurantistd, paseistd si fundamentalista,
cum au incercat s3 o prezinte intelectualistii
“progresisti’ ai Romaniei actuale, proveniti
din rationalismul endemic si din
materialismul comunist.

Aceasta incercare de eliminare a
distinctiei dintre cele doud tipuri de Romanii
se putea infaptui prin intoarcerea la traditie,
nu cu sentimentul de superioritate al omului
dispretuitor fatd de niste semeni “barbari” -
automatismul cliseizat atribuit celor din spatiul
rural -, ¢i cu congtiinta umana a fiului risipitor,
care revine la matca dupa ce s-a aflat in plina
ratacire. Problematica ruralitétii graviteaza in
jurul unei scari de valori, a unui modus viv-
endi generator de norme si principii de
valorificare a existentei.

Vulcdnescu fixeaza linia culturald a
generatiei criterioniste la nivelul sintezei dintre
obiectivismul atitudinii lui lorga si
autenticitatea atitudinii lui Radulescu Motru
sau realismul lui Nae lonescu. El militeaza
pentru depasirea atitudinii autohtonismului
semanatorist si  post-semdanatorist,

Muzeul Satului Valcean - Bujoreni, Foto: Nicolae Mihai - Arhiva CJCPCT Dolj

Mircea Vulcanescu”. Asadar,
rezumand afirmatia noicianad, putem defini
Criterionul ca “lucrul facut” sau “lucrul bine
facut” plus talentul si energia lui Vulcanescu.
Trebuie sa precizdm cd aceastd afirmatie
noiciana cu caracter aproape de sentinta in
ceea ce priveste definirea Criterionului $i a
rolului imens pe care l-a avut Mircea
Vuicdnescu in derularea unui asemenea
proiect cultural nu este singuiard, ea
regasindu-se i in aprecierea celorlalti colegi
de generatie (a se vedea memorialistica Iui
Eliade, Jurnalul iui Petru Comarnescu).
Una dintre problemele viu dezbatute ale
gruparii criterioniste viza si aspectul
organicitatii culturii romane altoita pe

unitatii for sufletesti. Anularea acestor
discrepante nu se cerea a fi facutd prin
distrugerea traditiilor particulare, adica prin
“Imputinare sufleteascad”, ci prin Tmbogatirea
valorilor existente in cadrul experientei
umane a noilor provincii. Vulcanescu

atragea pe buna dreptate atentia asupra unor

" posibile pericole, a unor “ispite” sau “idei de

om” ce reclamau a fi unificate. Astfel, exista
“ispita tracicd” (Parvan), “ispita greco-
iatind”(Blajul), “ispita greco-bizantina”
(lorga), “ispita franceza” (Pasoptismul),
“ispita germanad” {Junimismul), “ispita slava”
(Poporanismul, Samanatorismui), “ispita

turceasca sau polona” etc. Aceste ispite nu

paguboase in ceea ce priveste revigorarea
spatiului rural si a organicitatii culturii printr-o
redescoperire a valorilor traditionale si o
universalizare a lor de catre constiinte
inradacinate in mediul romanesc (Eliade,
Cioran et alii).

Recuperarea culturald a problematicii
ruralitatii se cerea a fi facuta in pericada
interbelica in conditiile in care se ivea, pe de
o parte, pericolul imitarii samanatoriste, a
fixarii traditiei intr-un paseism ucigator si, prin
urmare, a golirii sale de sens, iar, pe de alta
parte, pericolul imitarii modelor occidentale
fara o prealabila adecvare a formelor la fondul
roménesc.

Centrul Judetean pentru Conservarea si Promovarea Culturii Traditionale Dol



‘Cniterionist )

Premisa de la care se pleca era aceea
ca realitatea spatiului rural exista ca un fapt
fundamental, Tn sensul unei ruralitati
creatoare foarte puternice, nu numai ca
masa numerica si intindere, ¢i si ca structura.
Intelegerea satului ca structura psihologica
$i spirituald constituia in interbelic singura
posibilitate de formare a natiunii romane ca
natiune moderna.

Dincolo de perspectiva sociologica a
abordarii problematicii ruralitatii, se lua in
discutie si perspectiva fenomenologica sau
metafizica, hotaratoare in privinta orientarii
discutiei spre religiozitatea spatiului rural.

Ré&spunzand unei afirmatii a lui Ralea
potrivit careia “taranul roman este ateu”,
Mircea Vulcanescu Ilamureste din
perspectiva antropologiei religioase
chestiunea metafizicii spatiului rural gi a
religiozitatii viziunii t&ranului roman despre
existenta. “Crestinismul cosmic”(Eliade) care
supravietuia in mediul rural, diferit de forma
sa conciliara, canonica, bisericeasca se
pliase armonios pe structura taranului
roman, conferindu-i acestuia o specificitate
proprie. Este vorba, mai degraba, despre o
traire autentica a religiozitatii, de o conectare
a fiintei umane, a existentei sale la principiul
verticalei divine.

“Obscurantismul mistic si ortodox” de
care amintea Ralea nu constituia decat o
necunoastere flagranta a rostului metafizic
n spatiul rural, provenitéd de la intelectualii
pozitigti, agnostici, rupti de dimensiunea
religioasa a existentei. Clarificarea
vulcdnesciand nu privea “chestiuni
adiacente de organizatie bisericeascad”, ci
fundamentele unei teorii a cunostintei
ortodoxe.

Astfel, se aducea pentru prima data in
discutie problema metafizicii spatiului rural,
a spiritualizarii unui mediu fie ignorat, fie
diabolizat de cultura “progresista”.

Revigorarea morald a unei natiuni, in
viziunea unei bune parti a criterionistilor, nu
se putea produce decat prin recursul per-
manent la lumea satului, unica depozitara a
creativitatii. Este un truism faptul ca mediul
societal roménesc se sprijinea pe
fundamentul taranesc, care, dupa sfarsitul
primului razboi mondial, incepuse a rdméne
osificat din cauza de-substantierii sale.

De aceea, generatia criterionista a
considerat vital sa revina la origini, la spatiul
sacral al lumii rurale, de unde sa inceapéa
re-constructia unei natiuni moderne si sa reia
la modul critic si lucid firul virtualitatii i
potentialitatii creative.

Problematica ruralitatii in discursul
criterionist devine emblematica, in sensul
reconfigurdrii spiritualitatii romanesti si a
recalibrarii ei la filonul european, universal.

Cheia interpretativd pe care a oferit-o
unul dintre criterionistii remarcabili, o figura
de prim rang a culturii romane, Mircea
Vulcanescu , aceea a stabilirii sintezei intre
obiectivismul lui lorga si realismul lui Nae
lonescu va putea fi urmarita si la nivelut
relatiei dintre cultura rurald si cultura savanta,
tema de care ne vom ocupa cu precadere in
nr.-ul viitor al revistei.

Studiul serial pe care l-am adoptat in
tratarea problemei de fatd a generatiei
criterioniste — in defavoarea unei perspec-
tive globale, greu de urmarit, dat fiind
particularitatea fiecéarui tip de discurs
intelectual — ar putea permite, credem noi,
decelarea structurilor de profunzime ale
fenomenului criterionist, a trasaturilor distinc-
tive care subliniaza unicitatea sa.

Aceasta problematica abordatid de
generatia criterionista, aléturi de multe altele
de ordin cultural, spiritual si ideologic
configureaza profilul unei istorii intelectuale
exemplare — cu plusurile si scaderile sale
firesti — pe care trebuie s-o readucem in prim
planul memoriei colective.

Moartea o

Nicolae PANEA

Existd in lumea contemporana practici
sociale care incununeaza, dupa noi, refuzul
total al mortii: cyber-cimitirele. Formulele
moderne de comemorare (criogenia,
satelizarea cenusii, imersiunea cenusii),
care scot in evidentd nu atat piosenia, sau
respectul pentru cel decedat, ci
originalitatea, dorinta de a se face remarcat
prin gesturi iconoclaste si, de cele mai
multe ori, prin cheltuieli hiperbolice ale
urmasilor pun intre sufletul celui plecat si
cei ramasi pavaza filei de CEC. Moartea
este alungata prin facturare, teama de
moarte este anesteziatd de greutatea
contului bancar, caci dulcele gust al
bogéatiei alimenteaza iluzia nemuririi, asa
cum, altddata, puterea monarhului aducea
cu sine nemurirea.

Unor astfel de formule li se adauga
cimitirul on-line, optiune prin care moartea
devine o realitate virtuald. Prin simpla
accesare a unei adrese web, oricine este
interesat poate sa-si construiasca un
mormant, un monument, o forméa
comemorativa, indiferent de religie (exista
si temple budiste virtuale: Kan’'non-in
Temple!), indiferent de posibilitatile
materiale, de sentimente. Posibilitati infi-
nite ti se ofera pentru sume derizorii. Un
director de cautare iti pune la dispozitie ce
model de memorial vrei dintr-o ,arhivd” de
peste patru milioane de morminte: ,Find
the graves of ancestors, create virtual me-
morials, add virtual flowers and a note to a
loved one grave”( http:www.findgrave.com.
index.html). O adresda speciala,
changes@cemetery.org, iti st la dispozitie
in cazul in care simti nevoia sa schimbi
configuratia monumentului sau a textului
funerar. Se accepta chiar si plata prin credit
card, daca se efectueaza prin ,Pay Pal, a
safe and secure Internet payment system”.
Dorite a fi un spatiu al memoriei {memo-
lande), aceste cimitire virtuale sunt
simboluri ale Tnsingurarii noastre, ale
ruperii legaturii cu o traditie legitimanta.

Fenomenul ni se pare similar aceluia
produs in zorii epocii industriale i anume
nucleizarea familiei patriarhale, cu tot ce
aceasta a atras dupa sine: diviziunea
muncii, specializarea, profesionalizarea i
vanzarea fortei de munca, individualismul
etc. Asistam practic la o ,nucleizare” a
familiei stramogilor. Cimitirui real traditional
ca imagine a lumii stramosilor, a solidaritatii
neamului si, implicit, a legitimarii acestuia
este redus la o simpla adresa web, simbol
al singuratatii absolute, caci posibilitatea
de a identifica neamurile si de a stabili
succesiunea generatiilor intr-un cimitir de
tara; cu alte cuvinte de a sugera solidaritati
reale, este inlocuit cu o imagine izolata si
artificiald. )

Aga cum functii ale familiei patriarhale
au fost preluate de institutii ale statului mod-
ern, inducand instrainarea, acelasi silogism
functioneaza si in cazul cimitirelor virtuale,
care, contrar dorintei initiale, aduc cu ele
uitarea. Asa cum armata unui stat modern,
preluadnd functia de apérare exercitatd de
vechea familie patriarhala, nu face altceva
decat sa propage iluzia apararii individului,
aga si un cimitir virtual, care isi poate
schimba forma oricand si oricum, aduce
cu sine iluzia comunitatii, iluzia protectiei,
iluzia legitimarii. S4 fie acestea semne ale
dislocarii valorilor in epoca post-moderna!?

Marc Augé teoretiza intr-o carte incitanta
(Augé 1993) existenta non-spatiilor ca
semne distinctive ale post-modernitatii, in
care legitimarea este redus3 la identificare,
iar instrumentele de realizare ale acesteia
sunt cardul de credit, biletul de peron,
tichetul de transport. Cyber-cimitirele devin
non-spatii ale memoriei, iar singura lor

Cruce de hotar, Muzeul Satului Valcean - Bujoreni
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forma de legitimare este magicul si
impersonalul www. Sigur este ca, traire
post-moderna sau nu, fenomenul nu poate
raméane fard urmari, cu atat mai mult daca
ne gandim la ce inseamnéa spatiul net
pentru civilizatia actuala.

F.2. Moartea online. Una dintre aceste
urmari este moartea prin intermediul
calculatorului (internet), indemn la
sinucidere colectiva in sistem video-chat.
Fapt socant, publicitat cu promptitudine de
media, el ne retine atentia doar din
perspectiva aspectelor de ritual pe care le
angajeaza si care pot contribui la conturarea
unei teorii a ritualului funerar in post-
modernitate.

Moartea online are, pastrand proportiile,
toate trasaturile unei reprezentatii: actori,
scenariu, audientd non-participativa, mesaj
critic. Moartea ca reprezentare, ca
teatralitate, denotd imposibilitatea
perceperii liminalitatii in complexitatea
sensurilor ei date de comunicarea cu sacrul,
pe de o parte, si cu socialul in ansamblul
lui, pe de altad parte si, deci, inlocuirea
liminalului cu liminoidul (Turner 1986), un
amestec de comunicare a unor stari limita
prin intermediul unor texte sacre, mitice,
arhaice, de recombinare ludicd sub forma
teatrului experimental, a artei clownilor, a
suprarealismului, a comediei, de impunere
a autoritatii regizorului gi a solidaritatii
~corului” de actori: o deconstructie.

Mesajul unui astfel de fenomen radical
consta practic in revolta fatd de anonimatul
mortii, caci societatea post-moderna a
aruncat moartea in cel mai crunt anonimat.
Cu alte cuvinte, moartea online este un dra-
matic apel la solidaritate, iar, in termeni
rituali, la reconstructie. Moartea anonima,
contraritualul funerar specific societétii ur-
bane post-industriale, obturarea canalelor
de comunicare cu sacrul si cosmosul
genereaza efortul reconstruirii unei structuri
coerente, unei ,inscenari” semnificative,
capabile sa se re-solidarizeze.

Se verifica, in felul acesta, schema lui

Schechner privind procesul deconstructiei -

si al reconstructiei ritualului (Schechner
1985:288) din perspectiva relatiei osmotice

dintre performarea rituald, performarea
esteticd (teatrul) si performarea
sociald:"Ritual is part of the warp and woof
of every kind of performance, sacred and
secular, aesthetic and social.”

Pe scara diacronica, orice structura
traditionala, chiar daca foarte lent, tinde sa
se transforme. Orice transformare este o
succesiune a unei deconstructii i a unei
reonstructii. In aceste faze, schimbdrile se
produc relativ rapid. Ele presupun experi-
ment, fantezie, criza, spectacol, un acut sen-
timent al prezentului si transformarea
liminalului in liminoid. Fenomenul este tipic
atat performarii rituale céat si celei estetice
sau sociale si poate fi probat prin similitudini
diverse, desi nu se poate vorbi despre teme
universale sau arhetipuri ale performarii.
Dar forta ascunsd a unor astfel de
manifestari precum moartea online,
sensurile lor profunde, ce depasesc
aparentul aspect schizofrenic, nici nu
trebuie cautate in eventuale arhetipuri ale
performarii, in constantele universale ale
acesteia, ci in procesele neurologice care
impun calitatile performarii i care dau unor
astfel de gesturi o incarcaturéd profund
semnificativa: ,But there are universal etho-
logical and neurological processes shap-
ing the formal qualities of performances:
these processes yield unique experiences
to those making performances and to those
participating in them.” (Schechner
2002:645), iar speciei umane incredere in
viitor, caci ne convinge c3, fiinta rituala, omul
este creator de solidaritate.
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Cristina BOGDAN

Punctul de plecare al acestei cercetari
referitoare la conceptul de imagine (cu
speciala referire la perceptia imaginilor
Mortii in universul rural romanesc) il
constituie asertiunea lui Rudolf Wittkower,
de la inceputul lucrarii sale, La migration
des symboles: “ (...) un orb nu poate sa
perceapa un mesaj vizual. Or, noi suntem
cu totii «orbi» la majoritatea mesajelor

Moartea, Biserica “Nasterea

Maicii Domnului“, leud-Deal,
Maramures, Foto: Dragos Bogdan

vizuale care ne asalteaza zilnic”. (Wittkower
1992:9). Aceasta “orbire” poate fi generata
de o multitudine de factori, printre care si
pierderea codului de lectura, capabil sa
lumineze respectivul simbol, integrandu-|
in mentalitatea unei epoci $i a unei
societati. Modul actual de raportare a
comunitatilor rurale la intruchiparile
thanatice — din iconografia exterioara a
bisericilor de zid din Muntenia sau din
pictura interioara a locasurilor de lemn din
Maramures - este grditor pentru
suprimarea sau rastalmacirea codurilor
culturale care au condus la aparitia lor.
Perceptia contemporana a mortii, fiind
diferita de cea care a marcat gandirea
oamenilor din secolul al XVlll-lea si prima
jumatate a veacului urmator, a dat nastere
unor reactii si comportamente, care au
provocat fie deteriorarea unui numar de
reprezentari, fie disparitia lor.

Includerea imaginilor Mortii in
programul iconografic al multora dintre
bisericile muntenesti sau maramuresene,
cu particularitatile lor de rigoare, constituie
semnul unei viziuni care a incercat, pe de
o parte, sa-i familiarizeze pe indivizi cu
sfarsitul, iar, pe de altad parte, sa le ofere
un subiect de reflectie, in vederea adoptarii
unei vietuiri, in conformitate cu preceptele
crestine.

Personaj aparent ireprezentabil,
Moartea capata totusi contur sub penelul
megterilor zugravi itineranti, care o aseaza
pe fatadele sudice sau nordice ale
ctitoriilor din Tara Roméaneasca (mai ales
in zonele vélcene si argesene), pentru a-|
intdmpina pe credincios la intrarea in
biserica si pentru a-i starui in minte dupa
ce va fi parasit locul de inchinaciune. Tn
Maramures, reprezentarile infricosatorului
spectru sunt adesea incluse in scena mai
ampla a Judecatii de Apoi, in partea
destinata ilustrarii chinurilor damnatilor in
iad, fiind cateodata insotite de imaginile
unor pacate (precum Lenea) sau ale unor
calamitati (orecum Foametea sau Ciuma).
Alteori, Moartea cdlare, desprinsa parca
din paginile Apocalipsei, staruie ca un me-
mento pe usa pronaosului, insotind
intrarile si iesirile din bisericd (exemple

concludente putédnd fi intalnite la
monumentele “Sfantul Nicolae” din
Bogdan-Voda si “Cuvioasa Paraschiva” din
Botiza). Prezenta Mortii in pictura
pronaosului, alaturi de alte imagini cu
trimitere escatologica (Vamile Vazduhului,
Judecata de Apoi, Invierea mortilor, Pa-
rabola fecioarelor intelepte si a fecioarelor
nebune, Sfantul Hristofor, protectorul
impotriva disparitiei subite, Cele patru
vanturi dezldnfuite etc.), isi afla justificarea
in ceea ce Anca Pop-Bratu intelege prin
“semnificatia Tncdperilor”, pronaosului
alocandu-i-se, in spatiul Maramuresean,
“temele cu sens funerar” (Pop-Bratu
1982:18).

Mai rar, scheletul inarmat cu coasa
pandeste vreun personaj negativ, dintr-o
scena inchisa intr-un medalion, precum cea
a confruntarii dintre Nestor si paganul Lie,
de pe fatada sudica a naosului bisericii
“Sfantul Nicolae” din Barsana, sau cea a
bogatului cdruia i-a rodit tarina, figurata in
aproape acelasi loc, la ctitoria din Cornesti,
comuna Calinesti, ambele pictate de
zugravul Toader Hodor din Viseul-de-Mijloc.

Cercetarile de teren pe care le-am
intreprins in Muntenia, in perioada mai 2000
— septembrie 2002, si in Maramures, in vara
anului 2003, au prilejuit decodarea unor
contexte care au provocat deteriorarea,
acoperirea cu var sau chiar indepartarea
definitivda a unora dintre reprezentarile

|

Moartea calare,

Biserica “Cuvioasa Paraschiva“,

monumentul cu hramul “Cuvioasa
Paraschiva” din comuna Desesti, judetul
Maramures, unde peretele sudic al
pronaosului (pe care zugravul Radu
Munteanu asternuse, in 1780, un fragment
din scena Judecatii de Apoi, incluzand Raul
de Foc, cu diversele categorii de pacatosi,
dar si personificarile distrugerii — Moartea,
Ciuma, Lenea si Foametea) a fost varuit in
intregime si scos la iveala abia in timpul
restaurarilor din deceniul al IX-lea al
secolului trecut. “Absenta” temporara a
imaginii este confirmata si de schema
detaliata a pronaosului, facuta de Anca Pop-
Bratu, intr-o lucrare publicata in 1982, in
care registrul inferior al peretelui sudic al
acestei incdperi apare ca fiind lipsit de
picturd (Pop-Bratu 1982:47).

Uneori, scena ajunge sa fie atat de
deteriorata (mai ales daca este inclusa
printre frescele exterioare, supuse
intemperiilor vremii), incat nu se mai
descifreaza decat contururile personajelor,
iar preotii hotarasc cateodata zugravirea
fatadelor, pentru a camufla formele devenite
“ilizibile”. O astfel de “rezolvare” a fost
adoptatd de actualul preot paroh din
comuna Runcu, judetul Dambovita, la
ctitoria diaconului Oprea si a fiului sau,
logofatul Toma, zugravita de Avram din
Targoviste, in anul 1846. In aceeasi pozitie
(registrul inferior al fatadei sudice)
asternuse mesterul targovistean Moartea,

Botiza - Maramures,

Foto: Dragos Bogdan

thanatice ale iconografiei romanesti. Un caz
tragic este consemnat de catre Andrei
Paleolog: nevoia resimtita de localnicii din
catunul Ciocénei, comuna Mosoaia, judetul
Arges, de a “pedepsi” Moartea, distrugandu-
i imaginea amplasata pe fatada sudica a
bisericii “Adormirea Maicii Domnului”, dat
fiind ca avusese loc, cu cateva zile inainte,
un accident rutier in care isi pierdusera viata
multi dintre tinerii respectivei asezari
(Paleolog 1997:116). in alte situatii,
incercarea de inlaturare a imaginii apartine
unui individ, convins ca prin puterea gestului,
va reusi sa se sustraga inevitabilului
deznodamant (rezultatul unui astfel de
comportament este vizibil la ctitoria de secol
XVl a logofatului Radu Cretulescu, din satul
Barbuletu, judetul Dambovita).

Teama de reprezentarea macabra,
favorizata de credinta in capacitatea imaginii
de “a capta o parte din identitatea
obiectuala” (Wittkower 1992:13), a dat
nastere unor atitudini de “aparare”. Memobrii
consiliului parohial din satul Obeni, comuna
vélceana lonesti, ajungand la concluzia ca
localnicii ocolesc biserica, din pricina
spectrului inarmat cu furca si barda, ce
strajuia pe fatada sudica a locagului de cult,
au decis ascunderea lui sub un strat de var.
Un caz similar s-a petrecut prin anii '60 la

cu un an inainte, la “Adormirea Maicii
Domnului”, din satul invecinat, Piatra Epii.
Trasate de mana aceluiasi artist,

Perceptia imaginii Mortii in comunitatea rurala

reprezentarile trebuie sa fi fost intrucatva
asemanatoare, astfel incat scheletul cu
coasa, ce isi declina fara ambiguitati
identitatea, din inscriptia insotitoare — “Eu
sunt Moartea care eau sufletele” —, ramane
un soi de marturie si pentru imaginea
disparuta.

Interesante sunt si modalitatile de
“tainuire” involuntara a iconografiei,
pricinuite de unele traditii funerare, avand,
cel mai adesea, caracter local. Pictura
bisericii “Sfantul Nicolae” din Salistea de
Sus, judetul Maramures, rdméne ascunsa
privirii, intrucat peretii sunt acoperiti cu o
multitudine de icoane, impodobite cu
stergare, si daruite pentru pomenirea
sufletelor mortilor, mai ales in cazul tinerilor
necasatoriti. Catapeteasma celeilalte ctitorii
de lemn din comuna Salistea de Sus,
indltatd in anul 1753, de neamul
Nistorestilor, ilustreaza acelasi obicei,
pictura fiind imposibil de perceput sub stratul
de icoane de diverse dimensiuni. In alte sate
maramuresene (Cornesti, de pe Valea
Costului, sau Giulesti, de pe Valea Marei),
cerga folosita pentru invelirea trupului
defunctului este donata bisericii si fixata pe
unul dintre peretii interiori, producand efectul
similar de “ocultare” a imaginilor.

“Marginalizata” pe teritoriul Statelor Unite
ale Americii, inca din perioada care a urmat
celui de-al ll-lea Razboi Mondial,
transformata ulterior in “tabu” de societatile
industrializate din Europa occidentala,
moartea a imbracat treptat un aspect
discret, astfel incat discursul centrat in jurul
ei sd nu-i stanjeneasca pe cei vii. In
comunitatea rurald romaneasca, desi
sentimentul trecerii este inca puternic
valorizat, chipurile Mortii tind sa fie percepute
ca dezagreabile si, in consecinta, repudi-
ate, prin diverse strategii. Aceeasi atitudine
transpare si din reactiile fata de alte instante
negative, precum demonii din reprezentarile
Judecatii de Apoi sau personificarile unor
calamitati (Ciuma, Foametea). Incercarea
de distrugere a figurilor acestor simboluri
malefice poate  fi circumscrisa
comportamentului evocat de Molanus in
Tratatul imaginilor sfinte si amintit de
Daniele Alexandre-Bidon, intr-o lucrare
consacrata atitudinilor in fata mortii din
epoca medievala: “Intr-adevar, natura ne
dicteaza sd marcam cu insemnele infamiei
imaginile celor pe care ii detestam mai
presus de orice. De aceea, copiii, ca $i cum
ar fi instruiti de natura insasi, atunci cand
vad pictat un demon sau un alt personaj,
despre care stiu ca este un dusman al religiei
crestine (...), 1l scuipa sau il acopera cu
mizerii... (Alexandre-Bidon 1998:50).

Mutatia produsa in mentalul colectiv este
interpretatd de catre Andrei Paleolog ca o

Moartea (detaliu),

Biserica “Cuvioasa Paraschiva®“,

Desesti - Maramures,
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romaneasca

dovada a incapacitatii omului contemporan
de a trai in preajma prezentelor terifiante si
a inapetentei pentru un discurs cu functie
pronuntat moralizatoare:

Cum thanatos-ului zugravii din Tara
Romaneasca i-au asigurat (...) o infatisare
deliberat infricosatoare, nu atat pentru a
inspaimanta, cat cu scopul de a «forta»
constientizarea perspectivei ineluctabile a
mortii, devine intr-o anume masura
comprehensibil faptul ca, in multe locuri,
imaginea mortii a fost radiata sau acoperita
cu varuiala din initiativa expresa a
cetatenilor (A. Paleolog 1984:57).

Persistenta amintirii imaginilor
thanatice nu tine insa cont de disparitia sau
de inlocuirea chipurilor de altddata, printr-
o suitd’de variante moderne. Dovada in
acest sens este perpetuarea denumirii prin
care se identifica in zona locasul de
inchinare: biserica cu moartea. La “Buna
Vestire” din Otesani, judetul Vélcea, vechea
reprezentar e a Mortii, aflata intr-un stadiu
avansat al deteriorarii, a primit in 1996 o
alta infatisare, datorata viziunii pictoritei
Lucretia Stan. Desi actuala scena constituie
o contaminare intre modelul Thanatos-ului
si cel al Sfantului Gheorghe omoréand
balaurul (indepartandu-se, in mod evident,
de fresca asezata pe fatada nordica, la
jumatatea veacului al XlIX-lea), localnicii
folosesc aceeasi sintagma pentru a-si
desemna biserica, dovedind importanta
acordata elementului iconografic in
discutie.

Diferenta de perceptie este rezultatul
schimbarilor de mentalitate, care s-au
produs in cei aproape doua sute de ani,
care ne despart de momentul pictarii
monumentelor de cult pe care le-am avut
in vedere. Traind intr-un timp marcat de
prezenta mortii (la nivel real, din pricina
epidemiilor de ciuma sau de holera si a
calamitatilor naturale, dar, mai ales, sub
influenta discursului religios asupra
sfarsitului, care isi mentine forta de-a lungul
secolului al XVlll-lea si in primele decenii
ale veacului urmator), zugravii itineranti din
Muntenia si din Maramures tind sa
transforme reprezentarile thanatice in
elemente cvasi-obligatorii ale decoratiei
interioare sau exterioare a bisericilor, desi
erminiile nu prevedeau acest lucru.

Statutul imaginilor, recurente intr-o
anumita epoca, de “ecran” catre
mentalitatea din spatele lor, isi confirma
astfel valabilitatea. Asertiunea lui Laurent
Gervereau, potrivit careia, “imaginea exista
numai intr-un context”, intrucat “nu este
atemporala, ci reprezinta produsul unei
interactiuni” (L. Gervereau 1998:125) se
verifica la o lectura atenta a raporturilor care
s-au stabilit Tntre iconografia bisericilor
romanesti, pictate in secolele XVIII-XIX, si
mentalitatea comunitatilor satesti in mijlocul
carora (si, adeseori, pe cheltuiala carora)
se inaltau respectivele locasuri de cult.
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Laura JIGA

Si sub noi e lume ca si la noi, numai
oamenii de acolo sunt cu capul de goarece,
dar cu trupul de om. De Pasti, cand aruncam
noi gaocile pe paréau, ele merg pana in
fundul marii si se duc la dansii pe acolo, pe
unde se scurg toate apele. Pand la dangii
oudle se fac intregi si doisprezece se-
nfrunta (sic !) dintr-un ou. Atunci sunt Pastele
lor. lar mai adénc sub rohmani este alta
lume; oamenii ce traiesc acolo se cheama
dusmani (s.a.). Si sub dusmani este inca o
lume cu oameni, ce au capul de porc,
pantecile mari gi sunt imbracati ca domnii.
Toate aceste lumi sunt ale lui Dumnezeu §i
au fost si mai inainte. Parcd Dumnezeu de
unde a venit in spuma ceea de fluture ? Se
radicase de la cei de sub noi si a voit sa-gi
faca alta lume si sfinti, pentru ca sa se poata
sui i mai sus, sa-si faca impdrétie in cer!
(Niculita-Voronca 1998,1:29). La prima
vedere, ne aflam in fata uneia dintre
exprimarile folclorice ale reprezentarii
pamantului prin nivele de locuire.

Dar, inseamna intr-adevar, « sub noi »
un spatiu subteran Tmpartit in taramuri
suprapuse? Pentru a raspunde, ne vom
plasa demersul la zona de interferenta dintre
formele livresti si cele orale de creatie i
exprimare culturald, zona in care s-au
cristalizat multe dintre ideile, temele si
motivele literare si iconografice ale culturii
populare, mai precis, acolo unde cartile

informatia scrisa era mediat) pana la
carturarii medii, patrund informatii
« geografice » furnizate direct de cosmografii
si, indirect, de legende hagiografice si de
romane populare dintre care Alexandria
ocupa un loc special prin descrierile lumilor
cucerite sau civilizate de catre Alexandru
Macedon in drumul sau spre rai. In anul 1790,
la lagi, Nastase Negrule a copiat si a ilustrat
o Alexandrie, aratand tuturor ca, tot mai
departe, spre rasarit, traiesc oameni cu un
singur picior i cu o singura mana, sau, cu
sase picioare si sase maini, oameni acoperiti
cu par si cu coada, oameni cu cap de caine,
sau « niste paseri cu obraze ca de muiere si
cu tatele ca de muiere si cu par de muiere »
(Dutu 1984 :XI1), pitici « care erau cét cotul
de inalti »(Dutu 1984:XXV) etc. Folclorul a
retinut aceste imagini si intamplari,
integrandu-le propriului fond de idei si
reprezentari.

Revenind la versiunea legendei cu care
ne-am inceput articolul, apreciem ca ideea
lumilor suprapuse subteran este tributara
ilustratiilor si descrierilor din cosmografiile
care reprezentau pamantul rotund, imagine
care a generat mutatii in sistemul de
reprezentare a spatiului. Noua forma a
pamantului era o realitate greu de imaginat
si de inteles, perceputa conform
instrumentelor de cunoastere si nivelului
cultural al receptorilor de atunci. lata ce
spune una dintre cosmografile romanesti
din secolul al XVllI-lea: Acel chip dau noao,
asijderea si celora ce ni sd pare ca sant
supt noi (s.n.L.J.). Ca pamantul atata e de

ladul, Biserica “Cuvioasa Paraschiva“, Desesti - Maramuresg
Foto: Dragos Bogdan

populare si folclorul se afla in relatie de
intertextualitate.

Toate lumile celelalte se caracterizeaza
prin alteritate fata de lumea noastra, in
coordonatele relatiei centru-margine, noi si
ceilalti. Aceasta relatie este actualizata
frecvent in descrierile calatoriilor la
marginea pamantului, descrieri care
construiesc o geografie imaginara a lumilor
perindate intr-o succesiune orizontala,
dinspre noi pana acolo unde fluviul urias,
Apa Sambetei, marcheaza iesirea de pe fata
pamantului. Pe masura ce departarea de
centru creste, locuitorii inceteaza sa mai fie
oameni si se petrec tot felul de intdmplari
care « la noi » nu s-ar putea petrece.
Calatoria lui Alexandru Macedon la rai, asa
cum apare in versiunile romanului popular
Alexandria, a fost unul dintre cele mai
raspandite si receptate texte de factura
cosmografica, cu descrieri de spatii pe care
noi, din perspectivd contemporana si
pozitivista, le consideram fabuloase, dar pe
care receptorii din secolele al XVI-lea pana
la inceputul secolului al XX-lea le considerau
adevarate'. Jocurile si nevoia de fantezie nu
aveau nimic de a face cu adevarul.

Incepand cu secolul al XVllI-lea, apoi din
ce in ce mai accentuat pe parcursul secolului
al XVlll-lea in orizontul cultural si imaginar al
oamenilor de categorii diverse, de la tarani
nestiutori de carte (al caror acces la

ratundu, ca nici intr-o parte mai jos nu
spanzurd, ce iaste tot tocma intr-un chip, in
sus delungatu de ceri, cum am scris mai
sus, macara cace are gi el intru sine pre
alocurea munti inalfi si vai adanci si dealure
si prapastenie (Impérteala 1997:107).

Tntr-un text hagiografic de la sfarsitul
secolului al XVlll-lea, text care reia
Pomenirea precuviosului Parintele Nostru
Macarie Ramleanul, alcatuit si publicat de
catre Dosoftei intre anii 1682-1686, apare
aceeasi idee a formei rotunde a pamantului :
“Istoria celor trei sfinti parinti anume: Serghie
si ....(loc alb) cand au luat drumul de-a
lungul ca s&@ inconjoare (s.n.L.J.) ei toata
lumea si pamantul”.

In ceea ce priveste lumile subterane,
credem ca ne aflam in fata unui traseu
orizontal al geografiei necunoscute si
indepartate, dar translatat vertical. Conform
paradigmei centru-margine, civilizat —
necivilizat, aceiasi monstri antropomorfi se
afla in toate descrierile lumilor indepartate,
fie ca sunt succedate de la stdnga la dreapta
sau de sus in jos. Din perspectiva celor
expuse mai sus, apreciem localizarea
subterana a unor lumi suprapuse ca fiind
aparentd, datorata unei “greseli” de
interpretare, poate nu doar a receptorilor
folclorici contemporani descrierilor
cosmografiilor, ci si a analizelor ulterioare
care au interpretat dintr-un punct de vedere

Taramurile de sub noi
si cosmografie medievala

propriu sintagma “sub noi”. Daca aceasta
inseamna “de partea cealaltda a pamantului”,
sorbul pamantului asigura itinerariul de
legatura si este corespondentul vertical al
Apei Sambetei orizontale. Padmantul nu mai
are margine, ci margini, concentrate intr-un
singur punct. O legenda exprimé iesirea la
suprafatd, dar pe cealalta fata a pgmantului,
a apelor scurse prin sorbul pamantului: “La
Tarigrad este un sorb mare care inghite apa
si iese in varful unui munte sfant” (jud. Tulcea)
(Fochi 1986:81).

“Sub noi” presupune, asadar, o localizare
spatialad al carei sens este “de partea
cealaltd”, “dincolo”, acolo unde dupa ce ziua
soarele merge pe aici, pe cer de lumineaza,
noaptea merge pe ceea lume, acolo unde-s
Rohmanii (Pamfile 1997 :470, n.5).
Schimbare a fusului orar, adica in partea
cealalta a globului, cum am spune noi astazi.

Preludnd observatia lui Pierro
Camporesi si adaptand-o propriilor noastre
preocupéri, “aproape toatd cultura folclorica
nu poate reprezenta lumea decét in forma
pe care i-o permit instrumentele ei de
cunoastere”, iar “statutele ei cognitive” difera
de cele ale elitelor intelectuale, “chiar daca
zonele de contaminare, sugestiile,
interferentele uneia cu cealalta sunt mul-
tiple”. Si, de vreme ce “imaginea despre
lume elaborata de reprezentarile mentale
populare din epoca preindustriald difera de
modelul clasic folosit de clerici gi de invatati”
(apud Le Goff 1991:160), la fel stau lucrurile
si in ceea ce priveste imaginea despre lumea
cealaltd, despre lumea geografica, in gen-
eral.

Nu stim céat de veche este, in cultura
romana, ideea lumilor suprapuse din
interiorul pamantului, nici cum anume s-a
constituit. Nu Tndraznim sa o socotim strict
tributara literaturii, stabilindu-i, in felul acesta
o cronologie. Prin scurta noastra analiza am
incercat sa identificam una dintre ipostazele
acestei reprezentari, cristalizata prin aportul
deloc neglijabil al cartilor populare.
Ponderea cartilor populare in ceea ce
priveste cristalizarea repertoriului culturii
traditionale romanesti se explica prin
caracterul deschis al acesteia, prin
contactele pe care satul le-a avut cu targul i
cu manastirea, prin inceperea procesului de
urbanizare treptata a ruralului, cand satul isi
formeaza propriile elite culturale dupa model
ordsenesc si prin ascensiunea, lenta la
inceput, a burgheziei. Cartile populare se
adresau, intr-adevar, si taranilor analfabeti,
dar prin mijlocirea stiutorilor de carte, formati
la scoala manastireasca la inceput,
ordseneasca pe urma.

NOTE:

1. Prin aceasta se deosebesc calatoriile
lui Alexandru Macedon de calatoriile eroilor
basmului fantastic.
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Teoria conteazd. (Desconsiderand) discursul antitetic

Stepben P. Reyna™

Tiresias ...
se spune de obicei ca a orbit pentru ca
a vazut-o pe Atena scaldandu-se, §/
céruia apoi i-a fost dat darul profetlei
(Dictionarul Random House 1967)

un profet orb, despre care

Acest articol incepe cu o evaluare a
statutului antropologiei actuale, cu scopul
de a face unele schimbari. Lévi-Strauss
observa ca antropologia a inceput ca un
proiect al lui Rousseau, deoarece acesta
spusese odata, “... intreaga lume este
plind de popoare despre care nu stim
decat cum se numesc’ (in Lévi-Strauss
1976:30). Astfel, pentru dobandirea de
noi cunostinte, el a recomandat ca
oameni neinfricati sa fie trimisi “...sa
calatoreasca pentru a-si informa
compatriotii prin observatii... Sa
presupunem ca acesti noi Hercule... vor
scrie apoi istoria naturald, morala si
politica a ceea ce au vazut; noi ingine
am vedea o noua lume iesind de sub
penelul lor...” (Lévi-Strauss 1976:30).
Observatorii care au devenit “noii Hercule”
erau antropologi, iar ca urmare a odiseei
lor, au creat “o noua lume” a teoriei
despre umanitate. In secolul al X1X-lea
oameni asemenea lui E.B. Tylor si Lewis
Henry Morgan au creat teorii evolutioniste
unilineare care incercau sa explice
universaliile culturii umane. In anii 1930,
Radcliffe-Brown si-a aratat “punctul de
vedere asupra antropologiei sociale” care,
in prima jumatate a secolului al XX-lea,
a devenit canonul britanic al antropologiei
sociale; un canon a carui prima premisa
a fost ideea ca antropologia sociala era

..stiinta naturala teoretica a societatii
omene§t1 " (Radcliffe-Brown 1965/
1940:188, 189) Aceasta era o abila
mostra de imperialism intelectual.
Deoarece studiau anumite tipuri de
societati sau diferite aspecte ale anumitor
societati, realitdti mai mici intr-un con-
text mai Iarg socuolog|a stiintele politice
si economia erau reduse la sub-disci-
pline in cadrul antropologiei, cum ar trebui
de altfel sa fie. Aproximativ in aceeasi
perioada, Franz Boas si colaboratorii sai
imaginau pe scara larga la Universitatea
Columbia o antropologie §i mai
cuprinzétoare care avea sa fie “stiinta
omului” sub toate aspectele, atat
biologice cat si culturale (Kroeber 1963/
1923:1). Astfel, antropologia era disciplina
cea mai completda ce investiga
umanitatea fie in varianta ei din secolul
al XIX -ea, fie in cele doua aparute in prima
jumatate a secolului al XX-lea. Era un
proiect uriag ce trimitea peste tot ‘noi
Hercule’ pentru a cladi o stiintd umana;
iar in stiinta teoria conteaza! A§a erape
atunci; ce se poate spune de
antropologia din prezent?

Scriind despre teoria antropologica de
dupa anii 1960, Sherry Ortner a aratat
céa aceasta a ajuns sa fie alcatuita din
“fasii si petice” (Ortner 1984:126).
Aprecierile facute in anii 1990 au
confirmat temerile lui Ortner. Keith Hart,
in 1990, a criticat antropologia,
considerand-o “denaturata...si fara
viziune” (in Firth 1992:208). Joel Kahn
(1990:230) o descrie ca fiind intr-o stare
de  “criza metodologica si
epistemiologica”. Dezbaterile din Statele
Unite se intreaba daca nu cumva este

“auto-distructiva” (Knauf 1996:1). Con-
form ideilor lui Sahlins (1995:14), *
‘cultura’.. .se afla la apusul carierei sale,
impreuna cu antropologia”. Geertz este
de aceeasi parere, anticipand ca
disciplina va disparea probabil in
aproximativ 50 de ani (in Handler
1991:612). Dupa spusele lui Knauf
(1996:296), asemenea opinii sunt “larg
impartasite”. Toate aceste nume
importante pun sub semnul intrebarii
“viziunea” antropologiei, pentru a folosi
termenul lui Hart. Este ca si cand, dintr-

o uniune de noi Hercule, disciplina a ajuns
séa fie una de Tiresias-ii, vazatori fara darul
vazului.

De ce pare sa fie intr-o astfel de
situatie antropologia? Intrebarea are
numeroase raspunsuri. Desigur,
preferintele de investitii ale neo-
liberalismului actual i-au daunat
antropologiei. Astfel de preferinte sustin
finantarea institutiilor punitive in dauna
celor din educatle Inchisorile se méresc
peste tot in Statele Unite, in timp ce
universitatile se aflad in declin sau
stagneaza. Acest lucru explica intr-o
oarecare masura de ce poate jumatate
din cei care au obtinut un doctorat in
antropologie in SUA din 1970 incoace nu
au reusit sa-gi gaseasca un post perma-
nentin colegii sau universitati (Roseberry
1996). O pierdere atat de mare de resurse
intelectuale de mai bine de trei decenii
intuneca fara indoiald viziunea
antropologiei. Dar mai este inca o
problema.

Problema este urmatoarea: din mai
multe motive, s-a dezvoltat in antropologie
o fractiune anti-stiintd. Dupa cum spune
Steven Tyler (1987), aceasta fractiune
considera stiinta a fi * degradata Si
“arhaica”. Se axeaza pe “descrierea
densa” sau pe etnografie (Geertz 1973),
in locul stiintei. Unii cercetatori se
considera “experimentaligti” care vor “sa
dea tratatul savant...pe interviuri,
conversatii si portrete biografice facute in
maniera mai evocatoare a ziarigtilor”
(Marcus 1993:1). E evident ce se propune
prin asta. Orbul Tiresias va “da” activitatea
stiintifica pe “interviuri”. Teoria nu mai
conteaza intr-un astfel de discurs
antropologic'.

Cum sa combatem un astfel de
discurs? O strategie ar fi sa il punem intre
paranteze, cum faceau scepticii greci
cand puneau ceva intre epoche. Cand
ceva este pus intre epoche se anuleaza
orice comentariu asupra sa; altfel spus,
pui ceva intre paranteze si iti vezi de
treaba. Dacd pun infre paranteze
cuvantul (razboi), las de-o parte discutia
despre razboi si continui discutand
despre pace. Daca Tiresienii
desconsidera teoria, noi, fara ranchiuna,
cu promptitudine, vom desconsidera
‘desconsiderarea’ lor pentru a infrunta
sarcina dificila de a ajuta teoria sa
conteze.

Cum putem face acest lucru? Albert
Einstein spunea odata ca un eveniment
decisiv In stiintd este “confruntarea teoriei
cu faptele” (Einstein 1970:29). Mai tarziu,
mult timp, “multi oameni de stiinta” au fost
“pe deplin con§tlentl de faptul ca exista
“dificultati inerente” in intelegerea naturii
acestei confruntari (Lakatos 1970:113).
Acest articol sustine ideea ca un mod de
a face ca teoria sa fie luati in calcul poate
fi gasit daca antropologii investigheaza
ceea ce presupune confruntarea, si apoi
adopté o pozitie de confruntare.

In Eseuri nepopulare, Bertrand Russel
a scos in evidentd o modalitate de a
intelege confruntarea cand a spus “Dar
daca filozofia serveste un scop pozitiv, nu
trebuie sa promoveze scepticismul,
pentru ca daca dogmatismul este
daunator, scepticismul este nefolositor”
(Russel 1951:27). Potrivit lui Russel,
dogmatismul era “daunator” deoarece
reprezenta o pozitie absolutista care
sustinea existenta Adevarului Absolut,
de§| nu era sigur ca astfel de adevaruri
chiar exista. Scepticismul era “nefolositor”
deoarece reprezenta, de asemenea, o
pozitie absolutista, ai carei adepti
produceau o lipsa de cunostinte, o
Ignoranta Absoluta. Adeptii teoriei
evolutlonlste unilineare, ca Morgan cu
accentul pus de acesta pe adevaratul
absolut al unei singure linii de evolutie de
la salbaticie la civilizatie, sunt un exemplu
al dogmatismului lui Russel. Post-
modernii, ca Lyotard (1984), cu
scepticismul sau fatd de toate
metanaratiunile, ilustreaza scepticismul
lui Russel. Acesta din urma sugera ca
“filozofia”, inteleasa aici ca o pozitie
epistemologica, ar putea avea “un scop

pozitiv' daca ar fi ghidata pe o cale de
mijloc intre Scylla cea dogmatica si
Carjbda cea sceptica.

In articolul de fata sustin ideea ca o
astfel de “filozofie” este tocmai pozitia de
confruntare; voi demonstra acest lucru
folosind intainirea antropologilor cu teoria
evolutionista unilineara. Prima parte a
articolului prezinta cateva idei de baza
ale confruntarii. Cea de-a doua prezinta
versiunea reprezentantilor antropologiei
sociale cu privire la confruntare. A treia
parte a articolului aduce dovezi cu privire
la confruntarea acestora cu teoria
evolutionista unilineara. Cea de-a patra
explica importanta formularii probelor de
validare atunci cand se adopta o pozitie
de confruntare, si arata cum se
construiesc astfel de probe. Tn sfarsit, pe
baza analizei facute in sectiunile
precedente, concluzia sustine ideea ca
atunci cand pozitile de confruntare
stabilesc probe de validare cu impact
asupra propozitiilor teoretice, acestea
creeaza adevaruri aproximative despre
realitatea sociala acre sunt mai exacte,
exactitate necesara pentru ca teoria sa
fie luata in calcul.

Pozitia de confruntare

Diferite forme ale practicii stiintifice pot
tinde spre una sau doua zone in care,
atunci cand sunt abordate, sa devina din
ce in ce mai putin stiintifice?. Una din ele
este cea a teoriei pure. Aici, profesionigtii
ignora complet observarea, propunand
generalizari nevalidate. Cealaltd zona
este cea a observarii pure. Aici,
profesionistii observa doar, fara a formula
generalizari. Prima zona poate fi numita
“Panglossiand”, deoarece discursul
doctorului Pangloss din Candide era plin
de absurditati teoretice neconstranse de
realitate. Cea de-a doua poate fi numita
“Baconiana”, deoarece multi comentatori
cred cé lui Sir Francis ii placeau “numai
faptele”, la fel ca detectivului Webb din
Dragnet. O sgtiinta echidistanta fata de
aceste doua extreme actioneaza in baza
principiului ca orice generalizare trebuie
sa aiba un set de observatii de validare
si fiecare set trebuie sa-si aiba la randul
sau propriile generalizari. O asemenea
stiinta este una de “confruntare”, opunand
si comparand generalizarea cu
observarea si invers.

Este important s ne dam seama cine
cu cine se confrunta. In pozitia de
confruntare, nu existd o confruntare
directa intre un grup de géanditori si altul
care se cearta in legatura cu veridicitatea
parerilor lor, desi acest lucru se poate
intdmpla. Exista o “confruntare” intre o
anumita propozitie teoretica, sau un set
de astfel de propozitii, si realitate.
Propozitiile teoretice sunt generalizari ce
includ cel putin doua concepte si cel putin
o relatie intre acestea. Astfel de prop02|tn
pot fi de trei feluri. Generalizarile empirice
sunt propozitii care au un grad scazut
de generalizare si abstractizare, sila care
se ajunge prin observare. Teoriile sunt
propozitii cu un grad foarte inalt de
generalizare si de abstractizare, la care
se ajunge printr-o metoda logica formala
sau informala. Ipotezele sunt propozitii
deduse din teorii, care au un grad mai
scazut de generalizare si de
abstractizare decat teoriile din care au
derivat 3. Oamenii de stiintd formuleaza
“teorie” ori de cate ori construiesc vreuna
din aceste propozitii.

Afirmatiile empirice sunt necesare
pentru a permite propozitiilor teoretice sa
confrunte realitatea. Propozitiile teoretice
exprima uniformitati ale relatnlor din
realitate. Afirmatiile empmce arati cum
sa fie perceputa realitatea afirmata,
deoarece contin informatii care indicé ce
senzatii ale realltatu corespund caror
concepte din prop02|tule teoretice. De
exemplu, Emile Durkheim a inventat in
Sinucidere (1897) propozitia teoretica ce
sustine ca “devierea variaza invers
proportlonal cu integrarea sociald”.
Aflrmatule empirice care pot fi aplicate
acestel teorii sunt: “Smucnderea este o
forma de deviere”, “catolicismul si

protestantismul sunt forme de integrare
sociald”, si “ se observa relalii inverse
atunci cand ceva merge in sus in timp ce
altceva merge in jos".

Confruntarea este bazaté pe existenta
unor momente de explicatie®. Imaginea
care poate fi evocata de acest termen
poate fi finalul unui film cu cowboys cand
personajul pozitiv si cel negativ se
testeaza unul pe celalalt pentru a vedea
cine este tintas mai bun. Am folosit
termenul cu un sens oarecum diferit.
Aceasta ‘explicatie’ este un moment al
adevarului ce include fara indoiala un test:
se testeaza insa daca realitatea
observata este cea imaginata. Oamenii
de stiinta fac observatii ce produc informatii
senzoriale care arata daca ceea ce este
afirmat ca existent in teorie este perceput
ca existent in realitate. Astfel, in pozitia
de confruntare, explicatia este intre
imaginarea si perceperea realittii, pentru
a vedea daca informatiile senzoriale ale
realitatii, “faptele”, sunt intr-adevar
informatiile senzoriale pe care anumite
aflrmatn empirice ale anumitor propozitii
teoretice le considera a fi informatiile
senzoriale ale acelei realitati.

Persoanele care adopté o pozitie de
confruntare vor fiimplicate in doua practici
inrudite - observarea si validarea.

“Observarea” se refera la perceperea
existentei. Se “concentreaza” pe un frag-
ment de realitate cu un anumit simt, de
exemplu vazul, si pe decuparea unei
“imagini” din ea, de exemplu permiterea
acelui simt sa faca o inregistrare
neurologica a realitatii. Aceasta
inregistrare neurologica este observarea.
"Validarea” se refera la producerea unor
anumite cunostinte despre observare. Fie
se observa ceea ce teoriile afirmau cé va
fi observat, si atunci propozitiile sunt vali-
date (pentru acele observari); fie nu se
observa ceea ce se spunea ca va fi
observat, in acest caz Propozitiile fiind
denaturate. Confruntarea repetata a unor
teorii adverse referitoare la o anumita
realitate cu acea realitate rezulta in “probe
de validare” (validation histories) care
contin informatii referitoare la cat de bine
se descurca Propozmlle adverse in
confruntarea cu realitatea. “Probele de
validare” oferd baza pentru afirmatii de
“adevar aproximativ” (Miller 1987). Acesta
nu este Adevarul, ci un adevar mai
adevarat intre galaxii de adevaruri adverse
in cazul unei anumite “probe de validare”.
Explicatiile sunt momente ale adevarului
pentru ca la finalul acestora se stie cine
detine adevarul mai adevarat.

"Tehnicile folosite de stiinte atunci cand
sunt facute confruntarile sunt
instrumentele de observare si validare.
Multi ar putea z&mbi auzind de conceptul
de instrumente, considerandu-| important
doar pentru oamenii de rand mai tehnici.
Parerea mea este exact opusa. Mai ex-
act, adevarata cunoastere depinde de o
observare si validare mai complete si
exacte, iar instrumentele exact la asta
ajutd. Sa analizam céateva din
instrumentele de confruntare care sunt
folosite de antropologii unilineari si de
antropologi sociali in activitatea lor.

Observarea ‘participanti

William James ne spune ca, atunci
cand l-a intrebat pe Sir James Frazer
despre bastinasii pe care i-a cunoscut,
acesta a raspuns “Doamne fereste!” (in
Jarvie 1969:2).

“Antropologul trebuie sa renunte la
pozitia confortabila din fotoliul sau. ..

rebuie sa mearga in sate, si sa-ivada

pe bastinasi lucrand in gradini, pe plaja,
in jungla, trebuie sa navigheze alaturi de
ei...si sa-i urmareasca la pescuit, facand
comert, si in desfasurarea ritualurilor...
Informatiile trebuie sa-i parvina in mod di-
rect, ca urmare a propriilor sale observatii

asupra vielii bastinase... “(Malinowski
1954/1926: 146-147).
Metoda de confruntare ale

antropologilor evolutionisti se baza pe
observarea ocolita si indirecta®. Desigur,
nimeni nu avea nici cea mai mica intentie
sa foloseasca observarea directa, dupa
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prin adoptarvea unei pozifii 0e confruntare’

cum arata citatul anterior, referitor la
Frazer. Mai degraba, ar fi folosit “metoda
comparatista”. Procedeul de baza era
mai intai citirea unor insemnari despre
‘sélbatici’ facute de soldati, misionari si
administratori colomall pentru a
descoperi ramasite, elemente ale culturii
bastinage care au supravietuit in cultura
colonizatorilor. Acestea odata identificate,
informatiile pe care se presupunea cd le
ofera erau tratate drept premise in
silogisme din care se deduceau alte
aspecte ale culturii ‘primitive’. Bineinteles,
soldatii, si alii ca ei, erau creduli si
partlnltorl astfel canu se stia exactitatea
premiselor pe care se bazau deductiilor
lor. Aceasta fiind situatia, Malinowski
(1944:26) declara ca “lacunele” teoriei
evoluglonlste unilineare au rezultat din
insuficienta “atentie acordata . . .realitatii".
Una peste alta, metoda comparatlsta a
teoreticienilor evolutionisti a facut ca
partea de observare a metodei de
confruntare sa fie nesigura.

Antidotul antropologiei sociale pentru
neglijarea realitatii, asa cum subliniaza
Malinowski in citatul anterior, este
ridicarea din “fotoliu” pentru a face
“‘observatii participante”s. Acestea
includeau un numar de procedee de
observare sustinute de Malinowski in
primut capitol din Argonauti ai Pacificului
de vest (1922) care au devenit
instrumentele etnologice standard al
antropologilor sociali si au format baza
de observare a pozitei lor de confruntare’.

A.C. Haddon si W.H.R. Rivers
dezvoltasera de fapt componentele
esentiale ale instrumentelor de observare
in antropologla sociala dupa expeditia din
Stramtoarea Torres de la inceputul noului
secol. Haddon a introdus ideea potrivit
careia tipul preferat de cercetare ar trebui
sa se bazeze pe “munca de teren”
(Young 1988: 4). Rivers (1900) a dezvoltat
“metoda genealogicad” in timpul expeditiei
din Stramtoarea Torres. Evolutlon|§tu
aratasera clar ca ‘salbaticii’ si ‘barbarii’
traiau cu rudele lor. Acestlucru arata cine
trebuia sé fie observat. Dar evolutionistii,
cu aversiunea lor pentru intalnirea cu
subiectii cercetati, puteau doar sugera
utilizarea metodei comparatiste pentru a
face observatii.

Metoda genealogica a fost prima
tehnica dezvoltata explicit pentru
observarea directa a rudelor. Urma sa fie
folosita impreuna cu planurile de
recensamant si populare a localitatilor, si
necesita strangerea de statistici
esentiale, informatii despre legaturi de
rudenie si statusuri cu privire la drepturi
si responsabilitati, mai ales fiindca
acestea se referau la mostenirea
proprietatii si succesiunea in functie
pentru indivizii dintr-o anumita localitate.
Astfel, Ti obliga pe antropologi sa vada si
sa auda conditiile reale ale unor actori
‘primitivi’, si prin aceasta le oferea un
avantaj asupra evolutionistilor in
activitatea de observare.

Note si intrebdri despre antropologie,
folosita inca din 1870 ca manual de
metoda antropologica, a fost revizuita in
1912. Rivers a contribuit cu un articol la
noua editie, cea de-a patra, articol intitulat
‘Prezentare generald a metodei’.
Aceasta a fost, poate, prima prezentare
a metcdei de observare participativa. Un
principiu calauzitor mentionat in acest
articol enunta ca “abstractul trebuie
abordat infotdeauna cu ajutorul
concretului” (Rivers 1912:115).
“Concretul” era observarea reala a
discursului si a practicilor. Aspectut
metodologic sustinut aici este ca
generalizarile mai abstracte trebuie sa fie
validate prin observarea “concretd”.
Desigur, termenul “concret” are
ambiguitatile sale, astfel incat se cade
sa sondam mai adanc pentru a afla mai
exact la ce se refera.

Rivers era interesat de probleme
legate de observarea discursului. Era mai
ales preocupat sa nu combine categoriile
culturale ale discursului nativ cu cele ale
observatorului. Aceasta insemna c3, la
fel ca in cazul practicii, discursul trebuia

sa fie cu adevarat o experienta a
observatorului, astfel incat “sa fie folositi
termeni autohtoni” pentru referirea la
intelesul acestui discurs, “oriunde exista
cea mai mica posibilitate de a diferentia
categoriile”. Mai mult de atat, “trebuie
avuta cea mai mare grija la obtmerea
informatiilor prin intrebari directe, deoarece
exista probab|l|tatea ca asemenea
intrebari sa sugereze Tn mod inevitabil
categorii civilizate” (Rivers1912:110-111).
Pentru ca etnografii s& stie ce “termeni
autohtoni” corespundeau intelesurilor
discursului, ei trebuiau s se stabileasca
printre bastlnagl pentru “a le invata cét
se poate de bine” limba (Rivers 19121109),
si pentru ca, prin implicarea in viata
acestora, sa auda cum erau folosite in
realitate aceste categorii in discursul
obisnuit. Desigur, acest lucru implica
observarea participativa.

Cum s-a adaptat Malinowski la
curentul de inovatii bazate pe observatie
propus de Rivers? S-a lasat dus de
acesta. Scurta sa prezentare despre
munca de teren din primul capitol al
Argonautilor a adus tehnici aditionale
pentru observarea directa a oamenilor in
comunitati, care au completat metoda
genealogica a lui Rivers. Acestea erau
amplificari ale intentiei lui Rivers de a-i
face pe antropologi sa traiasca ceea ce
tréiau cei pe care ii observau; pentru c3,
asa cum spunea Malinowski, “scopul
este...sd se inteleaga punctul de vedere
al bastinasului, ... viziunea sa despre
lumea sa” (Rivers 1912:25, subliniat in
original).

Abordarea Rivers/Malinowski a
observarii a ajuns sa domine antropologia
sociald dupa 1922. Ca urmare, n-a mai
existat metoda comparatista, nu s-a mai
contat pe observatii de amator si logica
trunchiata bazata pe acestea. Asa cum
declara Malinowski in citatul de la
inceputul acestei sectiuni, disparusera
“fotoliile” si aparusera corturile, toata
lumea grabindu-se sé fie acolo, langa
bastinasi. Astfel, refuzului lui Frazer de
a-i intalni pe acestia 1i luase locul
observarea participanta a lui Malinowski;
asa cum spunea acesta, “l-am vazut cu
ochiilor...” {(Malinowski 1989:163).

Observarea participanta a imbunatatit

performanta instrumentelor de observare
ale antropologilor, intarindu-le capacitatea
de a realiza confruntari. Trebuie
recunoscutd importanta acestui fapt.
Microscoapele au fost instrumente
revolutionare pentru biologi, deoarece au
dezvaluit realitati noi, microscopice.
Observarea participanta a facut acelasi
lucru pe tdramuri sociale si culturale.
Acum teoria putea fi confruntatd cu o
observare mai atenta si mai detaliata.
Observarea atentad si detaliata putea
aduce informatii teoriei. Jarvie (1969:2)
considera ca trecerea la observarea
“participantd” a fost o “revolutie” pe care
antropologia sociald a introdus-o in
gandirea sociala si culturala. Sunt de
acord cu el. Este momentul sa cercetam
modul in care aceasta putere de
comparatie sporita a fost folosita impotriva
teoriei evolutiei unilineare.

Confruntare evolutiei umilineare

...se simte si o separare morala de
antropologii secoliului trecut - sau cel
putin eu o simt. Reconstructiile lor nu erau
numai nesugure ci si estimative..
credeau mai presus de toate in progres
acel tip de schimbari materiale, politice,
sociale si filozofice care aveau loc in
Anglia victoriana... in consecina
explicatiile institutiilor sociale pe care le-
au avansat reprezinta ... doar ipotetice
scale ale progresului, la un capéat al
carora erau plasate forme de institutii sau
credinte asa cum existau in Europa si
America sec. al XIX-lea, in timp ce la
celalalt capat se aflau opusele lor...
(Evans-Pritchard 1962:41).

Dupa cum arata acest citat din Evans-
Pritchard, reprezentantii antropologiei
sociale aveau rezerve in privinta teoriile
evolutionigtilor, rezerve care se refereau
la domenii morale. Prin urmare, au cautat

sa combata aceste teorii ori de cate ori
s-a ivit ocazia. Nu au facut acest lucru
prin aplicarea in mod clar a procedeelor
de validare, desi sper ca voi putea
demonstra in paginile care urmeaza ca
implicit au facut exact acest lucru.
Nucleul teoriei evolutioniste unilineare,
asa cum a fost formulata de Tylor, era
accentul pe ideea potrivit careia cultura
aparea in diferite “clase” mai inalte sau
mai joase - subintelegandu-se desigur ca
“primitivii” nu reuseau sa se inscrie in
vreuna (Tylor 1958/1871, I:1). Nu au reusit
acest lucru pentru ca erau lipsiti de
ratiune, determinantul cheie al evolutiei
socioculturale. Comte (1896:667) a
enuntat astfel aceasta opinie: “Doar
printr-o influenta din ce in ce mai puternica
a ratiunii asupra comportamentului gen-
eral al omului si al societatii marsul gen-
eral al rasei noastre a ajuns la ...
regularitate...” . “Ratiunea” organiza
“marsul general” si, asa cum spunea
Spencer (1883, 1:62) “rasele inferioare”
nu puteau tine pasul pentru ca erau prada
“‘urmaririi necontrolate a dorintelor
imediate” (Spencer 1883,1:71), deoarece
le lipseau “puterile mentale adecvate”
(Spencer 1883,1:119). Antropologii sociali,
folosindu-si metodele participante au
confruntat adevarul acestor afirmatii. In
cele ce urmeaza, sunt investigate diferite
exemple de astfel de confruntari. Sa
incepem cu legaturile de rudenie,
deoarece acesta este probabil domeniul
in care reprezentantii antropologiei
sociale au avut cel mai mare succes.

NOTE:

1. Tyler si Marcus se considera post-
moderni, asa ca poate pdrea ca eu con-
sider post-modernismul ca fiind anti-
teoretic. Asa este. Eu simt ca post-modernii
nu formuleaza teoria asa cum se face in
stiinta. Lyotard (1984), de exemplu, era
interesat de utilitatea metanaratiunilor. A
hotarat ca toate acestea sa fie privite cu
scepticism. Acum, o anumitd metana-
ratiune, cea a stiintei, este folosita pentru a
face teorie. Aceasta ar Insemna ca, daca
toate metanaratiunile ar trebui privite cu
neincredere, si daca teoria ar face parte din
metanaratiunea stiintei, atunci teoria ar
trebui sa fie privitd cu scepticism.

2. Cititorii trebuie sa observe ca discutia
din acest paragraf se refera la practicile
stiintifice si nu la cele matematice.
Propozitile matematice sunt validate prin
diferite scheme logice, nu prin observare.
Argumentul din acest text nu se refera ia
validarea generalizarilor matematice.

3. Cititorii pot interpreta discutia
generalizarii empirice, a ipotezei si a teoriei
din text ca suport pentru acoperirea
explicatiilor juridice. Nu este cazul. Articolul
se refera la meritele confruntarii si nu la
cele ale diferitelor forme de explicatie. Prin
urmare, nu pledeaza pentru un anumit mod
de explicatie. Totusi, sunt adeptul explicatiei
cauzale.

4. Tn filozofia stiintei exista doctrine de
confruntare aflate in concurenta. Opinia
traditionala a fost cea de justificationalism,
care credea ca prin confruntare se putea
ajunge la teorie demonstrata. Se spune ca
aceastd opinie a suferit o “defectiune”
(Lakatos 1970 :93) si ca a fost inlocuita cu
forme diferite de neojustificationalism, mai
ales cel al probabalilsm lui Carnap, despre
care se spune de asemenea ca a fost un
esec (Lakatos 1968). Acesta a fost apoi
inlocuit cu diferite forme de falsificationism,
legate de numele lui Popper (1959) si cele
ale urmasilor sai. Abordarea din acest

articol urmeaza versiunea
falsificationismului propusa de Lakatos
(1970).

5. Principalii antropologi evolutionisti, pe
langa Tylor si Morgan, au fost A. Comte, H.
Spncer, J.J. Bachofen, L.H. Maine, J. Lub-
bock si J.F. MclL.ennon. Perioada lor cea mai
prolifica a fost intre 1860 si 1885,

6.Principalii antropologi sociali; pe
langa Malinowski, au fost A.R. Radcliffe-
Brown, E.E. Evans-Pritchard, M. Fortes, R.
Firth, S.F. Nadel, M. Gluckman, |. Schapers,
G. Wilson si M. Wilson. Perioada lor de
inflorire a fost Incepand din 1922, si de la

publicarea Argonautilor, panain 1957, cand
Leach a anuntat ca era timpul sa inceapa
“regandirea intregului proiect”.

7. Cititorii nu ar trebui sa interpreteze
aceasta secliune, si pe cea care urmeaza,
ca pe o hagiografie ce lauda antropologia
sociald. Ar trebui sa consulte comentariile
critice si mai putin critice pentru a avea o
apreciere mai completa a traditiei (vezi mai
ales Kuper 1937; Kulick 1991; Goody 1995;
Stocking 1995). Am sustinut in altd parte
ideea ca antropologii sociali au creat un
regim de ipocrizie asemanator cu perioada
imperialistd (Reyna, nedatat). Totusi,
cercetdrile lor pot fi folosite pentru ilustrarea
faptului cd au adoptat o pozitie de
confruntare.

BIBLIOGRAFIE:

Comte, A. 1896. The Positive Philoso-
phy of Auguste Comte, 3 vols. London,
G.Bells and Sons.

Evans-Pritchard, E.E 1962. Social An-
thropology and Other Essays, New York,
Free Press.

Geertz, C. 1973. The Interpretation of
Cultures, New York, Basic Books.

Handler, R. 1991. An Interview with
Clifford Gertz in “Current Anthropology”, 32.

Jarvie, lan 1969. The Revolution in An-
thropology, Chicago, IL., Henry Regnery.

Knauft, B.M. 1996. Genealogies for the
Presentin Cultural Anthropology, New York,
Routledge.

Kroeber, A.L. 1963/1923. Anthropology:
Cultural Patterns and Processes, New York,
Harcourt.

Lakatos, Imre 1970. Falsification and
the Methodology of Scientific Research
Programmes’ in |. Lakatos and A.
Musgrave(eds), Criticism and the Growth of
Knowledge, London, Cambridge University
Press.

Lévi-Strauss, Claude 1976. Structural
Anthropology, vol.2, New York, Basic Books.

Lyotard, J.-M. 1984. The Postmodern
Condition, Minneapolis, University of Min-
nesota Press.

Malinowski, B. 1954/1926. Myth and
Primitive Psychology in B. Malinowski,
Magic, Science and Religion and Other
Essays, Garden City, N.Y., Doubleday.

Marcus, George 1993. Introduction to
the Series and to Volume 1’, in G.Marcus
(ed), Perilous States, Chicago IL, Univer-
sity of Chicago Press.

Miller, R.W. 1987. Fact and Method,
Princeton, N.J., Princeton University Press.

Ortner, Sherry 1984. Theory in Anthro-
pology Since the Sixties in “Comparative
Studies in Society and History”, 26.

Radcliffe-Brown, A.R. 1965/1940. On
Social Structure, Structure and Function in
Primitive Society.

Roseberry, W. 1996. The Unbearable
Lightness of Anthropology’ in “‘Radical His-
tory Review”, 65.

Russel, B. 1951. Unpopular Essays,
New York, Simon and Schuster.

Sahlins, M. 1995. How Natives Think —
About Captain Cook, For Example, Chi-
cago IL, University of Chicago Press.

Spencer, Herbert 1883. The Principles
of Sociology, 2 vols, New York, Appleton and
Co.

Tyler, Steven 1987. The Unspeakable:
Discourse, Dialogue and Rhetoric in the
Postmodern World, Madison, University of
Wisconsin Press.

Tylor, E.B. 1958/1871. Primitive culture,
2 vols, New York, Harper.

* textul a aparut initial in “Anthropologi-
cal Theory”, vol. 1(1), Sage Publications,
London, 2001, pp. 9-29. Multumim autorului
pentru permisiunea de a-l publica in limba
romana.

Traducere: Andreea BRATU

** S.P.Reyna este profesor Ia
Universitatea din New Hampshire, fiind
interesat de teoria antropologicd, istoria
teoriei antropologice si de putere in context

global.
M=

Centrul Judetean pentru Conservarea si Promovarea Culturii Traditionale Dolj



| Arche Nr.Z-2o03 3%

Nicolze DUMITRU

in anul 1929, 27 de care incércate cu
cruci porneau din satul Salcia, comuna
Argetoaia, spre balciui de la Cornatel, judetul
Mehedinti. 27 mesteri cruceri, fiecare cu
carul lui. Printre acestia se afla si Tanase
Marin Bralostiteanu, tatal lui lon Mustetea,
renumitul crucer de mai tarziu.

Biografia lui Tanase era una simpla.
Originar din sat, era unul dintre numerosii
tarani saraci. Ramasese orfan si de mama
si de tata care murisera in Scaiesti, de holera.
Atunci l-a luat bunica dinspre mama si l-a
crescut; si-aici a fost unu’ Nitu Melinescu,
acum vreo 150 de ani, care lucra cruci, $i
azi-asa, maine-asa, a invatat aceasta
meserie ...

C4a, in definitiv, si cruceritul poate fi o
meserie, ca oricare alta, in urma careia sa
te poti “harani”...

Tanase Bralostiteanu “i-a vandut”
meseria copilului sdu care, imbogatindu-si
ulterior si cunostintele de religie ortodoxa,
avea sa devina renumitul mester crucer lon
Mustetea din Salcia Doljului.

Tntr-o geografie a traditiilor, satul Salcia
reprezinta unul dintre putinele sate oltenesti
in care cruceritul nu s-a stins. Au existat
cruceri din “tata-n fiu”, dar si alti oameni care
au lucrat sau mai lucreaza, dar numai
ocazional. Despre cruceri se spune ¢d, alatun
de batranii “ de vaza “ din sat, erau oameni
de a caror pdrere trebuia sa se {ind seama,
fiind considerati curati sufleteste si trupeste,
fara defecte fizice sau morale; altfel, crucile
“putrezesc repede daca nu sunt lucrate de
un om drept!”

lon Mustetea, “lonel a lu’ Tanase’, s-a
nascut in preajma Craciunului anului 1921,
la 21 decembrie. N-a urmat decat cinci
clase, ca n-a avut posibilitati. S-a casatorit si
a avut patru copii. N-a parasit satul. A ramas
aci: agricultor si mester crucer.

In 1932 a vopsit prima cruce ... Intrarea
sa in ré&ndul mesterilor cruceri pare
paradoxala. Tatal sau, invalid de razboi,
impreuna cu alti cinci oameni din sat, tofi
invalizi in urma razboiului din 1916-1918,
au facut ramasag, la o “oca® de rachiu:

-M&" Tanase, copilul asta al tau, de 10
ani, cati are el, vopseste ma’ crucea?

-Vopseste!

-Hai, pe ramésag! ...

Tocmai murise nevasta unui vecin de-al
lor, Nicolae Budica, si-i lucra crucea ... lar
copilul a vopsit-o ... Asta a fost lectia ...si
asa a inceput traseul exemplar al unuia
dintre cei mai reprezentativi cruceri din
Salcia. De-atunci, a lucrat si a pictat mii, poate
chiar peste zece mii; nu le-a tinut socoteala!

Crucile erau lucrate din lemn de stejar,
gorun sau gamita — “cum zice la Scriptura!”.
Dar cel mai rezistent lemn s-a dovedit a fi
lemnul de garnita de pietrig. Tare ca si
salcAmul! Gamita de Dunare, de Jiet sau
de Motru era prea slaba.

Mergea n padure cu carul si-si alegea
lemnul. Aducea si paducel negru, special
pentru a lucra pistornice; altii lucrau si in
paducel rosu, dar el nu folosea decat
paducelul negru: “primul maracine de pe
pamant “- in conceptia sa.

Aduse acasa, lemnele erau spintecate

..Punea un femn, cu doud cracane, pe
care-| denumea “magar” si alte douad
*poduri”; el urca pe lemn, ca sa conduca
ferastraul si alli doi oameni, jos, trageau de
ferastrau. Spinteca vreo doua zile ca sa faca
un car de cruci.

Ziua lucra la munca campului: la arat,
la semanat, la prasit, la secerat; iar noaptea
lucra la cruci; era tanar, nu simtea ... Cel
mai mult spor 1l avea de la Sf. Marie incolo, “
dupa ce aducea si paiele din cdmp”, cand
se cam termina cu munca si se ocupa
numai de crucerit.

Crucile sunt monumente funerare
crestine, amintind de legatura permanenta a
celor ramasi in viatd cu cei plecati “dincolo”,
potrivit unei conceptii care are in vedere
totodata si sacralizarea spatiului.

Prima cruce care se pune la capul mortului
este stalpul. La 40 de zile se pune crucea
mare, pictatd “la comanda“ pentru barbat sau
pentru femeie.

Tn adancul sufletului s3u lon Mustetea stia
un lucru — si barbatul, dar si femeia cand se
inchina tot asa zic: “ In numele Tatalui, al Fiului
si al Sf. Duh. Amin! “. Nu este nici o deosebire;
deci n-ar trebui sa fie vreuna nici in picturile
de pe cruci. Dar daca in conceptia populara
s-a impamantenit obisnuinta ca pe crucile
pentru barbati s& se afle chipul lui lisus, iar pe
cele pentru femei, Maica Domnului cu Fiul,
asa le picteaza gi el: dupd cumise “comanda”,
sau, pentru cele care nu Ti sunt comandate,
dupa “inchipuirea” Iui.

Ca forma, crucile lucrate de lon Mustetea
seamana cu ftroifele, cu dispunere
ornamentala clara: centrul, ocupat de chipul

Dumnezeu®; in centru, chipul lui lisus, iar la
picioarele lui lisus, Maica Domnului cu Fiul,
in dreapta, ingerul — “veghitoriul si pazitoriul®
Mantuitorului lisus Hristos; sub inger, serafimi,
numai “ ochi si vedere “, fara trup, aflati in
slujba lui Dumnezeu, ajutand pe lisus in paza
tuturor sufletelor care traiesc pe pamant;
urmeaza “campuri cu flori“- ca semn al
bucuriei ca lisus ne-a lasat crucea pentru
crestinii de azi; apoi, iar serafimi, iar campuri
cu flori ...

Tn stanga crucii, la fel: ingerul, serafimi,
campuri cu flori ...

Uneori, dupa cum este comanda sau
dupéd inchipuirea mesterului, mai sunt
reprezentati: Sf. Petre, Sf. loan, Sf. Gheorghe
care Tmpunge cu sulita pe Diavol prefacut in
Scorpie, Sfintii Imparati Constantin si Elena. ..

Pe trunchiul crucii este reprezentata o alta
cruce, dar in diagonald, iar sub ea Adam,
primul om de pe pamant, care la insistentele
Evei a muscat din fructul oprit, ndscand
pacatul intre oameni.

Pentru a fi protejate impotriva ploilor

Foi7§oVr, Muzeul Satului Valcean - Bujoreni
Foto: Nicolae Mihai. Arhiva CJCPCT Dolj

lui lisus, cand crucea este pentru barbat, sau
al Maicii Domnului cu Fiul, cand crucea este
pentru femei; cadrul lateral, asemanator
coroanei unui pom, este impodobit cu chipuri
deingeri, sfinti, serafimi, heruvimi, sau campuri
cu flori...

Fata crucii, cum explica el, cuprinde

urmatoarele detalii; deasupra, “ochiul fui

crucile sunt incadrate cu un acoperis “in doua
ape”.

Spre deosebire de acestea, crucile pentru
copii sunt mai mici.

fn afara de stalpul care se pune ia capétul
mortului, odata cu inhumarea acestuia, si
crucea mare de la 40 de zile, exista cruci de

punte sau de pod, de rascruce, de izvor, de

fantana, crucite de pus pe pieptul mortului,
pistornice.

Dupa inhumarea mortului, crucitele de pus
pe piept se ageaza la “picioarele stalpului”.

Pistornicele sunt de doua feluri: unul de
pus pe pieptul mortului si altul folosit la
coacerea pilinii; cel pentru paine trebuie sluijit
la biserica.

De la caz la caz, dupa cum sunt
comandate, crucile sunt mici si mari.

Crucile mici sunt agezate in pomii din curtj,
la baza crengilor, sau pe garduri; cele mari,
langa izvor, fantana, rascruce, marcand
trecerea prin viatd a individului, o modalitate
ca acesta sa ramana in memoria satenifor,
alaturi de casa lui, de fantana, de izvorul
frecventat.

Dar obiceiul de a pune cruci poate fi
interpretat apotropaic, ca mijloc de apéarare a
mortului pe drumul cétre lumea de dincolo
(nu intamplator crucile sunt asezate langa
punii, poduri, rascruci).

Pe langa cruci, lon Mustetea a lucrat si
tronuri (sicrie).

Aproape toate satele de la Salcia, la
Dunare, in Dolj si Mehedinti, sunt presarate
cu cruci lucrate de Mustetea.

Incarca un car cu cruci si o lua peste deal,
la Cernatesti, Barboi si Grecesti unde era targ
si uneori balci; de acolo, spre Mehedinti, la
Stancesti, Campu Tiganului, Gvardenita,
Balacita unde, de asemena, era targ, sau de
sarbatori, balci; de aici la Cujmir, Plenita, Vanju-
Mare, Garla Mare, Pristol, “unde canta cocogul
de s-aude in trei tari"...

Uneori, incarca cate un autocamion cu
cruci, le ducea intr-o localitate si le depozita la
cineva, apoi de acolo, cu carul, prin localitatile
invecinate, vanzandu-le pe bani, pe bucate,
pe oud, pe ceea ce avea el nevoie si putea
omul s& ofere. “Ca s& ma hdranesc!”- spunea
lon Mustetea , cu oarecare méhnire in glas,
fiindea nici unu! din feciorii sai nu i-au calcat
pe urme si n-au invatat mesteritul crucilor. Asa
se rupe traditial...

Acum lon Mustetea a plecat “dincolo”,
ramanand Tn urma lui doar amintirea si o cruce
n cimitirul de pe culmea satului, cruce pe care
singur si-a mesterit-c si si-a impodobit-o cu
chipul sfantului al cdrui nume I-a purtat, Sf.
loan Botezatorul, “in spinarea calului mergand
in drumul Raiului sau al ladului, dupa faptele

petrecute de minel”.

* materialul prelucreaza informatii din
interviul realizat in 1993 de Cornel Balosu sf
Paul Teodor Plesa cu lon Mustetea, interviu
aflat in arhiva CJCPCT Dolj.
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fn folclorul romanesc nimic nu este
intdmplator. Neamul nostru de pastori si
agricultori a creat de-a lungui timpului pentru
fiecare plantd, lucru sau fiintd o legenda sau
o poveste, unele dintre ele avand chiar zile de
sarbatoare n calendarul popular.

Busuiocul (ocimum basilicum) este,
poate, cea mai cantatd planta din folclorul
nostru, dar si cea mai implicata in sarbatorile
de peste an, riturile de trecere si bisericesti
ale popérului roman. Tn toatd lumea crestin
busuiocul este o plantd sfanta. La catolici,
legatura cu biserica este chiar denominativa:
basilico = busuioc, basilica = biserica. La
crestinii ortodocsi din Roménia busuiocul
este prezent in toate riturile bisericesti, fiind
aproape nelipsit de la icoane, din gradini si
ghivece. Botanistii i atesta originea in India si
China.

Cat priveste provenienta sa, putem
constata ca in folclorul romanesc exista
numeroase legende in legadtura cu originea
sfanta a acestei plante. lata cateva, rezumate
de Elena Niculita-Voronca:

-Se spune ca& busuiocul ar fi rasarit in
locul unde s-a nascut lisus Hristos.

- Busuiocul a rasarit si a crescut in staulul
unde s-a ndscut Hristos si I-a acoperit de nu I-
au gasit soldatii lui Irod.

- Busuiocui a crescut pe drumul strabatut
de lisus spre apa lordanului, la botez.

- La botezul Domnului, camenii au adus
busuioc si l-au acoperit cu el.

-Busuiocul este din sangele Mantuitorului
care a picurat la rastignire.

- Busuiocul a rasarit din lacrimile Maicii
Domnului.

- Busuiocul e Sfanta Cruce gasita de
Tmparatii Constantin si Elena acoperitd cu
plante de busuioc (Voronca 1998:12, ...).

in mentalitatea rurald romaneasca,
busuiocul este considerat o planta sacr3, dar
si nemuritoare, avand aceleasi proprietati si
in stare uscatd. Faptul ca este implicat in toate
riturile religioase, in sarbatorile calendaristice
si din ciclul familial, arata ca busuiocul nu
este cultivat intamplator, ¢i dupa un ritual
atestat pe intreg teritoriul roménesc. Potrivit
unor informatii culese de Elena Niculita-
Voronca, “in Siret busuiocul se samana
anume pentru cinste: 1l samana pana a nu
rasan soarele in ziua de Sfantul Gheorghe,
dimineata. Stratul se pregateste mai inainte,
dar de cade Sf. Gheorghe duminica nu se
poate samana; sau poti sa-| sameni intr-o luni,
pana in ziud, ca lunea e ziua cea mai curata.
Busuiocul, cand se culege, se pune dupa
icoane sau la grinda, la loc curat” (Voronca
1998:98). Potrivit aceleiasi specialiste, tot n
Moidova, mai exact “in Botosani, busuiocul
se samana de dragoste, in ziua de Sf,
Gheorghe, Tn zori, si-l stropesc din gura. Cu
acela se gatesc fetele cand merg la joc,
punand in cap sau in brau” (Voronca 1998:99).

Versurile unui cantec oltenesc de dragoste
demonstreaza ca obiceiul este acelasi ca in
Bucovina:

“Busuioc de la Plenita / Rasadit de
daica Ghita/ Miroase ca pelinita/ Ca |-a udat
cu gurita”.

Conform altor traditii inregistrate in nordul
Olteniei, mai precis in judetul Valcea,
busuiocul se seamana “in capul viilor” (vita-
de-vie fiind si ea o planta sfantd), se culege
toamna, se leaga in chite si se usuca la grinda.

Incepand cu ajunul Craciunului, busuiocul
isi exercitad funciiile de planta augurald si
apotropaica. Cu un manunchi de busuioc,
muiat in apd mare (aghiasma), preotul
stropeste casele In “colinda” sa de Ajun si
Boboteaza. In dimineata Bobotezei, taranii (si
chiar ordsenii) din Oltenia duc la biserica

buchete de busuioc uscat pentru siujirea gi
sfintirea agheasmei mari. Crengute sfintite
sunt aduse acasa si puse cu pietate la icoana.

Tot in ziua de Boboteaza, tinerii de la sate
“fac busuiocul”, o chitd de busuioc uscat,
legaté cu ata rosie, cu care colinda in ziua de
Sf. lon, ziua cand se jordédnesc fetele si cei ce
poarta numele sfantului, dar si animalele (ne
gandim la botezatul cailor). La 1 februarie, in
cadrul sarbatorii Sf. Trifon, viile, animalele si
livezile se boteaza n acelasi mod, pentru
fertilitate si ferire de intemperii.

Tncepand cu luna martie, mai muite
sédmbete sunt dedicate cultului mortilor, cand
se fac pomeni Tn amintirea “mosilor”. Cu
aceste ocazii, colacii sunt insotiti de chite de
busuioc, iar canile de pomanéa au si ele
busuioc, legat cu fir rosu’.

Diversitatea acestor traditii legate de
utilizarea busuiocului este intr-adevar foarte
mare. La Joi Mari si Sanziene, in judetul Dolj,
se afuma casele cu busuioc contra spiritelor
malefice. Ceva mai la nord, in judetul Valcea
se fac fumigatii cu busuioc si la Mucenici (9
martie).

Ca sa trecem la o alta data calendaristica
importanta, la Schimbarea la Fata (6 august)
se afuma cu busuioc copiii bolnavi de
sperieturd. In recuzita mijloacelor protectoare
impotriva spiritelor malefice se numara si
arderea unor plante contra strigoilor, intre care
pelin si busuioc, mai ales cu ocazia sarbatorii
de Sf. Andrei.

Busuiocul poate fi intalnit si la vasele date
in cadrul horei de pomana, tinutd in judetul
Dolj, in perioada sarbétorilor pascale, pentru
pomenirea mortilor tineri, nenuntiti. In cazul
riturilor de trecere, busuiocul este prezent in
tainele botezului crestin si in prima scalda a
nou-nascutului, cu rol apotropaic si augural,
asa cum gasim in urarea moasei:

“Scump ca argintul/Dulce ca mierea/
Bun ca painea/ Sanatos ca oul/

Rumen ca bujorul/Atragator ca busuiocul/

insasi lirica populard contine un numér
impresionant de date privind busuiocul.
Floarea Iui alba si micad simbolizeaza
puritatea, armonia dar si caracterul trecator
al frumusetii feminine si fragiiitatea varstei.
Era considerat floarea fetelor, dupa cum
reiese si dintr-o colinda de casa spusa de
ceata junilor din Tara Oltului:

“lara Domnul Domnului/ Méana dreapta
crucea-gi duce/ Si-n cea stanga busuiogul/
Crucea-si da batranilor/ Busuiogul, fetelor,/
Mar de aur, junilor/Trandafir, nevestelor”
(Herseni 1977:244).

Busuiocul era, n acelasi timp, un
stimulent erotic, intrebuintat in magia de
dragoste si in practicile pentru aflarea ursitului:

“Frunza verde pelinitd/ Ma dusei in
gradinitd/ Sa plivesc busuiocu/ $i-mi gasii
ibovnicu.”; “Busuioace nu te-ai coace/ $i
samanta n-ai mai face/ Ca din sdmancioara
ta/ A rasarit dragostea.”

Tn ajunul unor mari sarbatori crestine i
populare, de Craciun, Boboteaza, Pagte sau
Sanziene, conform traditiei, fetele de maritat
puneau sub perna crengute din busuiocul
dragostei pentru a-si visa ursitul. larna era
agezat la streasgina sau la fantana si daca se
umplea de chida (chiciurd) este considerat
semn de maritis. Cu busuiocul “udat cu gurita”
se faceau totodatd descéntece de dragoste
si se dezlegau farmecele si deochiul.

Hora satului, eveniment deosebit In cadrut
comunitatii rurale, se tinea duminica. Fetele
“premenite” veneau la horad cu busuioc la
ureche sau in san. Baietii T purtau la brau gi
tot ei incepeau hora strigand:

“Invartiti hora pe loc/ Sa rasara busuioc/
Busuiocuil fetelor/ Dragostea nevestelor.”

Inspirat din traditia populara, compozitorul
lon Vasilescu a preluat simbolismul
busuiocului dragostei in cantecul ordgenesc
“Mi-am pus busuioc in par”, interpretat cu atata
foc de Maria Tanase.

Daca trecem la un alt moment important,
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Moari de apé (zona Lovistei), Muzeul Satului Valcean - Bujoreni
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Si alb ca laptele” (Marian 2000: 83-84).

Nu trebuie uitat nici faptul ca turta pentru
ursitori, pe care o face moasa a treia zi de la
nagterea pruncului, este impodobita cu bani,
fir rosu $i busuioc.

“Busuioc, mugcata verde, bani si o tara
de carne grasa pune moasa si la colacul de
grinda de la Anul Nou™,

In Oltenia, busuiocul este identificat ca
floare -a lui lisus, dar i ca floarea dragostei,
care are i ea o legenda: “Demuit, un baiat
iubea foarte mult o fata care era bolnava si a
murit repede. Pe mormantul ei baiatul a pus
tot felul de flori care s-au uscat. El venea in
fiecare zi si plangea la mormantul ei si din
lacrimile lui a crescut o planté care se zice ca
era busuiocul, dupa mirosul Iui. De atunci
busuiocu! este considerat floarea dragostei™.

trebuie sd amintim ca si ceremonialul de
nunta, incarcat cu semnificatii si practici
rituale, este strans legat de floarea de busuioc.
Cu busuioc sfinteste preotul cununiile, cu
busuioc stropeste mireasa in cele patru zari
cand merge cu vadra la udat. Nu este
intamplator faptul cd busuiocul ajunge sa fie
deopotriva prezent in oratiile si cantecele de
nuntd:  “Frunza verde maracine/ la-ti copila
iertaciune/ De la frati, de la surori/ De la gradina
cu flori./ De la fete de la joc/ De la strat de
busuioc (lertdciunea). “Busuioc in coltul mesii/
Frumos piang ochii miresii/ Busuioc de pe
razoare/ Mireasa e ca o floare.” “Busuioc verde
pe masd/ Ramai, maicéd, sénatoasd/ Daca
n-ai fost bucuroasad/ S& ma vezi sara prin
casa.”"(Despartirea). ;
Busuiocul era cantat si la masa mare, in
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Busuiocul in mentalitatea rurald romaneasca

Cantecul nasului: “Busuioc de la icoana/
Ninasa e ca o doamna/ Busuioc de pe cuier/

. e : i
Trifonul 2001 Foto: Marian
Nicolae. Arhiva CJCPCT Dolj

N&nasu-i mare boier. [...] Rujmalin de
busuioc/ Da, Doamne, la miri noroc.”

latd cum descrie Simion Florea Marian in
lucrarea Nunta la roméni hora “Busuiocul”,
cerutd special la masa mare de catre nas:
“Mesenii se prind de mana intr-un lant,
inconjurand masa de trei ori, apoi ies din casa
in curte. Lautarii striga: “Frunza verde busuioc/
lan poftim boieri la joc/ lan poftim si mai jucati/
Ca-i destul de cand méancati!

Busuiocul exista si la romanii din stanga
Oltului, pentru ca la dansii este datina a cénta
nunului la sfarsitul mesei mari de duminica
sara urmatoarea hora, care nu e alta decét o
variantd a celor ingirate mai sus si care se
numeste Nuneasca: “Foaie verde busuioc/
Mai sculati, boieri, la joc,/ V-ajunga de cand
mancati/ Mai sculati de mai jucati” ( Marian
2000:393).

Acest joc nu se practicd ntdmplator in
cadrul ceremonialului de nuntd, busuiocul
avand vadite functii purificatoare, fertilizatoare
si apotropaice: “De trei ori pe l{anga masé/ Sa
scoatem raul din casd/ Sa rdmaie binele/ Sa
traiasca mirele!”.

Cétre sfarsitul ceremonialului de nuntg,
busuiocul este partas la “cinstea miresii”: “La
dusul {uicil la socri, se duce si o turté cu boboci
rosii si busuioc verde si se face o hord unde
se impart bobocii si se bea din tuicad"(4).

Plantd cu origine straveche, gasita in
basme, legende, in practicile precrestine si
crestine, busuiocul sarbatorilor noastre pare
sa faca parte si din categoria plantelor
totemice.

NOTE:

1.Informator Tereacd Stefania, 70ani,
Segarcea-Dolj.

2.Informator Ciucad Elena, 72 ani,
Segarcea-Dolj

3.Informator Dragoi Silina, 71 ani, sat
Plesoi, com. Predesti-Dol]

4 .Informator Ciuca Elena, 72 ani,
Segarcea-Dolj.
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Arche Nt.Z2-Zon3

Gheorghe C. Mihalcea, “Fluierul
de izbédnd&”. Basme, povestiri si
snoave din satul Nifon, judetul
Tulcea, intampinare de prof.univ.dr.
Nicolae Constantinescu, studiu
introductiv de lect.univ.dr. Narcisa
Stiuca, Constanta, Editura Ex Ponto,
2003, 257 pp.

GHEORGHE C. MIHALCEA

- Bluiernl
e
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Bam, povastie st snoave din satul Ndm
]!ifietul Tm::ga .
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Inspirat incadrat de catre profesorul

Nicolae Constantinescu in seria
“invatatorilor folcloristi” (p.6), prof.pr.dr.
Gheorghe C. Mihalcea este autorul mai
multor culegeri de folclor si am enumera
aici La fantana de sub deal (1971), Flori
dalbe, flori de mar. Din poezia obiceiurilor
de iarna din jud. Tulcea (1972) si Aho, aho,
copii gi frati! Folclor poetic nord-dobrogean
(1978). In 1980, apare lucrarea Pe buhaz
de mare. Folclor nord-dobrogean, avand o
prefatd de Al |. Amzulescu, transcriere si
. studiu muzical de Gheorghe Oprea. Seria
continud cu doua culegeri de colinde Sus
in slava cerului (1 — 2000 si 11-2001) si Prin
pometul raiului (2001).

Ultima aparitie, Basme si naratiuni din
Nifon, schimba registrul propunand, de
data aceasta, o incursiune in zona prozei
populare. Naratiunile, preluate de la opt
povestitori, toti din Nifon, acopera, din punct
de vedere tipologic, patru segmente:
basmul fantastic (22), naratiuni fantastico-
mitologice (4), basme nuvelistice (10) si
snoave (4). Lucrarea se incheie cu date
biografice ale celor opt informatori (Mihai
Fifor).

Amalia Pavelescu, Tezaur folcloric din
Marginimea Sibjului, vol. | - Folclor din
Saliste si satele din jur, Sibiu, Editura
Psihomedia, 2003, 286 pp.

Amalia Pavelescu

TEZAUR FOLCLORIC DIN
MARGINIMEA SIBIULUI

FOLCLOR DIN SALISTE
81 SATELE DIN JUR

PSIHOMEDL S
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Fard a reusi sa ne facd sa deslusim
rostul editarii ca volum de autor, semnat ca
atare de Amalia Pavelescu, a unei lucrari
ce cuprinde in paginile sale, de fapt, o
culegere realizatd de elevii Liceului din
Saligte, intre 1955 — 1959, sub indrumarea
distinsului folclorist Gheorghe Pavelescu,
colegii de la Centrul Judetean pentru
Conservarea si Promovarea Culturii
Traditionale Sibiu continué seria restituirilor
documentelor de arhiva, fapt de cultura
deosebit de important pentru cercetarea
etnologica romaneasca. Studiu monografic
temeinic, volumul Folclor din Séligte... este
structurat dupa toate regulile unui astfel de
demers, acoperind, in partea intai, n
capitole distincte, secventele legate de
obiceiurile din ciclul familial (Nasterea,
Botezul, Nunta din Saliste, Moartea si
inmorméntarea), sectiune completata cu
un subcapitol aparte — Jocuri de copii -,
apoi de obiceiurile si credintele legate de
sarbatorile de peste an ( La Crdciun si Anul
Nou, Sénzienele, Ispasul, Sf. Constantin si
Elena, Sezatorile). Cea de-a doua parte a
lucrarii se ocupa de literatura populara
(Doinele cu caracter social, Doinele cu
caracter intim, Strigaturile, Céntecele
satirice, Baladele, Colindele, Bocetele,
Vergurile la morti), pentru ca partea a lll-a
sa fie dedicata, in intregime, reproducerii
de texte folclorice ordonate in diverse
categorii: haiducia, catania, natura,
ciobania etc. Anexele volumului contin
listele elevilor care au realizat culegerea,
precum si pe cele ale informatorilor
acestora. Lucrarea se Tncheie cu un Glosar
menit a explica o serie de termeni regionali
desprinsi din textul folcloric.

Este, fara doar si poate, de laudat efortul
celor care au ingrijit acest volum, admirabil
editat, construind un eficient instrument de
lucru pentru oricine ar fi interesat de studiul
uneia dintre cele mai interesante zone etno-
folclorice din Romania (Mihai Fifor).

Cristina Dobre-Bogdan, Imago mortis
in cultura roméana veche (sec. XVII-XiX),
cuvant inainte de Dan Horia Mazilu, Editura
Universitatii din Bucuresti, 2002, 230 p.

La origine un proiect de licenta,
continuat de o tezd de masterat, lucrarea
tinerei autoare, asistenta in cadrul Facultatii
de Litere din Bucuresti, ofera o serie de
surprize placute cititorului interesat de
atitudinile si reprezentarile romanesti ale
mortii intr-o perioadd dominata de trecerea
de la medieval la modern. Cristina Dobre-
Bogdan fisi cunoaste bine sursele pe care
le utilizeaza si procedeaza la o binevenita
abordare interdisciplinara. Sunt chestionate
textele scrise (cronici, omilii, predici), cele
iconografice, fara a neglija manuscrisele
populare care s-au bucurat de o larga
circulatie (Esopia). Din punct de vedere
metodologic autoarea este convinsa ca o
asemenea anchetd are numai de céastigat
de pe urma relieféarii corespondentelor
dintre reprezentari care se intalnesc
deopotriva in aria scrisului, oralului si a

imaginii. Din aceastd perspectiva, desi
cartea pare structurata pe sectoare distincte
(iconofilia mortii, retorica funebra, imaginea
mortii in cronici), autoarea este permanent
interesata de evidentierea corespon=
dentelor care se stabilesc intre reprezen-
tarile mortii din pictura extericara sau
interioard postbrancoveneasca, cartile
populare, predicile transilvidnene sau
muntenesti, cronicile elitei boieresti, fard a
uita sd compare rezultatele obtinute cu
perspectivele occidentale asupra
subiectului .

Noutatea absolutd este datad de
iconografia mortii pe care autoarea o
reconstituie minutios dupa cercetari de
teren efectuate personal si in conditii nu
rareori dificile. Sa precizadm ca nu avem inca
o iconografie a mortii pentru nici una dintre
vechile provincii istorice, care ar permite o
anchetd mai profunda a temei (se pare ca
vom datora tot doamnei Cristina Dobre-
Bogdan acoperirea partiald a acestei pete
albe). Tn concluziile sale autoarea se
regaseste cu unele demersuri anterioare
(Andrei Paleologu), dar oferd nuantari
suplimentare referitoare la circulatia unor
motive iconografice datorate atat mesterilor
itineranti, cat si unui cert interes popular
pentru moarte, la formarea caruia a
contribuit decisiv, crede autoarea, si gustul
pronuntat pentru anumite car{i populare
care au circulat masiv in epoca.

Tn privinta unei pronuntate sensibilitati
colective fatd de moarte care afecteaza
niveluri sociale din ce in ce mai diverse
(boieri, negustori, dar si mestesugari, preoti
rurali, tarani) de la sfarsitul sec. al XVill-lea,
cercetarile Cristinei Dobre-Bogdan
confirma unele opinii exprimate recent
(Daniel Barbu): o lume din ce in ce mai
interesata de dialogul cu moartea, in
contextul cresterii semnificatiei Judecatii de
Apoi, a destructurarii solidaritatilor
traditionale si a nasgterii constiintei
individuale (un semn cert al modernitatii)
pe calea ocolita a eschatologiei.

Un rezumat in franceza, o consistenta
bibliografie si mai ales doua interesante
anexe (din pacate prima anexa are greseli
datorate aranjarii la tipografie, care
afecteaza corespondenta Tntre rubrici, dupa
cum mi-a semnalat ulterior autoarea)
referitoare la geografia reprezentarilor
mortii din bisericile muntenesti si oltenesti
completeaza aceasta carte pe care o putem
incadra lucrarilor bune de istoria
mentalitatilor care incep sa apara si la noi.
(Nicolae Mihai)

Georges Minois, /sforia sinuciderii.
Societatea occidentald in fata mortii voluntare,
Bucuresti, Humanitas, 2002, 352 p.

- FSFUCURLA FEHEL O

Georges Minois se numara cu siguranta
printre adeptii istoriei mentalitatilor care si-
au facut un renume din a ataca subiecte
incomode. Reconstituirea atitudinilor fata
de batranete, lumea de dincolo(infernul)
sau mai recent fatd de sinucidere nu
reprezinta totusi altceva decét tot atitea

posibilitati de introspectie in universul com-
plex al sensibilitatii unei societdti, pe linia
deschisa de indemnurile lansate de Lucien
Febvre.

Interesul constant al autorului pentru o
istorie umanizantd este demonstrat si de
acest volum consacrat unei teme care a
constituit multd vreme un tabuu. Paradoxal,
aceasta atitudine a marcat si demersurile
considerate cele mai novatoare in domeniul
istoriei mentalitatilor, mai ales cele privitoare
la fenomenul mortii. Cum altfel, se intreaba
autorul in introducerea’ cartii (pp.7-10), se
poate explica lipsa oricaror referinte la
moartea voluntara din lucrarile clasice ale
unor Philippe Ariés, Pierre Chaunu, Michel
Vovelle, John Mac Manners. Raspunsul il
ofera tot Georges Minois care recunoaste
ca existd doua dificultati majore: una in
stransa legatura cu caracterul surseior
utilizate, care sunt de o cu totul alta natura,
provenind in special din arhivele juridice;
pe de alta parte, Tn ciuda asocierii si a altor
tipuri de surse (mai ales literare), per
ansamblu, cercetatorul constatd ca ramane
dificil de obtinut o imagine profund& asupra
subiectului. O alta dificultate este de ordin
metodologic, pentru ca raritatea si
eterogenitatea surselor le fac nepotrivite
pentru un studiu sistematic serial,
demografic si sociologic, iar pe de aita
parte, tdcerea care a domnit in jurul
subiectului si care a marcat pana tarziu
atitudinile membrilor puterii nu poate fi
explicatd decat prin reconstituirea
reprezentdrilor mentale despre sinucidere
care au marcat Europa occidentala din
antichitate pana in secolut XX.

Un asemenea demers se anunta de la
inceput ca unul dificil. Autorul nu s-a |asat
insa intimidat de acest aspect. Pe parcursul
studiului sdu valorificd atat rezultatele
bibliografiei istorice de specialitate (destul
de modesta), cat si informatiile furnizate de
registre ale oficialitatilor, memorii, texte
religioase, filosofice, piese de teatru sau
romane, analize ale unor sociologi sau
presd, urmarind cum evolueaza
reprezentarile sinuciderii in societatea
europeana occidentalad in stransa legatura
cu transformarile culturale si sociale, din
antichitate pana in prezent.

De exemplu, daca in antichitatea greaca
si romana sinuciderea era valorizata ca un
act de libertate personald, ca o modalitate
de a protesta fata de deciziile nedrepte ale
polis-ului, urbs-ului sau imperium-ului,
crestinismul va marca treptat trecerea sa in
categoria gesturilor interzise, fiind
considerat o insultd la adresa lui Dumnezeu
si a reprezentantilor sai pe pamant.
Autoritatile politice se vor asocia celor

. religioase, astfel ca cei care vor apela la

sinucidere vor fi supusi unor masuri puni-
tive exemplare. Simpla lor mentionare era
suficienta pentru a inspaimanta pe crestinul
obisnuit, crede autorul. Ce putea fi mai
cumplit decat perspectiva damnarii vesnice,
iar pentru familie dezonoarea adusa, la
care se adauga si spectacolul supliciului
corpului sinucigasului. Schimbarea apare
odatd cu Renasterea timpurie si nu
intdmplator, daca {inem cont de
redescoperirea anticilor, pentru ca primele
interogatii asupra libertatii acestui gest sa
fie formulate explicit din secolul al XVll-lea
(autorul considera reprezentativ monologut
lui Hamlet din piesa iui Shakespeare). Va
trebui asteptat secolul al XVlil-lea pentru a
asista la o adevarata dezbatere pro si con-
tra, pentru ca din secolul al XiX-lea, in ciuda
revolutiei sentimentului produse de
romantism, sa asistam la o treptata
devalorizare si culpabilizare. Paradoxal,
acest lucru nu a impiedicat pana in prezent
o proliferare fara precedent a literaturii de
specialitate si a aparitiei marilor teorii ex-
plicative, de la cea sociologicd a lui
Durkheim si Halbawchs la cea psihanalitica
a lui Freud, de la cea psihologica si genetica
a lui Baechler la cea patologica. Legislatia
contemporand conserva aceeasi discretie
in jurul subiectului, conform principiului ca
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prea multa -publicitate ar pune in discutie
echilibrul societatii- {p. 339\-'340).' De fapt
intalnim aceeasi atitudine a puterii fata de
sinucidere ca in secolul al XVll-lea,
sinucigasii reprezentand intotdeauna un
motiv de reprog pentru buna functionare a
societatii si_pentru grija guvernantilor fata
de supusi. Tnnabusirea dezbaterii care a
coincis cu cenzurarea libertatii fundamen-
tale.a omului de a‘dispune de viata sa, in
paralel-cu impunerea datoriei de a trai,
motivatd ideologic si religios este trasatura
fundamentala a secolului al XX-lea, afirma
autorul. -Recentele discutii asupra
eutanasiei au redeschis totusi dosarul unui
subiect care, concluzioneaza autorul,
ramane prin excelentd incomod.

Lucrarea este structurata in trei parti,
fiecare rezervata unei perioade reprezen-
tative:Antichitatea greco-latind i Evul Mediu
(pp.13-63), Renasterea, Reforma si
Contrareforma (pp.67-188), Secolul
Luminilor (pp. 224-317), un ultim capitol pe
post de epilog fiind eonsacrat secolului-al
XIX-lea gi al XX-lea. O bibliografie succinta
(pp. 344-347), cuprinzand cele mai
importante studii consacrate subiectului, de
la principalele lucrari cu caracter general
péna la istoriografia de specialitate
(antichitate-secolul al XVlll-lea) Incheie
aceasta incercare de sinteza.

Desi insistd pe spatiul englez si francez
asupra carora dispune de mai multe
informatii, cu accent special pe erioada

Dacé in Europa Occidentala moartea a
constituit subiectul unor interesante dezbateri
si lucrari stiintifice, unele de o deosebita
calitate, in ciuda unui interes constant
manifestat si de specialisti din Rasarit
suntem departe de a vorbi de o consistenta
calitativa similara si pentru aceasta regiune.
Varietatea surselor si persistenta unor practici
funerare care sunt departe de a-si fi erodat
semnificatiile ar putea indreptati crearea unui
camp de cercetare cel putin la fel de
interesant. Numai valorificarea comparativa
a rezultatelor obtinute este in masura sa
ofere o imagine de ansamblu a dialogului
in care societatile europene s-au angajat cu
moartea, trasaturile specifice si notele
comune ale acestui proces.

Intentia noastrd este ca participantii la

secolelor XVI-XVIll, Minois reuseste sa
sublinieze cateva constante ale practicii
sinuciderii. Tn primul rand, ea este intainita
in randul tuturor categoriilor societatii, dar
este valorizata diferit. Refuz al vietii, ea este
totodatd un refuz al unor norme, fatad de o
societate nedreapta sau fatd de o putere
coercitivd, de aceea ea reprezinta implicit a
acuza la adresa guvernantilor (reprezentare
care a circulat din antichitate pana in
prezent, de la cazurile celebre ale
“suicidului politic” reprezentate de moartea
lui Socrate sau Cato, pana la actele
obignuite ale taranului sau mestesuga-
rului). Acest lucru explicd masurile severe
si eforturile conjugate ale reprezentantilor
puterii si Bisericii de culpabilizare a
suicidului, proces care merge de la
interzicerea ingroparii in pamant sfintit gi
amenintarea cu imposibilitatea mantuirii la
supliciul corpului si confiscarea bunurilor,
practici la care se va renunta treptat din
secolul al XVlll-lea, prin promovarea unei
alte conceptii despre societatea civilizata.

Evul Mediu cunoaste dezvoltarea acestei
practici in stransa legatura cu o anumita
conceptie despre onoare a nobilimii,
reluatd in Renastere de aristocratia
europeand prin semnificatiile aparte ale
duelului ca artd de a muri elegant pana la
sinuciderile din randul militarilor care refuza
sd se predea.

Suicidul filosofic, suicidul din dragoste,
suicidul literar care cunosc o adevarata

colocviu (etnologi, antropologi, istorici,
filologi) sa valorifice in comunicarile lor
rezultatele propriilor cercetdri cu accent pe:

1.sursele utilizate si reprezentativitatea
lor in tratarea temei;

2.metodologia (metodologiile)
folosita(e) si eficienta ei (lor);

3.posibilitatea ca rezultatele sa fie utile
si colegilor, apartinand altor discipline
umaniste.

Vor fi incurajate in mod deosebit
dezbaterile intre specialisti de formatii di-
verse, textele care vor constitui baza lor
urmand sa fie publicate ulterior intr-un volum
special. Textele construite dintr-o
perspectiva interdisciplinard si comparata
vor fi in mod special binevenite.

Limbile oficiale ale colocviului vor fi

dezvoltare in perioada Luminilor gi a
Romantismului, evidentiaza o crestere a
interesului in societate fatd de aceasta
practica. Autorul demonteaza insa ca falsa
opinia potrivit careia existd o corelatie
directd intre curiozitatea crescanda fata de
suicid, reflectata de presa, literaturd sau
dezbaterile filosofilor i numarul de
sinucideri din perioada anterioara anului
1789.

Un aspect esential al cercetarii lui
Geoges Minois este evidentierea functionarii
unui mecanism dublu al fenomenului
sinuciderii in cadrul societéatii europene
occidentale (care se verifica Tnsa si pentru
Europa rasariteand). Daca suicidul este o
practicd condamnabild, existd o diferenta
semnificativa intre discursul oficial si practica
sociald, mai ales in ceea ce priveste membrii
elitei, cu atat mai mult cu cat exista o serie
de posibilititi de a recupera pe sinucigas
(mai ales pe calea ocolitd a nebuniei) si a
evita excluderea sa din comunitate.

Credem ca studii similare si pentru
Europa Réasariteand ar putea contribui la
detalierea imaginii unei practici asupra
careia pluteste aceeasi tacere. Oricat ar
parea de frivol subiectul unei categorii de
istorici, atacarea unei asemenea teme poate
oferi raspunsuri interesante pentru ceea ce
inseamnd perioadele de crizd care
marcheaza evolutia unei societéti sau
identificarea sistemului de valori care asigura
functionarea acesteia (Nicolae Mihai).

franceza si engleza.

Organizatorii asigura pe durata
conferintei transportul, cazarea gi masa.

Va rugam sa confirmati participarea
dumneavoastra si titlul interventiei pana cel
tarziu la data de 20.11.2003, urmand ca
pana la data de 28.02.2004 s& expediati si
un consistent rezumat al textului pe care il
veti prezenta. Precizam ca vor fi luate in
considerare doar confirmarile care vor
respecta termenii-limita, organizatorii
rezervandu-gi dreptul de a selecta cele mai
bune propuneri.

Persoane de contact: Mihai Fifor,
Nicolae Mihai, Str. Al. Macedonski, nr. 28, 200
383, Craiova, Romania, tel. 00 40 251 —
524 844, 00 40 251 - 523 053, e-
mail:ccpdolj@yahoo.com

)
R
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La invitatia Universitatii “Babes-Bolyai”,
prin Facultatea de Istorie si Filosofie, si a
Institutului Cultural Roman, reprezentat de
Centrul de Studii Transilvane, 27 de
profesori si cercetatori s-au reunit intr-o
ambianta placuta pentru a analiza
calatoriile efectuate de romanii peregrini
in Europa Occidentald. O practica in primul
rand culturald, circumscrisd unor motive
politice, educationale sau de loisir, care
oferd suficiente elemente cercetérilor de
imagologie comparata, dar si celor
referitoare la impactul unor modele
culturale (francez, habsburgic, american)
sau la discutiile despre modernizarea
societatii romanesti, fara a neglija crochiuri
semnificative despre coduri culturale,
forme de sociabilitate sau alte tipuri de
viata privata. Subiectele au fost foarte vari-
ate mergéand de la calatoriile motivate poli-
tic ale domnitorilor romani de secol XVI-
XVI (lleana Cazan, Cristian Luca), ale
delegatiilor taranilor ardeleni din secolul
al XVll-lea (Nicolae Edroiu), pana la cele
stiintifice (Nicolae Mihai, Radu Marza,
Gudrun-Liane Ittu), de la cele cu o certa

Conferinta internationala
“Calatori din spatiul roménesc in Occident
(secolele XVII-XX)
Cluj-Napoca 10-12 septembrie 2003

coloratura  confesionald (Valeria
Sorostineanu, Attila Varga, loan Céarja) pana
la cele de aventurd (Alin Ciupald) sau de
placere (Danielo Busd). Polarizate intre
Suedia (George Cristea) si Spania (Eugen
Denize) si ltalia (Daniela Busd), pe de o
parte, intre Franta si Monarhia Habsburgica,
pe de altd parte, célatoriile romanilor se
circumscriu unui areal vast, strabatut cu
atentie, dovada fiind si abundenta productie
ramasad in urma (jurnale, memorii,
corespondentd) care a constituit baza
analizelor prezentate, nu putine surse fiind
inedite. Perceptia realitatilor intalnite se
intretaie cu o curiozitate pentru tot ce este
nou si poate fi util acasd, printr-un spirit
comparativ de care dau dovada majoritatea
calatorilor prezentati, pentru ca a calatori
fnseamna n primul rand a cunoaste si a te
cunoaste. Indiferent sub ce ipostazi este
descrisd ea apare in majoritatea cazurilor
ca o experienta util, tributara in unele cazuri
unor modele (Lucian Nastasa-Kovacs, Alina
Branda, Florin Muller) sau pur si simplu
dorintei de a iesi dintr-un spatiu Tnchis poli-
tic care tocmai s-a fisurat (Ovidiu Pecican).

”

Discutii teoretice fertile au fost angrenate
de invitatii straini, Wendy Bracewell gi Alex
Drace-Francis (School of Slavonic and
South-Eastern Studies, London) care au
reclamat pe bund dreptate o mai mare
rigoare in definirea calatoriilor de calatorie
si a produselor acestora. Desigur cé
tipologia poate fi imbunéatatita cu calatoriile
fortate (prizonieratul, deportarea, gulagul
comunist furnizand destule relatari si la
noi) care, din pacate, n-au constituit
obiectul niciunei prezentari, dar care pot
adauga alte elemente de interes in
alcatuirea unei geografii a calatoriilor
romanilor si asumarii acestora in varii
forme ca experiente culturale sau
traumatizante, formative sau distructive.

Perspectivele de abordare, istorice,
sociologice si antropologice, pot transforma
calatoria si relatarea de calatorie intr-un
fertil teren de cercetare si in spatiul
romanesc, motiv pentru care- consideram
c& manifestarea clujeand la care am luat
parte poate reprezenta un prim pas
interesant, initiativa organizatorilor meritand
a fi salutatd cu caldura.

Protect
ed1toria

In decursul secolelor in care
s-a construit cultura europeand,
| toate textele si intreaga noastra
| gandire s-au asociat cu ideea
de carte. Ne referim, indeosebi,
{ la calitatea ei de reper in timp
| si spatiu, la rolul sau de obiect
cu ajutorul caruia ne definim
atunci cand cuvintele ne
tréddeaza. Cartea a fost unul din
lucrurile in care am investit mul-
tiple semnificatii. Mereu am
incédrcat-o cu sens anume, in
asa fel incat ea sa ne inapoieze,
la nevoie, ceva din noi ingine, sa
{ ne dea sansa de a ne acomoda
| mai bine cu mediul social. Nu
intamplator, unul din obiectivele
| istoriei culturale este acela de|
a demonstra ca modalitatile
| publice si private de a citi produc
| modificari substantiale chiarin
| felul cum sunt scrise ori intelese |
textele. Cea mai cunoscutaj
contributie Tn acest sens
apartine lui Roger Chartier
(Lecturi gi cititori in Franta
Vechiului Regim, trad. Maria
Carpov, Bucuresti, Editura
| Meridiane, 1997, 406p.). Cu}l
gandul de incerca ceval
| asemanator, dar pentru spatiul}
romanesc, redactia revistei
.Xenopoliana” isi propune un
numar tematic intitulat /sforia
céartii. Practici, simboluri, tipuri
de lecturd. Volumul se val
concentra asupra practicilor
1| sociale care inconjoara cartea
si mai ales asupra
reprezentarilorintegrate acestor|

practici. La realizarea acestui
| proiect sunt invitati sa participe
| toti pasionatii domeniului, toti
cei care pot spune ceva despre
fnsemnarile aleatorii care ne
transmit un anumit sentiment al
timpului, despre scopurile si
felurile in care cartea a fost}
| rasfoitéd de-a lungul vremii,} .
despre rolul si puterea ei de|
simbolizare intr-o societate
data. Doritorii sunt rugati sa isi
anunte participarea si titlurile].
pana la data de 1 decembrie}
2003, pe adresele

laurastanciu@hotmail.com si
| andiadx@yahoo.com, urmand
ca textele sa fie predate la un}
| termen pe care il vom comunica|

ulterior. '

ERATA

In numarul trecut al revistei ARCHE s-
au strecurat cateva omisiuni pentru gare ne
cerem scuze autorilor. Astfel, articolul
Secvenfe de manifestare culturald in
contexte festive ale -italienilor de la p. 4-5,
care apare sub semnatura Cristinei GAFU,
i are ca autori pe Mihaela NUBERT-
CHETAN si Cristina GAFU, iar recenzia
semnatd de Nicolae MIHAI, cu titlul Pentru
o istorie a “culturii nocturne” europene, se
referd la cartea lui Robert Muchembled, O
istorie a diavolului, Bucuresti, Editura

Cartier, 2001 (Redactia).
15—

Centrul Judetean pentru Conservarea si Promovarea Culturii Traditionale Dolj



Carne/ DUCAN

Definind religia si reprezentarile ei ca
pe un sistem in primul rand social,
Durkheim ajungea la concluzia ca toate
credintele religioase, oricat ar fi ele de
complexe, implica o anume dualitate real/
ideal care, altfel spus, rezuma opozitia
sacru/profan (Durkheim 1995:45).

In acest dublet, sacrul trebuie
circumscris categoriilor protejate, pastrate
pure prin tabu-uri si interdictii, spre
deosebire de cele profane “care trebuie sa
raméana departe de cele dintai”. O calificare
corecta a credintelor religioase ar fi, in
conceptia lui Durkheim, fie o reprezentare
a naturilor sacrului, fie a raporturilor dintre
elementele lui, dar si, mai ales, a relatiilor
pe care el le poate avea cu profanul
(Durkheim 1995:48).

In contextul gandirii durkheimiene
asupra religiei, cand apreciata si
reconsiderata, cand amendata pentru
reductionism gi rationalism exagerat (Tarot
2001, Meslin 1993:63-73; Isambert 1982;
Ries 2000:12-15; Velasco 1997:18-22, e.a),
teoria asupra sarbatorii nu putea fi altceva
decét o reificare la nivel a intregului sistem
de clasificare si judecare a faptelor sociale
si religioase. Pentru sociologul francez,
séarbatorile populatiilor indiene primitive
studiate cuprind o tesatura de ceremonii,
de rituri si ritualuri comemorative (de
rememorare si recreare a trecutului),
profund religioase, fie altele care au loc in
afara “terenului ceremonial” si care se
apropie de laic, distractive si orgiastice etc.

Forma de expresie a acestor ceremonii
este una spectacular-dramatica si care
implica efectul ritualic al eficientei prin
actiunea lor asupra naturii si prin
prerogativele fertilizatoare si fecundatoare.
in speta, ritul are rolul de a reimprospata
mitologia unui grup, de a reafirma si
reconfirma un fel de Weltanschauung
arhaic, dar care, pentru populatiile indiene
studiate, are un rol esential. “Ritul nu
slujeste si nici nu poate sluji decéat la
intretinerea vitalitatii credintelor,
impiedicand stergerea lor din memorie,
adica, intr-un cuvant, la regenerarea
elementelor de baza ale constiintelor
colective. Prin el grupul fortifica periodic
sentimentul pe care il are despre sine si
despre propria unitate. In acelasi timp,
indivizii se intaresc n esenta lor de fiinte
sociale”(Durkheim 1995:344).

Caracterul instructiv si formativ al riturilor
si ceremoniilor este indubitabil, dar
preeminenta functionala apartine actiunii
morale care, altminteri, este si singura reala
pentru grupul de initiati '.Durkheim nu uita
sa precizeze ca la ceremoniile si ritualurile
religioase comemorative nu pot participa
femeile si nici neinitiatii, ceea ce vorbeste
de la sine de stricta ierahizare sociala si
spirituald si despre caracterul ordonat si
normativ al limbajelor ritualice, asta pentru
ca orice incalcare a tabu-ului implica
pericole si ineficienta la nivelul intregului.
In cazul in care sunt constate incurii si
incalcari normative, se procedeaza la
ritualuri adjuvante menite sa indrepte si sa
stearga greseala.

Ansamblul de ceremonii vizeaza, altfel
spus, atingerea starii de echilibru prin
impé&carea si imbunarea divinitétii totemice,

Teoriile sarbatorii primitive.
De la Durkheim la Eliade (1,1)

vizeaza sa uneasca timpul primordial cu cel
prezent i sa-i reaminteasca individului ca
face parte dintr-un grup care are o singura
credinta. Toate acestea, deci, cu scopul vadit
al coalescentei sociale, al inlaturarii oricarei
forme de dispersie, al consolidarii starii
psihice, a ceea ce Durkheim numeste
realitatea rituala (Durkheim 1995:347).

De multe ori, completeaza savantul
francez, ceremoniile normative si
institutionalizate sunt urmate de altele cu o
religiozitate diluata, cu trasaturi mai mult
recreative si estetice, pentru a intra apoi,
progresiy, in sfera fanteziilor si vulgaritatilor,
a divertismentului dezordonat si expansiv
a carui caracteristica este ludens-ul excesiv.
Elastic in interpretari, autorul simte nevoia
sé fie trangant vizavi de orgia sarbatoreasca,
concluzionand ca un rit nu poate fi motivat
numai prin distractie, ca implicit Tgi pierde
functia sau, citandu-I, “un rit este deci
altceva decat un joc” (Durkheim 1995:350).
In ciuda acestei fermitati pasagere,
Durkheim remarca puterea integratoare a
sarbatorii si raporturile ei cu ritualurile
religioase si asta pentru ca ea provoaca in
réndul actantilor pofta de sarbatoare, dar si
invers. Acest “invers”, insuficient motivat, se
refera doar la faptul ca sarbatoarea este un
demers social, desi integrator, suficient de
lejer in exprimare (exceptand riturile
consuetudinare), ca poate sa adune
laolalta, sa comunizeze si sa creeze implicit
o stare de grup extatica cu trimitere chiar la
religiosul pur. Sarbatorile populare, poarta
si ele acest caracter al depasirii masurii, al
limitei dintre licit si ilicit, care poate fi motivat
prin dorinta fireasca de descarcare, de
detensionare sociala .

Exista in aceasta teorie, asa cum o
formuleaza sociologul francez, ambiguitati
siimprecizii care provin nu din considerarea
si definirea religiei ca experimente ale
socialului, ci tocmai din conceperea
sacrului ca o categorie a complementaritatii
transcendent/imanent, dar care si el
raméane doar un “fapt” cu determinari
exclusiv sociale (Codoban 1998:50-52).

In acelasi context metodologic si stiintific,
aparea cu cateva decenii mai tarziu,
lucrarea lui Roger Caillois, “Omul si sacrul”.
Cartea, cel putin la nivelul teoriei sarbatorii,
std sub semnul scolii durkheimiene, dar
depéaseste pragul prin amploare si coerenta
. Arfi o trecere de la o0 imagine a sarbatorii
la o teorie a sarbatorii, dupa cum aprecia
un sociolog contemporan, ceea ce a facut
ca acest demers sa seduca vreme
indelungata specialistii Tn domeniu
(Isambert 1982:126).

Ca si predecesorul sau, Caillois
pornegte de la conceperea religiei ca
opozitie intre sacru si profan. In acest cadru,
omul arhaic traieste in doua spatii si stari
complementare: unul al cotidianului profan,
sarac si lipsit de esenta, demn de dispretuit
si altul “al izvorului inepuizabil”, al
reviviscentei, al “ispitei supreme si
primejdioase”, respingatoare si atragatoare
in acelasi timp, dar eficienta la nivel
existential, adica sacrul (Caillois 1997:20-
25).

Trecerea de la o stare la alta se face
prin prerogativele ordonatoare ale ritului,
adica prin ceea ce Caillois numeste
transgresiune rituala.

Pe urmele Iui Hubert, se considera ca
religia este “I'administration du sacré” si ca
aceasta administrare, care cuprinde rituri
de toate nuantele (pozitive, negative,

piaculare, de consacrare, initiere etc. —
termeni durkheimieni), poate fi considerata
“comme un vaste développement des
modes opératoires du sacré”(Isambert
1982:236).
S-ar putea spune despre Caillois ca si-
a arogat dreptul de a ordona si sintetiza
consideratiile asupra sacrului emise in,
“uzina” durkeimiana si nu numai. Asa se
face ca cele mai coerente pagini cu privire
la ambiguitatea sacrului vor fi scrise de el,
chiar daca termenul si ideea ca atare
fusesera folosite de Robertson Smith cu
jumatate de secol inainte (el operase chiar
cu dubletul pur-impur) si de Mauss care
constatase inainte de aparitia “Formelor
elementare...” ca relatia dintre sacru si
profan nu este chiar atat de simpla,
sugerand, de facto, si ambivalenta sacrului.
Si astfel, Caillois a putut crede ca detine
formula indeniabila a universului religios.
De aceea, el consacra o serie de
consideratii polaritatii sacrului, dialecticii
ambivalentei,..., coeziunii gi disolutiei
demonstrand ca sacrul se afla in stransa
legatura cu ordinea lumii, careia este
expresia imediata si consecinta directa
(Ries 2000:107-108),fara a fi Insa neaparat
»incartiruit” in ceva anume si predestinat
sau mediatizat Tn acest sens. Sacrul se
poate ,transforma” in profan, dar fara sa
,,convietuiasca” vreodata Tmpreuna si fara
macar sa se atinga. .
Concluziile autorului cu privire la sacru
vor influenta covarsitor (nici nu se putea
altfel) si teoria sarbatorii ca transgresiune.
Aceleasi opozitii, dar si aceleasi
ambiguitati se regasesc si la nivelul festum-
ului (doar cu sensul de sarbatoare)
considerat ca dialectica intre quieta non
movere si efervescenta. Caracteristicile lui
sunt afluenta multimii, dezlantuirea
colectiva, indraznelile de orice fel, depasirea
masurii deci, deghizarile care se percep mai
ales la nivelul carnavalescului, pofta de dans
si zbantuiala, chiolhanurile. Pentru a te in-
tegra in sarbatoare, pentru a te supune legii,
trebuie sa te lasi in voia ei sa i te aderi cu
trup si suflet, ,, sa i te dedai cu nesat, pana
la epuizare, pana te imbolnavesti” (Caillois
1997:107-108). Sarbatoarea primitiva se
diferentiaza de cea moderna printr-o spatio-
temporalitate superioara (in Tntelesul
normativ) si ca amploare kinetica, coreica,
dar si orgiastica. Precedata de posturi si de
regula lui “nu”, sarbatoarea in toiul ei va
deveni exces, desfrau chiar, luxura, care va
sé& zica, dar si ceremonie si rit solemne. Tn
acest melanj de expresii, comportamente,
simtiri, poti sa apreciezi mai bine perioada
preeminentei sacrului. Exemplul folosit de
autor pentru a-si valida afirmatiile este ex-
tras din lucrarea harnicului Mauss,
Morphologie sociale. Essai sur les varia-
tions saisonnic¢res des Eskimos (1905).
Popoarele septentrionale in general fsi
organizeaza timpul pe doua sectiuni, vara/
iarna, cu diferentieri fundamentale atat la
nivel economic, cat si spiritual. Vara: timpul
individual, laic, timpul muncii; iarna: timpul
comunitar, religios, timpul instructiei si al
initierii. Intre cele doud entit&ti temporale
se produc schimbari ale importantei
raportului dintre sacru si profan: “vara sacrul
este dedesubt, profanul, deasupra; iarna ,
sacrul e deasupra, iar profanul,-dedesubt”
(Caillois 1997:110). Caillois insista asupra
unui aspect ce pare relevant: si anume ca
in perioada profana sacrul se manifesta
totusi prin interdicte (rituri negative). Exista,

Stalpi, Muzeul Satului Valcean-
Bujoreni. Foto: Nicolae Mihai - Arhiva
CJCPCT Dolj

prin urmare, o prezenta permanenta a
sacrului si profanului, fara sa fie vorba, evi-
dent de contiguitate intre ele. Pornind de
aici, pare eteroclit faptul doar profanul
incumba reguli, pe cand sacrul este puterea
care refuza orice regula, orice normare
(Caillois 1997:16). Ne este foarte clar ca
autorul, cand formuleaza astfel, nu ia in
calcul faptul ca sarbatoarea in plurivocitatea
ei cuprinde si rituri, ritualuri $i ceremonii
religioase care nu mai tin de cazul entropiei,
ci dimpotriva. li rimane séarbatorii caracterul
sau de atragere si de gregarizare a multimii,
de defulare, de explozie existentiala dupa o
serioasd “compresie” (Caillois 1997:16).
Excesul sarbatoresc contine. intrinsec
remediul impotriva timpului si uzarii. Sensul
acesta al degradarii este cuprins chiar de
semantismul radacinii cuvantului timp in
greaca si iraniana. Pare fondata afirmatia
de mai sus, tindnd cont cé si pentru filozofii
greci timpul este numar (la pitagoreici), este
in relatie cu miscarea sau pornind de la
miscare (Platon si Aristotel) sau este viata
sufletului care trece dintr-o stare in alta
(Plotin) (Peters 1997:52-56, s.v).

Un timp al degradarii implica necesitatea
unei renovari si Roger Caillois ajunge astfel
foarte usor la circumscrierea sarbatorii in
(re)actualizarea Marelui Timp, categorie
preluata de la Lévy-Brihl (Les fontions men-
tales dans les sociétés inférieures-1910).
Dar aceasta idee a renasterii timpului origi-
nal fusese deja o obsesie, dincolo de Levy
Briihl si de Dumezil, si pentru Hubert care il
categorisea ca timp atemporal sau timpul
din afara timpului, in esenta timp mitic (de
rememorare si dramatizare scenica a mitului
), gasind traducerea sa in periodicitatea
ritului (Isambert 1982:128-129).Pentru
Caillois, Urzeit este timpul primordial al
credrii sau timpul simbolic al Creatiei, iar
sarbatoarea are sansa si mijloacele de a
revivifica acest timp si tot ce presupune el la
nivelul eficientei ritualice.Haosul despre care
ni se vorbeste, cel al varstei primordiale, este
plasat (temporal, dar si ca stare) la inceputul
si in afara devenirii. Ori este aceasta perioada
tocmai cea a Crearii Cosmosului din Haos.
Ar trebui sa intelegem, ne sugereaza autorul,
ca tocmai din acest motiv timpul mitic este
bantuit de o “ambiguitate fundamentala: in
fapt, el se infatiseaza sub aspectele autentice
de Haos si Varsta de Aur” (Caillois 1997:113-
115). Acest timp plenar este unul cu trimitere
la spatii paradisiace, este “izvor de tinerete
cu apa mereu vie” si poate fi recreat si reificat
prin prerogativele sarbatorii.
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