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Antropologul interpreteaza o
secventa de real (obicei, rit, ceremo-
nial, societate) s§i acceptd ca
interpretarea lui este provizorie, dar,
paradoxal, produsul interpretarii lui
rimane definitiv, intrand intr-o
serialitate, intr-o traditie a stiintei.
Crapanzano numeste acest paradox
dilema lui Hermes [Crapanzano
1997:81]. Fiecare savant se confrunta
cu o astfel de dilemda. Cum sa
convinga cititorul ed adevarul la care
a ajuns el, produs al unei retorici
personale, are un suport in retorica
realului? Un antropolog studiaza
magia, face scheme, tabele, analizeazi
statutul vrajitoarei, al speciilor,
transformarile, refunctionalizarile,
face un studiu monografic plurivalent
intersectand axele comunicarii,
receptarii, producerii, analizand
dimensiunea lingvistica, sociald a
fenomenului, dorind sa inteleaga in
ce masura ceea ce studiaza el se
integreaza si in ce fel in articulatiile
socialului. Oricét de impresionant ar
fi rezultatul, el reprezinta un decupaj
secularizat, rupt de esenta problemei,
care este una a antropologiei sanatatii
ca forma de integrare cosmica. Magia
este o forma de comunicare cu
cosmosul §i cu propriul corp, imag-
ine a cosmosului. Dar noi ne-am
obisnuit sd privim corpul din
perspectiva medicinii moderne,
fragmente lovite de boald. Nici un
doctor nu trateaza azi corpul, ci
organe, secvente minuscule ale
realului, rupéndu-l de simbolistica lui
cosmicd. Inainte de a fi particuld
sociala, viata fiecaruia este o particuld
cosmica, parte a miracolului care este
viata universului.

Intr-un astfel de context, filosofia
integrarii careia i s-a obturat
orientarea cosmicd, ajunge o
filoshowfie* ce propaga un model
reductionist, sustinut de o mentalitate
imploziva, pe care, pentru succesul
termenului, l-as numi al telenovelei.
Dincolo de barbarismul sintagmei se
ascunde o realitate care poate fi
definitd prin imbinarea a trei
constante:

-restrangerea maladiva a spatiului,
a partii de univers ce ne este data a fi
cunoscuta si stapanita,

-stereotipizarea relatiilor umane,

-acceptarea experientelor de-a gata.

Rolul esential in aceasta ecuatie il
joacd reteaua media si politica
generala de programe, axata invariabil
pe soap movies (telenovele) si talk
show-uri, care creeaza un real secund,
o lume virtuala. Aceste sagas ale
superficialitatii, telenovelele si talk
show-urile, au operat, gratie
superdifuziunii lor, modificari
esentiale asupra raportului
antropologic dintre a face lumea si a
intelege lumea. Ultimele decenii ne-
au demonstrat ca telenovelele au
devenit un gen international,
deposedat de particularititi etnice,
singura marcd a apartenentei
nationale, de altfel, fara importanta,
fiind limba. Aceastd ambiguizare
culturala reprezinta o prima parghie
de restrangere a spatiului si de

nivelare a valorilor. Universul este
redus, de cele mai multe ori, la firma,
iluzie a puterii i a autodeterminarii,
si casa, iluzie a confortului si
intimitatii. Intre astfel de limite,
comportamentul uman se defineste,
pe de o parte, prin relatia dintre
scopuri si mijloace, care regleaza
succesul economic, iar, pe de alta
parte, prin erotism ca paleativ al
iubirii, ce-1 indeparteaza pe individ de
ideea mortii §i, implicit, de misterul
cosmic al postexistentei, dar si de
capacitatea de a imagina cosmogonii,
caci lipsa sférsitului antreneaza
ocultarea inceputurilor. Viata incepe
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indepartarea senzatiei de marioneta
pe care o congtientizeaza aceasta.
Conform noului model, universul
este o succesiune integrata de firme,
in cadrul carora individul se hraneste
cu iluzia deciziei prin care poate
determina soarta lui si a celorlalfi si,
totodata, in cadrul carora el Isi
adanceste stereotipia relatiilor
interumane. Un exemplu trist prin
stupiditatea lui ne este oferit de doua
telenovele ce se confunda cu istoria
postdecembristd a Romaniei: Santa-
Barbara si, mai ales, Tdnar si
nelinigtit, unde aceiasi barbati se
indragostesc de aceleasi femei, cu
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puritate data de tehnologie, de
eficientd s§i de rezolvare a
complicatiilor fiziologice, senti-
mentale §i morale ale existentei.

Pe langa iluzia de a face lumea, omul
contemporan se confrunta si cu aceea
aintelegerii lumii. Cu exceptia elitelor
informationale, care formeaza
adevarate cercuri ezoterice, in care
circula in mod real adevarurile despre
lume, omul contemporan nu are
cunostinte coerente despre sine §i
despre tot ce il inconjoara. El se
multumeste cu o experienta de-a gata,
pe care o primeste prin intermediul
tubului catodic sau prin internet.

.

odata cu propriul succes, iar lumea
capatd sens doar in urma
experientelor personale.

Actorii impart mereu aceleasi tipuri
de experiente, ganduri, averi si chiar
femei, conturand existente
previzibile, bine integrate in scheme,
in tipare ce vor sa treaca drept modele
ale succesului. in realitate, nu sunt
decit triste exemple ale neputintei si
chiar ale dezinteresului individului de
a-gi largi universul cunoscut,
constiinta a iluziei ca poate face
lumea. in fond, ideea ci lumea poate
fi echivalenta firmei are consecinte
multiple, nu doar reducerea spatiului
si a libertatii. Ea il acomodeaza pe
individ cu o sfera de iluzii, cea a
puterii i cea a autodetermindrii, care-
i poate facilita redresarea in cazul
caderii, care-1 pandeste la tot pasul in
jungla oragelor moderne. Iluzia puterii
este drogul inoculat zilnic la scara
mondiald prin intermediul acestor
scenarii, iar iluzia autodeterminarii
este noua religie ce trebuie si
anihileze anxietitile si alienarea a trei
sferturi din populatia globului,

care se casatoresc dupa logici obscure
intr-o dinamica aleatorie, spargand in
mii de buciti orice reguli gi interdictii
ale inrudirii, astfel incét, daca ai
curiozitatea sa structurezi relatii de
rudenie intre personaje, ajungi la
scheme mai socante decét cele ale
inrudirilor din sdnul unui trib african:
fiica devine soacra mamei, iar
verigoara mama cumnatei.
Talk-show-urile interactive, in
cadrul cérora se discutd probleme de
maxim interes, stabilite de politica
redactionala a postului, produc
adevarate decupaje in real si
manipuleaza capacitatea fiecaruia de
a percepe istoria, lumea in coerenta
ei. Lumea devine o succesiune de
localisme sau regionalisme. Istoria
majora nu mai existd, zeii s-au
transformat, treptat, in eroi, in
luptatori justitiari, in leaderi, In mari
corupti. Individul trebuie si se
acomodeze cu ideea cd nu poate in
nici un fel stapani propriul destin, sa
se acomodeze cu povara neputintelor
de tot felul. Idealul unui astfel de
model este androidul, exemplu de

Televiziunile comerciale vand
experienta semipreparatd. Renuntarea
la bibliotecile care formau, la

Nicolae Panea

" Universitatea din Craiova "

R S i
expeditiile care confirmau prin
confruntarea empiricé cu o realitate
concretd s-a facut sub presiunea §i in
favoarea acestei piete imense a
experientei de-a gata, care este
reteaua media.

Aceasta nu mai vehiculeaza
informatii, ci, aga cum am spus ante-
rior, produse mediatice pe care le
comercializeaza. Exemplul cel mai
concludent ne este oferit de
societatea americand care permite,
iluzie a libertatii de optiune, fiecérui
telespectator sd-si cumpere
programul sau emisiunea dorita.
Sistemul, numit sugestiv, pay per

view, sugereaza fara tagada, in ce grad
omul acestui sfarsit de mileniu se
integreaza intr-o virtualitate pe care
0 cumpdra ca pe orice alt produs
alimentar i care tinde sa inlocuiasca
realitatea. Un alt exemplu de realitate
secunda este universul net, reteaua
mondiala care devizualizeaza indivizii,

- amagindu-i cu o presupusa eficientd

a comunicdrii si care tinde sd se
suprapuna adevaratei realitati
reticulare.

intr-un astfel de context, cum poate
fi descrisa realitatea, care sunt sansele
antropologului prins in capcana
actului simultan de a trdi §i a descrie,
de a nu fictiona ceea ce vede? Acesta
este spatiul mental in care nici o
antropologie nu este completa fara
dimensiunea urbanului.
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Note:

* Termen creat de noi pentru a sugera
modalitatea concretd prin care omul
contemporan se opune tragic modelului
clasic, dovedindu-se a fi un iubitor al
superficialitatii spectaculoase si al falselor
adevaruri, o fiin{a strivita de rolul sdu in
marea piesa care este viata lumii.
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Un complex de semne. tra-
duce identitatea culturald a
roménului din popor si iatre
acestea gestul ocupd un loc
privilegiat prin: vechime i
importanta.

Comportamentul gestual
(gestul ca atitudine corporala
expresivd), alaturi de compor-
tamentul alimentar §i cel sexual,
se sprijind pe un fond genetic de
naturd biologicd peste care
educatia §i experienta inscriu
datele traditiei specifice unei
anumite culturi. Ultima parte a
afirmatiei este valabild si pentru
limbaj, dar cei care s-au ocupat
de teoretizarea gestului ne
asigurd cd acesta din urmi ,,este
coexistent vietii §i anterior cu

mai multe milioane de ani

vorbirii”® [Benoist 1995:13].
Trecerea unui gest comun din
neutralitate in sfera valorilor s-a
ficut de-a lungul mai multor
generafii, prin investirea lui cu
sens (simbolic). Treptat, gesturi
curente (de comunicare, de
politete, de igiend etc.) s-au
adaptat, in cursul utilizarii, la
particularititile de comunicare §i
la activititile caracteristice unei
anumite colectivitati, cdpatand
tonalitdti specifice care s-au
transmis de la o generatie la alta.
Gestica presupune un ,, limbaj”’
mai vechi decét limbajul, care il
suplineste sau coexisti cu acesta
din urmi, potentdndu-l, cici
»gesturile dau sens cuvintelor”
[Jousse 1974 :53]. in limbajul
gestual se ,,vorbeste’’ prin
semne despre idei, credinte si
mai ales despre mentalitati.

Consensul unei anumite
colectivitdti cu privire la
semnificatia unui gest sau a
altuia (natural in esenta sa)
conferd . acestuia wvaloare
culturald. Comportamentul
gestual al comunitatii face parte
integrantd -din cultura sa. Din
perspectiva  antropologiei
culturale corpul ,,este inaccesibil
fard medierea discursurilor
sociale, a imaginarului colectiv si
a sistemelor simbolice” [Brohm
1989 :897], el definindu-se prin
raporturile care il leagd de
culturd. Textele, credintele,
‘obiceiurile si practicile comuni-
tatii tardnesti traditionale
mirturisesc intr-o anumiti
masurd despre participarea
corpului, prin limbajul gesturilor,
la realitatile fizice si sociale
specifice acesteia..

Relatia bazatd pe gest ‘intre
tdran si semenul sdu sau intre
tdran si fucrul siu este profundi
si dd seama despre integrarea

acestuia in lume i intr<o anumiti

structurd sociald . Faptul ci intr-

‘0’ anumitd imprejurare / context

se executd un anume gest (com-
plex de gesturi) poate releva
elemente importante- ale
specificului cultural al comuni-
tatii, conturdnd intr-o anumitd
miasurd identitatea ei culturala.
Semnificatia aceluiasi gest poate
fi diferitd in functie de context.
Ceremonial, ritual, sirbitoresc,
funerar, spatial, temporal etc.
contextul imprima& o anume
conotatie gesticii.

intr-o societate, cea a satului
traditional, in care nu cugetarea,
,,activitatea intelectuald’ erau la
mare pref, exprimarea verbald a
unor concepte, idei sau senti-
era mai totdeauna

mente

comportament. creator de
sens’'[Baconski = 1996:26].
Alegerea este motivata de faptul
cd 'majoritatea gesturilor
semnificative implicd ména, ea
avand o pozitie privilegiata in
raport cu celelalte parti ale
corpului (intr-o ierarhie deloc
arbitrard , este prima dupi cap).
Avand ca atribut principal verbul
,,a face”, méana este practic o
prelungire a corpului care intrd
in contact efectiv cu
materialitatea lumii prin atingere
si pipdire ¢i o modifica,
intervenind prin ,,act” asupra
structurii ei. Ména ¢ legatd de
cunoasterea experimentald ( caci
prin atingere, pipdire méina
,,vede” ), deci de latura concreta
a cunoagterii, care presupune o
receptivitate sporitd pentru real.
,,Datoritd unei sensibilititi
superioare celorlalte parti ale
corpului, ména a devenit organul
detector prin  excelentd,
producator de obiecte, operator
de semne si el Insusi unealtd
polivalentd.” [Benoist 1995:19 ].
Maéna are avantajul de a-1 putea
exprima la fel de bine pe cel care
actioneazi, cit'si pe cel care

sustinutd, daci nu substituiti de
gest - ,,vorbirea mutd a aproa-
pelui” [Augé 1995 :18] - al cirui
limbaj era usor de inteles si a
cdrui polisemie il recomanda
adesea uzului in cele mai variate
contexte, de la cotidian / profan
la ritual / sacru. Fapta / actiunea
este preferatd cuvintelor. Vorba
;»goald” — adica neintéritd de gest
— nu are valoare. O astfel de
societate interpreteaza foarte ex-
act fiecare gest printr-o grild de
repere ce-i sint strict carac-
teristice. In urma unui efort de
sistematizare a complexului de
gesturi proprii culturii taranesti
s-ar putea desprinde cele a cdror
perenitate si specificitate
imprimd acesteia trdsaturi
identitare. Incercim si sugerim
0 posibild semiologie a gestului,
evidentiind acele elemente ale
limbajului gestual care.au o certd
valoare sociald, culturald si
identitard si pot fi considerate ca
definitorii pentru o anumitd
mentalitate.

Corpul omenesc are multiple
posibilitati de expresie. Ceea ce
a - fost.numit cu un termen ge-
neric ,,gest” acoperd o gamd
foarte wvariatd de ~mi§cari
expresive revelatoare pentru
personalitatea si, mat ales, codul
cultural ale celui care se exprima
prin gesturi. Am ales ca obiect
al acestei schite pentru un studiu
de caz mana pentru-cid ea
rdmane auxiliul oricdrui

meserias, modeland o turtitd de

lut care, prin puterea altui gest,

binecuvantarea sacrosantd prin
cruce, a crescut §i s-a facut
Pamant. Dupa cum, in aceleasi
legende, tot cu un gest, imitare a
gestului divin, Diavolul I-a
modelat din lut pe om.

Ména este cea prin care omul
ta in stdpanire efectivd lumea
manifestd prin atingere, cunoasg-
tere concretd, ,,manuala’ (etimo-
logic ,,manifest’” este ceea ce
poate fi tinut sau -apucat cu
mana), este cea care structu-
reazd/ordoneazi aceastd lume,
cea care di viatd/creeazi,
modeleazd , ritmeazi §i care, prin
forta ei, poate distruge. Dintre
toate partile / membrele corpului
uman, mina apare reprezentatd,
din cele mai vechi timpuri la
romani, cel mai des si in cele mai
variate chipuri ca motiv orna-
mental pe vase, stele funerare,
tesdturi. Ea pare si fi fost la un
moment dat, conform cerceti-
rilor etnografice si arheologice,
motivul antropomorf reductiv
(adicd al corpului redus la unul
din elementele sale constitutive
importante) cel mai frecvent
figurat. Un singur exemplu: in
interiorul asa-numitelor oale de
vréjit sial oalelor de-leac (folosite
de descintdtoare), pe peretil
acestora, figurau méini-inscrise
in cercuri sau ména in
combinatie cu motivul soarelui
[Vulcanescu 1964:418]. Prefe-
rinta pentru motivul ornamental
al mainii pare sd fie un argument
in plus pentru situatia privilegiata
a mainii in schema corporala si

vorbeste (intdrind prin gest
cuvantul).

Toate civilizatiile utilizeazd
limbajul gesturilor, in special al
mdiinilor. Dar, spre deosebire de
civilizatiile moderne, pentru care
gesturile sunt, cel mai adesea,
dacd nu simple migcari mecanice
revelatoare doar pentru persona-
litatea unui anumit individ,
elemente ale unui cod de
comportament elementar in
societate, civilizatiile traditionale
utilizeaza acest limbaj Intr-un
mod mult mai subtil, accentuat
simbolic. Importanta semnifi-
catiei mainii in cultura traditionala
romaneascad se poate deduce s§i
din faptul cd in conceptia
tdranului romén despre lume,
lumea insasi este rezultatul unui
gest, ,,proiectia magnificé a unui
gest (...) al Dumnezeirii®’
[Papadima 1995:22]. Pentru ci,
dupd cum ne spun legendele,
Dumnezeu a creat lumea trudind
cu mainile; ca orice agricultor sau
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si spirituale - a oamenilor, ci §i
pentru ,,activizarea’ respectivei
divinititi) sau ,;mlinile sacre” de
secol II - 111 d.Ht, descoperite
de arheologi, si motivul ,;mainilor
taiate” din legende (legendele
Maicii Domnului) sau basme.

Modul in care la un moment
dat o anumiti societate isi
reprezintd lucrurile este
definitoriu pentru mentalul
colectiv, pentru valorile ei
fundamentale si pentru o
anumitd structurd psihologica.
Invers, mentalitatea dicteazi
printre altele §i atitudinile
corporale expresive la nivel
fiziologic, social (al relatiilor
interumane), tehnic (al deprin-
derilor de munca), spiritual.

Etimologic , ména are origine
latind (manus) si in etimologia
simbolicd a mainii sint gene
ereditare, tot latine. Structural,
ména se compune din braf, cot,
palma si degete. Elementele ei
cele mai semnificative sunt ména
propriu-zisd (in variantele ei
deschisa - palma - si Inchisa-
pumnul) si degetele, adicd partile
mainii cele mai mobile, mai abile
si mai implicate in actiune si
gest. Definitia de dictionar a
méinii (,,parte a corpului
omenesc cu care se termind
bratul si cu ajutorul céreia se
poate apuca sau atinge ceva’-
[.A.Candrea, Dictionarul enci-
clopedic) numeste cea dintai (in
ordinea vechimii) si cea mai
importantd functie a mainii:
atingerea (semn al cunoasterii)
si apucarea (semn al ludrii in
posesie). ,,Prinderea’ - a intinde
mana si a apuca un lucru (pentru
a fi insusit sau, dimpotriva,
oferit, pentru a fi folosit intr-un
scop sau altul, modificat sau
distrus) - este si gestul esential
care precede cele mai multe
secvente gestuale. Functional,
méina executi o serie de operatii
sub semnul cunoasterii, al
posesiei sau al domindrii.
Eficacitatea miinii std in puterea
el.
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pentru importanta simbolismului
sdu. Chiar daci aceastd figurare
a méinii ca ornament s-a diminuat
la un moment dat, din diverse
motive (concurenta motivelor
geometrice, de exemplu), simbo-
lismul care a stat la temelia ei a
ramas la fel de viu: Nu se poate
sd nu existe , de pilda, nici o
legidturd subtila intre ,,mAinile
votive” (inchinate divinitatii, nu
numai in scopul vindecirii - fizice
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Toate expresiile, proverbele si
zicatorile populare care se refera
la mana Inregistreaza aplicarea in
viata ‘de zi cu zi a puterii
continute de mand. Ele sunt un
concentrat de filozofie a méinii,
pentru cd definesc genetic; struc-
tural §i functional mana in sensul
unei conceptii complexe si
nuantate despre viatid, si in

‘acelasi timp un concentrat de

mentalitate colectivd. Ele retin



Schiti antropologicd

anumite gesturi (si atitudinile
spirituale pe care le exprima) §i
le dezvolid, sugerdnd ca
dominantd in cadrul conceptiei
amintite tendinta roménului de a
raporta la ména viata volitionald
(intr-o paradigma in care viata
intelectuald este raportatd la cap,
iar viata emotionala si afectivd la
inimd).Astfel, existd o serie de
expresii compuse cu verbul ,.a
avea”, care adaugd méiinii un
epitet, sintagma  rezultatd
(semnificind o anumitd insusire)
fiind suficientd pentru a
caracteriza un .individ  al
comunitatii din punct de vedere
moral. Cineva poate si aibd
,,mind bund”’, e ,,bun de manid”’,
si atunci este socotit norocos §i
aducitor de noroc pentru aitii,
sau poate avea ,,mind sacrd”’, si
atunci e lipsit de noroc, pe ce
pune mana iese rau. ,, Ména
largd’’ 1l caracterizeazi pe cel
darnic, cea ,,spartd’’ pe risipitor,
iar ,,ména scurtd”’ pe cel zglrcit
sau care n-are trecere. ,,A avea
méana lungd” se spune despre cel
lacom si apucdtor, dar si despre
cel care are trecere oriunde.
indemanarea sau lipsa de
indemanare in a face ceva este
prinsd in sintagma ,,a avea mana
usoard’ sau, dimpotriva, ,,mani
grea’’. Despre moasa care se
pricepe la mosit, de pilda, se
spune cé e usoard la mana.

Un scurt inventar al gesturilor
méinii valorizate in proverbe si
zicatori poate contura un sistem
de -conduitd  In societate
circumscris unei mentalitdti
specifice si guvernat de citeva
valori fundamentale ca cinstea,
sdrguinta, vrednicia, statornicia,
solidaritatea umand, Intelepciunea,
chibzuinta. Astfel, omul, atita
timp cét trdieste (intr-o ecuatie
viatd = munca aceasta s-ar tra-
duce prin ,,cit va da din deget”)
trebuie si fie activ, s lucreze (,,54
dea din miini si din picioare’),
pentru ci munca e secretul
supravietuirii {,,cine di din méaini
nu se ineacd’). Se recomanda si-
ti faci singur treaba, sa lucrezi cu
ména ta, cici ,,e rdu cind astepti
la ména altuia”, si de cele mai
multe ori ,,ména altuia nu te
scarpind cum isi.place”. Acolo
unde este mult de munci, oamenii
se mai ajutd intre ei, cici ,,multe
maini fac sarcina ugoard”. Mai
ales intre rude, vecini §i prieteni
trebuie sa fie ajutor si intelegere,
cicie bine ,,a merge mand-n mand
cu cineva’. Dacd muncesti, ai
pentru tine si ai gi de dat la altii.
Un om ,,cu dare de méana’’ fisi
permite, s$i e chiar indicat, sa
cunune si sd boteze cit mai multi
,,fini” si sd-i ddruiasca (adicd s&
le facd daruri) dupa putere pe cei
mai putin instdriti. Facand
aceasta, ¢ bine vazut de
comunitate, dar si de Dumnezeu,
cici milostenia 1i ¢ placutd. Cel
instarit si ,,cu dare de mana’’ da
,,cuaméindoud madinile”, din toata
inima, in vreme ce altii, poate mai
instériti, dar zgarciti §i lacomt,
“dau cu o méand si iau cu
amandoud’..

,»A fi agerla mana”, adicd iute
la treabd, si ,,a-si face ména
buna” (adicd nume bun) in sat e
de dorit, pentru cé altfel, dacd stai

toatd viata ,,cu maiinile in sn”,
“ajungi ca degetul”, adici sarac
lipit pamantului. $idacd ajungila
varsta de insurat sidrac de ,.,n-ai
pe ce pune mina” in gospodirie,
cd nu se uitd nici o fatd la tine
cind esti ,,cu mainile goale”
(adicd fiard bunuri si fard
drepturi), atunci “iti musti din
maini”’, te ciiesti cd “al stat cu
degetul in gurd” ca pruncul §i n-
ai lucrat nimic. Pentru cel sdrac,
dar vrednic, se giseste oricand de
lucru la cei cu stare, fird vreun
contract scris; ¢ destul ,,a bate
palma’ si intelegerea-i gata. Cel
vrednic, chiar daci-i sdrac, isi
giseste oricind o fatd pe potriva,
nu dintre cele care ,,umbld din
méand in méind”’. Si fie harnicd
este singura conditie, impusa
implicit, chiar daci ,,da si din
mAnd si din gurd”; si sd nu faca
lucrurile ,,pe sub-mana’’ (pe
ascuns). O fati ,,de ména-ntdi”,
care si-1 ,,tind in palme’ (si-l
ingrijeasca) si la bine'stla rau si
sd stie si ,,pund degetul pe rand”’
clnd o avea ceva pe suflet. Cd
daci o va prinde cd incearca si-|
,,invartd dupa deget’ §isd-i;,batd
in pumni”, ,,rdzand in-pumni’
(pe ascuns) de ce barbat prost
are, indatd ,,il va ménca palma”
si-i va ,,da palme scobite’’ 's-o
potoleasci si s stie cine«istalpul
casei. Dar daca va fi femeie de
treabd si ,,merg mand-n mand”’
(se inteleg), vor munci amindoi
,,cot la cot”’( fiindca, se stie, ,,cu
mana inchisd muste nu prinzi’’),
vor avea spor in casd si vor fi
cinstiti in sat, ca o casd de
gospodari [Zane 1897].

[n altd ordine de idei, se poate
observa ci alcatuirea miinii a
furnizat tdranului nu numai

e

indemani (in sens etimologicl)
unititi de masurad pentru spatiu,
volum, cantitate si chiar durati :
bratul, palma, pumnul, degetul si
cotul. Astfel, o suprafatd micd e
desemnati ca ,,0 palmi de loc”,
un lucru poate fi lat sau lung, ,.de
atitea palme” sau ,,de citeva
degete’’, cantitatea poate fi
apreciatd prin ,,un bratde...”, ,,un
pumn de...."”" sau mai multi (adica
atdta cit poate contine méina
inchisi sau bratele impreunate),
mirimea unui obiect poate fi ,,cat
pumnul”  ceea ce poate insemna
foarte mic sau foarte mare in
functie de obiectul raportat la
pumn ), o multime micd de
oameni e perceputd ca ,,0 mand
de oameni” sau, altfel spus, att
de putini incét ,,ii numeri pe
degete”’, iar ceea ce se face Intr-
un timp foarte scurt se face ,,cét
ai bate din palme™.

Mina'este valorizatd nu numai

- ca dimensiuni gi din perspectiva a

ceed ce poate contine, ci si
calitativ, in raport cu pozitia sa
naturald si consacrati. Diferitd de
la o culturd la alta, de la o traditie
la alta, polarizarea méainii
determin# consecintele fiecarui
act. Orice activitate a mainilor, fie
in sens material, fie In sens spiri-
tual este supusd unui dualism
corespunzitor bipolaritdtii bine/
rdu, luminid /intuneric, care
structureazi si sub semnul céreia
std lumea in sistemul credintelor
poporului roman. Téranii gandesc
ci ,,tot ce e bun faci cu dreapta,
stinga nu-ti aduce bine’ (inf.,
Poiana-Mairului, Brasov). Existd In
acest sens o deosebire calitativa
profundé intre dreapta si stinga.
Incarcatura pozitiva a dreptei si
cea negativd a stingii este

al deprinderilor manuale. in latini,
dextera (dextra) era substantiv si
desemna in primul rind ména
dreapti, dar §i méana in general
(era deci folosit ca termen ge-
neric pentru méani, aldturi de
manus ). Daci tinem la precizia
terminologicd, faptul denota ca
mdnd insemna de fapt-mdna
dreaptd. Semnificatia acestei
denomindri nu mai trebuie
subliniati, si ea s-a conservat ca
atare si in roméneste in sistemul
traditional de semnificatii. Stinga,
in schimb, avea un regim aparte:
latinescul sinistra (care a dat, pe
altd cale, adj. romanesc sinistru,
-d, cu toatd conotatia sa de rau
irational si terific), era adjectiv §i
insemna ,,groaznic’, ,,inspaiman-
tiator”, desemnand ména stinga
doar in asociere cumarnus: mana
stingd era manus sinistra.
Sistemul popular de credinte
inregistreazd o dominantd clara a
dreptei. In sens strict trupesc,
aceastd dominantd constd In
putere, explicata si justificata fie
prin argumente de ordin natural
(ca un-dat biologic, o inclinare
fireascd, sau ca un dat universal,
tnscriindu-se in ordinea cosmicd
a naturii), fie prin argumente de
ordin spiritual; de filiatie cregtind

‘(dreapta fiind méana care inchipuie

semnul sfant al crucii, este mana
binecuvantarii ). Puterea méinii
stAngi (pentru ci ea existd, la cei
stangaci, rau priviti in societatea
traditionald) este semn de
vrajitorie, pentru ci folosirea ei
ca echivalentd a dreptei merge
contra firii. Ména dreaptd
binecuvanteazi, miluieste si
pedepseste, in opozitie cu stanga
care prin pozitie §i rezultat al
actiunii ¢ impurd, ¢ méana

Crucein lucru - Atelierul mesterului ion Mustetea, Salcia, Dolj
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arhetipuri de ideologie (cum s-a
vizut mai sus ,,ca-n palmid’’,
vorba proverbului}, ct, In primul
rand, cele mai sigure si mai la

preluatd si etimologic si se
manifestd la celé mai diferite
niveluri, de la cel mai concret,
fizic, la cel intelectual, estetic sau

blestemului. Predeterminarea
negativd si punerea in relatie cu
magicul a méinii stingi este
sustinutd si de faptul cd stanga

este ména in care se citesc
viitorul si bolile.

Polarizarea fireasci, naturald
a mainii in dreapta indeméanatic,
ména care orienteazd, pune pe
drumul cel bun (in-dreapta)
unealta sau arma, si stinga
neindeménaticd §i mai putin
eficientd, a generat diferite
sensuri ale cuvantului drept
,,desemnéind abilitatea manuald,
dreptatea unui rationament,
norma juridicd, franchetea
caracterului, puritatea intentiilor,
indreptitirea unei actiuni, intr-un
cuvant, tot ceea ce face, fizic sau
mistic ca o fortd sd se ducd
<<drept>> citre telul ei” [Caillois
:49]. Pentru tiranul romén
dreapta este activa si benefica.
Tot ceea ce se face cu méana
dreaptd si pe dreapta e benefic,
rodnic, eficace si creator. Orice
actiune se Incepe cu dreapta/pe
dreapta. in primul rénd, dreapta
e ména care inchipuie crucea, gest
ce deschide orice fapti. Ména
sdrutatd in semn de profund re-
spect cuvenit celor mai in varsta
(de catre tineri batrdnilor), in
semn de iertare (de citre tinerii
care se cldsitoresc péarintilor si
socrilor sau de cétre rude si
apropiati mortului) sau in semn
de multumire pentru binele facut
(de citre ,,nepoatd” moasei sau
de catre fini nasilor, parinti
spirituali) este dreapta . Cu
dreapta blagoslovesc périntii fata
care parasegte casa prin casatorie,
cu-dreapta se imparte pomana, cu
dreapta isi primeste mirele
mireasa din mana dreaptd a
nasului (gest de incredintare). Cu
dreapta se incredinteazd tinerii
miri de darurile pe care si le fac
reciproc. Prescriptiile privilegiaza
dreapta i lanivel de potentialitate,
de influentare pozitiva. De
exemplu, copilul nu trebuie
,,aplecat” (pus si sugd) cu ména
stangd, ¢i cu ména dreaptd. Astfel,
el va lucra toate cele cu ména
dreapti (adica bine si eficient).

in sensul celor discutate pana
acum este intrebuintati si formula
,,a fi (cuiva) mand dreaptd”, ceea
ce inseamnd nu numai a-i fi.

" indispensabil, c¢i mai ales a-i fi

indispensabil cu maximum de
eficacitate, in sens pozitiv, ben-
efic.
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Vom continua discutia despre
relatia intre scriere si oralitate, din
perspectiva mecanismelor comune de
functionare (creare §i transmitere) a
cartilor populare, pe de. o parte, a
faptelor folclorice, pe de altd parte.
Perioada de care ne ocupam este
cuprinsé intre secolele XVII si
inceputul secolului XX. In articolele
publicate in ultimele doud numere ale
revistei am abordat chestiuni legate
de fenomenele de “variabilitate” si
“anonimitate” al celor doud forme de
exprimare culturald, interesdndu-ne in
ce masuri i cum cele doud concepte
au aplicabilitate asupra celor doud

forme. In definirea a ceea ce am numit

spatiu literar hibrid, scris-oral, spe-
cific societatilor roméanesti taranesti
din perioada mai sus delimitati, nu
poate fi eludatd discutarea
“oralitatii”, la prima vedere opusa
“lvrescului”, prin urmare criteriu
trangant de delimitare a literaturii
scrise de cea orala.

Pitrunderea si difuzarea literaturii
scrise In circuit oral folcloric necesitd
discutarea aspectelor legate de
itinerariile cartii 51 apoi de modalitatile
specifice prin care continutul cértilor
pitrundea in bagajul informativ al
mediilor orale, intr-adevér prepon-
derent analfabete.

Cartea era transportati pe itinerarii
care acopereau arii largi de difuziune,
n desagii colportorilor ambulanti,
calugéri traducatori, copiatori, sau,
pur si simplu negustori care 1si
desficeau marfa la tarmaroace,
hramuri etc. Cartea era cumpératd in-
dividual (spre a fi cititd, de cétre cel
care posedau instrumentul citirii, or

donatd), sau de catre intreaga.
comunitate, fie de la acesti negustori, |

fie prin comenzi efectuate
copiatorilor tinuti cu masa si casé de
catre beneficiar(i) pe toatd durata
procesului de copiere. '

Raritatea exemplarelor, dificultatea
si costul ridicat de obtinere a
acestora, ca si statutul ei special
acordat de indivizii comunititilor
traditionale, faceau din carte un
obiect de pret, pastrat adesea in

spatiul sacru al casei, langd icoane si
lasat mostenire urmagilor. Circulatia
cartii se producea, asadar, orizontal
si vertical, din generatii in generatii,
incadrand-o circuitului traditional.
Sa vedem cum ajungea confinutul
cirtii in circuitul oral de informare.
Un caz aparte, prin care se poate
urmiri relatia intima a cartilor culturii
comune cu mediile receptoare, il
reprezintd practica lecturii publice.
Rolul ei se evidentiazd, indeobste,
pentru a explica accesul textelor scrise
in medii analfabete. Avéand In vedere
comunicarea interactivd a unui mesaj

Pizitul ritual al fantanilor, Ciupercenii Noi, Dolj (2002) - Foto:

pretutindeni si intotdeauna o lectura
individuald, tdcutd, solitard, care
presupune neaparat alfabetizare”
[Chartier 1997:21]. Imaginand cadrul
unei lecturi in comun, Roger Chartier
o “descria”, pentru secolul al XVII-
lea: “In lungile seri de iarnd, cineva
va citi, timp de juméitate de ceas, celor
din casd adunati laolalta, vreo viatd
de sfAnt sau un capitol din
Biblie”[Chartier 1997:257]. Cartile s-
ar fi citit, prin urmare in gezitori sau
in cadru familiar.

{n ceea ce priveste cultura roména,
indemmnurile si insemndrile laterale de

Marian Nicolae - Arhiva Centrului Creatiei Populare Dolj

sarbatoare”[Dutu 1986:51]. La
inceputul secolului urmator, lon
Heliade Rédulescu 1si amintea cum
erau citite cu glas tare cirti populare
in fata multimii de oameni care asculta
cu. atentie [Heliade Réadulescu
1862:111. Injurul anului 1800, Blaga
Petru din Chistag, Tara Crisurilor, a
scris pe un manuscris al “Cartii de
intelepciune”, copiat In 1682, ca a
citit-o “tata, din doscd in dosca (...),
sd o stie spune Tnaintea cinstitului
norod”’ [Dudag 1986:169]. Exemplele
se Tnmultesc pe masurd ce ne
apropiem de inceputul secolului XX,
o Cc€a ce atestd o
i;‘ continuitate a
4 practicarii lecturii
publice. Incepand
cusecolul al XVIII-
lea, cand scrisul
devine o meserie §i
un mijloc de
subzistenta,
numiarul
copiatorilor,
legdtorilor.  gi
tipografilor de
provenienta rurald
creste, ceea ce
deschide
posibilitatea ca el
insigi sa fi fost
“actanti” principali
ai lecturii publice.

Atestidrile
practicii la in-
ceputul secolulut

formalizat, stabilitd pe parcursul
derularii lecturii in fata unui auditoriy,
o vom asimila performarii de tip
folcloric, prin aceasta considerind-o
nu simplu canal de transmitere a
textelor scrise, c¢i si constituent al
spatiului literar hibrid.

“Studiile istorico-literare scot in
evidentd fenomenul lecturii publice,
deci orale, pand in plin Ev Mediu”
[Marino 1997:52]. © Aceasta
presupune o culturd a scrisului in
medii analfabete. “Pentru a intelege
aceasta cultura nu trebuie si credem
cd accesul la textul scris este

pe manuscrise atestd practica
ascultarii textelor, incepand inca din
secolul al. XVII-lea; pe manuscrisul
unui copist din Moldova, secolul al
XVIli-lea, gasim: “intr-a cui mand va
intra aceastd carte sa 0 iubeasci 1 sa
ceteascid intre oameni (s.n)....”
[Velculesu 1984:70]. Despre citirea
cartilor populare, avem consemnarea
logofdtului Matel Voileanu care
noteazd pe un manuscris al “Pildelor
filosofesti”, din 1760, ca “avea
obiceiul sd citeascd cu glas tare cele
scrise de ména lui taranilor adunati
pe  prispa. casei, ‘in zilele de

XX, conform
cdreia cititorul, taran stiutor de carte,
“spunea” din carte ascultdtorilor
tarani, posibil sd fi urmat modele
anterioare. Odatd cu intensificarea
procesului de alfabetizare a populatie
Romaniei si In conformitate cu

transformarile societdtii care au
afectat modul ontologic traditional,
lectura in comun iese dinuz *.
Reludm ideea trasaturilor comune
ale performarii folclorice, cu lectura
cu glas tare, efectuata de un cititor in
fata unui grup ascultator. Avem, din
nefericire, foarte putine descrieri ale
acestui eveniment, iar, in cazul in care

Laura Jiga

Institutul de Etnografie si Folclor
“Constantin Briiloiu”, Bucuresti

apar, au caracter mai degraba aluziv/
sugestiv. Datele putine cu care putem
opera nu ne permit analiza profunda
a relatiei lecturd . in comun -
performare folcloricd. Nu stim ince
consta sincretismul intre limbajele
verbal si gestual prin care cititorul,
cu glas tare, isi construia performarea.
Nu stim care erau i cum se manifestau
interventiile auditoriului. Singura
consemnare a participérii asculta-
torilor la actul lecturii este de ordin
afectiv: citirea “caldd” a lui Gheorghe
Fodoros, tiran de 77 din Dragut,
stirnea “de multe ori ascultatorilor
emotii pana la lacrimi”[Cazan 1947:4].
Nu stim sub presiunea céror impulsuri,
interioare sau exterioare, cititorul
oferea tipul acesta de lecturd. Cu
statut de simple presupozitii, putem
subordona practica lecturii publice
unor necesititi de ordin educativ,
ideologic, poate chiar propagandis-
tic, toate constituite in interventii
externe asupra mediilor rurale. Ins3,
nu putem nega a priori un posibil
impuls interior al cititorului care, aflat
inca sub influenta oralitdtii, simtea
nevoia de a auzi ceea ce citeste, de a
se auzi citind. Nu putem nlatura nici
pura curiozitate a oamenilor asociata
prestigiului social (i economic) al
“stiutorului de slove”, centru coagu-
lant al adundrii. Modul de viatd
traditional presupunea ocazii de
petrecere in comun a timpului,
sarbdtoresc sau nu. Putem banui ca
in asemenea conditii, un cititor solitar,
retras In singuratatea lecturit, trezea
suspiciuni, inlaturate In cazul In care
practicarea lecturii se desfisura
“Impreuna”. Pe de altd parte, ne
intrebdm asupra unor modele
institutionalizate ale lecturii cu glas
tare in societdtile traditionale,
anterioare secolului al XVII-lea.
Practica lecturii publice pare si aiba
origini indepartate in timp, prima
consemnare a sa datoradndu-i-se
Sfantului  Augustin, care o
pomeneste in Confesiunile sale
(Confesiuni, V1., 1II), in legturd cu
citirea unor texte religioase. “In cultul
liturgic ortodox, in afard de cértile

Folosirea traditiei in scop propa-
gandistic este o practicd veche.
Jurnalele de stiri §i documentarele
anilor premergétori ultimului rizboi
mondial ne relevad o Germanie aflatd
in fastuoase defiléri: barbati si femei
bine hraniti, in cohorte militiroase,
etaleazi cu supermandrie uniforme,
insemne naziste §i costume
traditionale. De ziua recoltei (1932),
ariene tinere, zdravene gi ...blonde,
secondate de tineri mai mult sau mai
putin blonzi, dar uniformizati de
pantalonii scurti §i de tantose palarii
bavareze, intoneazi cu ardoare
slagire si cantece populare.
Ideologia subordoneazi traditia in
care descoperd inci o datd purititi
identitare §i méarcile nationalismului.

Mama Rusia procedase la fel chiar
mai devreme. Se “inventasera” deja
grandioasele ansambluri de cantece
st dansuri. Rubasca, cizmele si
cazaciocul, ca simboluri ale
bunastarii §i veseliet de pe ogoare,
hrineau de fapt ideologic séricia,
mizeria g1 ascundeau crima. Romanii

L

aveau parte pentru indulcirea
conditiei lor sociale de spectacole de
gladiatori, sovieticii de armonica §i
dansuri acrobatice.

Niciin Roméania interbelica lucrurile
nu stau altfel.

Din cate ne-am dat seama, gratie
Arhivei Nationale de Filme, Carol al
II-lea este precursorul uriagelor
spectacole in aer liber in care actorii
sunt fie copii, fie tineri atletici, fie
tarani invesmantati in port popular.
Téranul si proiectiile lui culturale erau
redimensionate i puteau sluji
corespunzitor intentiile politice.

Aservirea traditiei de citre ideo-
logic atinge culmi in perioada
celebrului festival de imnuri si
osanale.

in timp ce satului roménesc i se
pusese gand rau si chiar se trecuse la
teroarea buldozerului, tiranul cel
impdcat cu sine era purtat de
caravana “Cantérii Romaniei” si pus
sa se manifeste artistic pentru clasa
muncitoare §i pentru partid, dar nu
asa curn ar fi vrut el §i cum o facuse

de veacuri, firesc si natural, ¢i Intr-un
context care elimina, peria tot ce nu
era convenabil. Ceea ce mai ramasese
din televiziune nu putea decit s ex-
ecute ordinele si sd se conformeze
ideologic si propagandistic.
Dupi Revolutie insé a urmat o altd
redescoperire a traditiei. Televiziunile
s-au Intrecut sd ne prezinte obiceiuri,
credinte populare, cintece etc.
Numai ca buna parte din cele
prezentate au fost si sunt in
continuare false, circumscrise, de
reguld, unei artificialitdti care
decontextualizeaza etnofactul 1n
raport cu realitatea etnografica.

Teletrucuri

Etnologul, etnograful, folcloristul
isi formuleaza profesia si pe baza unei
deontologii care constientizeaza si
defineste raportul cu performerul si
implicit cu faptul de Inregistrat,
cercetat, $1 is1 pun problema daca
lumea descrisd (recreatd in ultima
instantd) nu este cumva §1 subiectiva.

Se pare insé ci televiziunile evita

sistematic orice precept deontologic
atunci cind este vorba de traditii. Se
porneste, probabil, de la premisa ci
oricum  camera de luat vederi este
fidela realului. Numai ¢, de cele mai
multe ori, telefilmul etnografic este de
fapt o regizare, un fals pana la urma.
Filmarea nu are loc in timpul concret
al performartii (hic et nunc), ci cuceva
vreme Inainte: Am avut surpriza sa
constat ca un obicei din centrul
Olteniei, care angrena ceremonial
intreaga comunitate, devenea prin
inregistrarea antefactum un simulacru
derizoriu. In locul unei cuprinderi
comunitare exemplare, in locul
sincretismului profund al limbajelor,
un surogat penibil: trei, patru
gospodari luati volens-nolens de la
treburile cotidiene si pusi sa indruge
verzi si uscate si sd se joace de-a
traditia.

in general, filmele etnografice ale
televiziunilor vizeazd cu preciddere
insolitul; redactorul sau realizatorul
TV nu este interesat sa certifice (mai

Cornel Ducan
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sensul unei culturi, c¢i, mai ales, sa
surprindd ce nu s-a mai vazut,
spectaculosul. Asa se face cd
polisemanticele structuri etno-
folclorice, validate de grupurile
sociale rurale, sunt minimalizate de
ochiul de sticla. Intr-un reportaj
despre Lasatul Secului, undeva in
Oltenia, singurul “act ritualic” care I-
a interesat pe realizatorul TV a fost. ..
célcatul pe picior. ;

Alteori, de dragul unei imagini
frumoase sau de dragul unei naratii i
mai interesante, realizatorul TV
improvizeaza si nu conteazd daca
improvizatia tine sau-nu de registrul
traditiei. De dragul unui scop estetic
in sine (vezi i cunoscuta expresie: “a
da bine In camera”) actantii §i
performerii sunt siliti sa se miste in
afara ordinii consuetudinare.

Tiéranii cei pagéni
Intr-o carte recenta, o tandara
cercetatoare etnolog semnala faptul

ales prin imagine) functionalitatea §i
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canonice, se folosesc si texte cu
continut instructiv din unele carti
necanonice ale Vechiului Testament
(...). Invataturile Apostolilor erau
scrise la inceput in Epistolele care
circulau de la o comunitate crestini
la alta, unde se citeau, contribuind la
luminarea §1 intarirea credintei in
Hristos”[Braniste 1993]. Citirea
Cartilor sfinte (a se tine cont de faptul
céd ne referim la o religie a cartii),
integrata contextelor rituale, conferea
actului lecturii conotatii sacre,
suficient de puternic resimtite incét
sa ofere modele transferate ulterior si
asupra contextelor nerituale de citire
a cartilor laice.

Performarea folcloricd are un
caracter polifunctional. Ponderi ale
functiilor de informare, de evocare,
de divertisment, catartice etc. diferi,
corespunzitor categoriilor folclorice
performate.

Ne intrebam asupra unor relatii de
transfer de sacralitate dinspre
actiunea citirii publice rituale spre
povestitul oral, operatd in cazul
-basmelor, de exemplu, despre a ciror
performare (nu continutul strict al
naratiunii) tim cé avea valori rituale
apotropaice.
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Note:

* Nu ne referim la “saloane” si
cenacluri literare, unde este vorba de un
fenomen diferit, plasat pe alte coordonate
culturale.

Legatura cercetdtor-subiect, redusi la
aspectul studiului este pe cale si moari. Nu este
o inventie chiar recenté acest deces. De cateva
~ zeci de ani, In antropologia americana i vest-
europeand faptul se teoretizeazd®. Bunul
_ sdlbatic a devenit pe nesimtite vecinul nostry
de palier i, dacd studiul nu se poate face /
. aprecia ignorand repetatele sale inundatii sau
.~ petreceri zgomotoase, nici premisa conform
careia el nu citeste ceea ce noi scriem nu mai e
. doar pusi la indoiald, ci rispandeste din ce in
ce mai putin discreta aromd a scheletelor din
. dulap.

A teoretiza fenomenul pare insi a nu mai fi
destul. Premisa lipsei reciproce de
responsabilitate cidzdnd, o bund parte a
esafodajului pe care munca noastri se bizuie se
clatind amenintdtor fird ca o anume retetd
infailibila de consolidare s3 fi venit de undeva.
Numai studtiile individuale puse cap la cap ar
+ putea si dea o idee despre strategiile asumirii
_ pe care le putem, eventual, si diferentia, adopta.
Secretul profesional capiti, in acest secol,
. dimensiuni diferite nu doar in functie de emittor,
.~ cimai ales de masa receptoare. Pare suficient,
. de exemplu, sd operdm cu initiale cand dim
memoratele unei persoane, dar transparenta
. acestei discretii devine inoperantd cand studiul
_ ajunge in mijlocul Insusi al grupului studiat.
Epica faptelor, relatiile interpersonale nu se pot
camufla astfel fata de chiar persoanele naratoare
§i consecintele pentru mediul care primegte
. aceastd proza pot fi, la rigoare, devastatoare.
Iar comunitétile cercetate cer aceste rezultate.
. Nu o dati le cautd singure, sunt avide si se
- vadi In oglinda pe care cercetatorul, fie ca vrea,
fie cd nu, prin ins3si exersarea meseriei sale, le-o
- pune in fatad. E iluzoriu, pe de alti parte, si ne
. imagindm c3 aceastd influentd, consecintele
interactiunii, pot fi anulate. Orice om de stiinta
: modern, rational si dispus sa-si accepte conditia
nu poate spera decat la o moderare a
_ rezultatelor.
~ Apoi, daca circulatia publicatiilor de
specialitate are Incé o putere de penetrare relativ
redus3, cercetdtorul se confruntd din ce in ce
- mai mult cu nevoia marilor publicatii, de tiraj
- global, pentru rezultatele muncii sale. intr-o
. forma usor modificata, literaturizata, revistele
. mari, televiziunile, scenele reflectd cererea
publicului de a-si vedea transpusd public
individualitatea. lar, pentru etnolog, aceasta
., reprezintd o dubla tentatie: cea a unui venit
> suplimentar, cu atat mai atractiv cu cit tara e
;; mai siraca, cat si cea a puterii pure. Un etnolog
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care apare sistematic la diverse posturi de
televiziune sau care sustine rubrici in publicatii
de larg tiraj are un numar considerabil de
avantaje indirecte pe care credem ¢4 nu mai e
cazul s3-1 detaliem.

Este un punct de maxima alunecare in
existenta profesionistului §i numai un
discernamant foarte fin poate salva lucrurile.
Fiindca, daca orice discurs este text, iar orice
text este putere, in cazul televiziunilor,
spectacolelor, publicatiilor de mare penetrare,
discursul este prin definitie arta. Nu e profitabil
sa reluam aici infinita disputa estetici: arta
majord /minord, insi ceea ce i se cere etnologului
pe acest tardm este sd-si imbrace rodul cercetrii
in hainele esteticului, chiar de-ar fi vorba numai
despre retorica aparitiei televizate care prezinta
Martisorul.

Or problema dureroasi de care ne lovim aici
este contrastul dintre cerinta de obiectivitate
(fie si numai ca tindere) a discursului stiintific si
amoralitatea completd a artei cu privire la
diferenta adevar / neadevir. Fictiunea nu o
simte, aceastd diferentd nu trebuie s-o simt3 si
nu are de fapt vreo responsabilitate fatd de ea.
Etnologia, in schimb, mai mult decat o disciplin,
e o responsabilitate.

Sa-i ceri etnologului, antropologului si se
abtind complet de la astfel de prezente e probabil
nerealist. Desi, in fond, magistratului i se interzice
apartenenta politicd pe criterii asemanatoare.
Situatia ar trebui insa, probabil, sd devina cu
mult mai exploziva ca o astfel de cerinta si se
poata formula. in momentul de fat, un deplin
acord intern cu propria congtiinta si cu amintirile
de pe teren este, de buna seamd, singura grila
de cenzurd care se poate cere. Protectia
subiectilor cercetati, priviti nu doar profesionist,
nu doar ca o comunitate globala, ci mai ales ca
indivizi distincti, vii §i cu o viatd la fel de
complexa (s1 importantd in complexitatea ei!) ca
a oricdruia dintre noti, trebuie s ramani
principiu fundamental al generarii oricarui fel
de discurs public.

Pe de o alta parte, comunitatea gtiintifica se
confruntd simultan cu un numar in cregtere de
comenzi de cercetare. Potentialul turistic, artis-
tic, de spectacol, de priveliste, istoric, ori pura
vanitate sunt mobiluri care fac comunitatile sa
ceard a f1 studiate, luate in considerare si, la
urma urmelor, sfatuite astfel in ceea ce priveste
liniile de urmat in viitor, intr-o dezvoltare pe
care toti §i-o doresc. Cum acest tip de studii
este platit, tentatia de a scoate in evidenti ceea
ce comunitatea are (sau crede ci are) mai bun
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sau mai “fatos” nu este de neglijat, atit in ceea |
ce-1 priveste pe cercetitor, cat §i pe subiectii sii.
Legea cererii §1 a ofertei nu poate sd nu
influenteze discursul final al specialistului. $i tot
numai propria congtiintd, o introspectie fard
menajamente, propria grild de valori poate
modera relatia dintre cel de afari §i cel dinduntru.
Lucrurile sunt insi delicate, cu atat mai mult cu
cét statul se derobeazi progresiv de cheltuielile
cercetdrii care, invers proportional, intrd In
sarcina autoritatilor locale. Acestora din urma nu
li se poate pretinde o obiectivitate deplini in
raport cu locurile din care provin §i nici cu micile |
comunitdti in relatie cu care functioneaza. Riscul
priveste atat lipsa unei priviri sintetice, compara-
tive asupra diverselor regiuni ale {arii, cantonarea
intr-o zond artificial delimitaté de interesul mate-
rial sau numai subiectiv al acestor autoritati lo-
cale, cat si corectitudinea Insagi a concluziilor
specialistului.

Nu in ultimul rind se pune problema asigurarii
neutralitétii disciplinei fatd de posibila utilizare
politica sau religioas3 a materialelor pe care noi
le producem. Ca ins interesat in primul rand de
povestire resimt aceastd posibilitate poate chiar
cu 0 mai mare acuitate decit colegii preocupati
de rituri sau de liric3, sd spunem. Etnologia,
folclorul, antropologia culturala - oricum am vrea
sa ne autodefinim - produc informatie ingrijorétor
de similari cu rapoartele fostei securititi. Cine si
cum, la ce date poate avea acces intr-o arhivi in
asa fel incat, la nivel stiintific, s& ne mentinem
discretia, cat si transparenta? $i, dacd nu se
intelege din randurile de mai sus, o spun si di-
rect: nu zidul chinezesc este solutia care mi se
pare fezabila, ci discerndmantul, atentia i, pAna
la urma, bunul sim{ inteligent. ‘

Intre proprii subiecti, publicul general si putere,
disciplina trebuie sd-gi joace cartea cu finete. Si,
in lumea moderna, lucrul nu mi se pare imposibil,
ci doar - ca in atitea alte cazuri - mai complex
decit s-a crezut.

Note:
* Ma multumesc cu un singur exemplu: “Una dintre
premisele majore pe care discursul antropologic s-a
bazat pand ieri numai, aceea ca subiectii gi audienta
lui erau nu doar separabili, dar gi deconectati moral,
cd primii trebuiau descrisi fard sd ne adresdm lor
vreo clipa, iar ceilalti informati, dar nu implicati, s-a
dizolvat in cea mai mare masura (Clifford Geertz,
Works and Lives.The Anthropologist as Author.
Stanford University Press, California, 1988).

ca Intr-un sat de langd Cluj, izolat si
imbétranit, o echipa a televiziunii
nationale, realizase in anul 2000 un
“reportaj-bomba”. Peste noapte,
agezarea cea pagnica gi uitatd de lume,
intrase in atentie prin grija televiziunii
care decretase cu argumente filmate
cd satul acela era un sat al vrijitoarelor
[Burghele 2000]. Cazul nu este singu-
lar, caci subiectele predilecte ale scurt-
metrajelor televiziunilor sunt cele de
senzatie: adica cele referitoare la omul-
lup, laiele, la vrajitorii de tot felul. Orice
product cultural traditional este
catalogat ca fiind foarte vechi, evi-
dent, precrestin. Téranii triiesc, care
va sd zicd, intr-o institutionalizare
crestind, dar se raporteaza sistematic
lamagie si la demonisme: se transforma
in lupi cand este lund plind, fsi
dezgroapa mortii si le infig andrele in
inimé ca s& nu se transforme in strigoi.
Am putea crede vazAnd teleexprimirile
etnografice ca taranul este crestin doar
de forma si trdieste inca ancorat
sufleteste intr-un deplin univers
pagan. In acest context, supédrarea
taranilor pe ochiul perfid de sticli este
cét se poate de justificatd. Aceeasi
supdrare trebuie s-o impértaseasca si
specialistii care constati falsitatea si

Intr-un alt film, de la un post privat,
o echipd complexd cautd semne ale
“strigoizérii” intr-un sat din Oltenia, la
fel de linigtit si de depopulat ca si cel
ardelenesc. Imaginile, asa-zis
etnografice, relevd un crepuscul
damnat, in care umbre ciudate se
furigseaza dupa cipite de fan ca-ntr-un
horror veritabil, pisici si ciini cu priviri
sticloase, semne ale demonizirii. Nici
o0 imagine, nici un cuvant despre faptul
ca biserica din sat are 400 de ani
vechime sau ci In frumoasa agezare
abundd monumentele crestine din
lemn si c3 la toate fantanile vezi la loc
de cinste icoane ale Mantuitorului sau
ale Maicii Precista. Nu. Realizatorul TV
are voie sd rupd din context orice
manifestare a culturii folclorice. Nu-1
trage nimeni la réspundere, nici cei pe
care ii mistificd, nici propria congtiinta.
Exagerarea unui anumit segment al
traditiei poate conduce la deformiiri si
la concluzii eronate. Televiziunile tin
mortis s& descopere arhaicitati, sa
releve sdmburii unei mitologii care
oricum nu poate fi reconstituita inte-
gral. ‘
De dragul senzationalului, sistemul
culturii traditionale isi pierde coerenta
pe micul ecran, devine fastidios si
uneori frizeaza futilul.

Folclor si muzici populari

Cu acribie demonstra un tanar
etnomuzicolog de la prestigiosul
institut “C. Brailoiu” cé folclorul
trebuie disociat de muzica populara.
Prin urmare, folclorul nu avea legile
lui proprii si locul lui cultural bine
definit, iar muzica populara ar fi un gen
divers care ar cuprinde compozitii in
stil folcloric, manele, cintece de
petrecere, romante, cintece patriotice,
muzic3 usoara $i care se bucurd de o
largd audientd” [Lupascu 200].
Acceptand consideratiile autorului
citat, ne exprimim regretul ci in
asemnea conditii de definire si
clasificare, folclorul roméanesc riméne
doar obiectul de studiu pentru
specialisti sau pentru cei care vor si
se initieze in domeniu.

Massmedia video autohtona

argumenteaza suficient afirmatia de

mai sus. Doar la radio mai avem
placerea s ascultim emisiuni de
folclor, cici televiziunile, cu rare
exceptii, se complac in a organiza
fastuoase programe si spectacole dupi
un tipic vetust si artificial peste
miasurd. Chiar si longeviva emisiune
care-§i Invesmanteazd comentariul
stereotip cu vocabulele glie, vatra,

si rimane o sceni a “compozitiilor in
stil folcloric”, pe care, este adevirat,
urcd si solisti de valoare care si-au
respectat si inca isi respecti profesia.

Regele...sultan

Oltenia folclorica a fost si este in
continuare una foarte diversa si cu
expriméri memorabile. Daci ne gindim
doar la performarea baladei in sud si la
culegerile care certificid aceastd
performare, avem deja sansa justificarii
afirmatiei.

In perioada interbelica, Constantin
Briiloiu inregistra in aceeasi zoni a
Olteniei tarafuri, rapsozi §i 13utari,
inregistriri pe baza cirora se poate
reconstitui un spatiu cultural superb
prin bogitia lor. Din pacate, muzicile
populare pe care le ascultim astiizi prin
orase sau chiar la sate par mai degraba
surogate sentimentale si de cele mai
multe ori vulgare.

Explicatiile privind proliferarea
kitsch-ului sunt multe. Ne vom referi
doar la una singura. Este vorba despre
deserviciile pe care unii soligti
profesionisti, mediati cu exagerare le-
au facut muzicii populare. In Oltenia,
cel putin, moda céntatului subtiratic
§i cu gura rotunjitd, moda duetelor

tima vreme de un interpret care s-a
autointitulat pe afise mari i
pompoase regele cantecului popular
romanesc. Totul a culminat intr-o
emisiune prin cablu, cind regele a
devenit. . .sultan si pret de o ord a lalait
orientalisme. Halal!

in loc de concluzii

Cultura traditionald incumba
semne §i sensuri peremptorii ale
identitatii unui popor. in permanenta
insa, a existat §i existd pericolul ca
acest summum cultural s3 fie aservit
ideologic, masluit, trunchiat. Prin
noiembrie 1989, UNESCO adopta un
program complex care viza protejarea,
conservarea §i propagarea acestui
segment cultural.

Poate ca ar fi timpul ca si
televiziunile autohtone, oricare ar fi
ele, si se intrebe dacid nu cumva au
oarece responsabilititi privind
intocmirea propriilor discursuri
etnofolclorice.
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pericolul teledemersului.

strabun, strimosesc, tezaur etc a fost

desuete a fost, pare-se, impusa in ul-
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“In a ritual, the world as lived

- and the world -as imagined, fused

under the agency of a single set of

symbolic forms turn out to be the
sameworld...”

Clifford Geertz

Discutam 1n urma cu cétiva ani,
despre ideea de implant cultural si
despre o recentd modi culturala (in
sensul dat de Mircea Eliade)*, aceea
a re-inventdrii traditiei, analizdnd un
experiment cultural de construire a
unui centru de ceramicé, experiment
dezvoltat de echipa de atunci a
Centrului Creatiei Populare Dolj. Ne
intrebam cu acest prilej asupra
sanselor de reusitd ale acestui proiect,
previziunile noastre, rezultate in urma
evaludirii strict etnologice a
experimentului cu pricina, fiind destul
de putin optimiste. “Cazul concret (de
re-inventare a traditiei, n.n.) al
centrului de ceramica de la Terpezita
tinde si contrazici toate legile
nescrise - ale functiondrii unei
comunitati rurale traditionale, iar
etnologul va fi tentat sd zimbeasca
in coltul gurii auzind de ideea
Centrului Creatiei Populare de la
Craiova. Aceastd reactie a
specialistului in domeniu nu este de
condamnat.[...] Initiativa Centrului
trebuie cititd asa cum a fost eca
conceputi din capul locului: ca un
experiment, un implant cultural.
Orice experiment poate fi un succes
sau poate fi un esec. Cu alte cuvinte,
o productie noua va fi acceptatd de
citre comunitate numai sub rezerva
respectirii modelului §i cand ea fsi
dovedeste functionalitatea pentru
grupul sociai de implant. Altminteri,
ea rimane o simpld tentativa, o
curiozitate, o inventie ce va fi
respinsi de comunitate.” [Fifor 1999].

Din pacate, previziunile s-au
implinit si proiectul cultural Terpezita
aramas, cel putin deocamdata, doar
o simpla incercare de inventare a
traditiei, presiunea evolutiei societatii
spunandu-si cuvantul. Dar nu despre
Terpezita dorim s& vorbim in
materialul nostru, acest proiect fiind
doar un pretext pentru discutarea
unui caz asemanator. La polul opus
se afld un alt experiment cultural, de
data aceasta unul reusit, experiment
care, datoritd modului siu de
evolutie, meritd toatd atentia
etnologilor.

Ne referim aici la Sarbdtoarea
Trifonului, patronul viilor, care se
desfisoard anual, la 1 februarie, In
localitatea doljeana Segarcea. Reluat
ca element ritual-ceremonial de citiva
localnici, in frunte cu actualul primar
al orasului, In 1992, si demarat ca
proiect institutionalizat de revigorare
a traditiei in 1995, Trifonul a pomnit
de la ideea de a readuce in atentia
segarcenilor o practica rituald extrem
de vie inainte de cel de-al doilea
razboi mondial, aceea de sfintire a
viilor prin stropirea cu apa sfintita de
cétre preotii comunitatii, pentru ca
recoltele sa fie ferite de ddundtori in
timpul anului si, astfel, mai bogate.
Subiectul ar putea pérea aproape ba-
nal, céci, la urma urmei, aceasti
practici este atestatd aproape in toate
zonele viticole §i pomicole ale tirii,
clasica lucrare a lui Simion Florea
‘Marian, “Sarbatorile la roméni”,
oferind suficiente marturii in acest
sens. Dincolo Insa de pretextul ritual-
sarbiatoresc al Trifonului se
coaguleazid un proces extrem de
dinamic de socializare, reactivarea
unei mirci ceremoniale din fondul
pasiv al comunititii generand un
raspuns chiar neasteptat din partea
membrilor sii. Ca ritualul este un
puternic motor de socializare este un
lucru deja cunoscut, surprinzitoare
fiind dinamica reactiei grupului so-
cial la oferta culturald manipulata de
specialisti si de oficialitatile locului.

Pentru c3, daca in 1995 participantii

la ritual erau in jur de 40, anul trecut,

in 2001, “organizatorii” (daca poate
fi vorba de organizatori in cadrul unui
ritual!) estimau o participare de peste
400 de oameni. La fel de interesant
este modul in care norme gi prescriptii
rituale, lesne de wuitat in aproape 50
de ani, se reactiveaza, la randul lor, si
sunt preluate cu repeziciune de actori
rituali aflati la prima lor prezenti in
arena de performare. Inregistrarile
audio-video realizate de echipa
noastrd pe teren contin mérturii
suficient de numeroase din partea
celor mai batrani viticultori ai
localitétii, naratiunile despre Trifon
alcdtuind un solid fundament pentru

un posibil studiu de istorie orala. La

fel de interesant este modul in care se
construieste noul tip de naratiune
legatd de cea mai importantd
sarbatoare a locului, ea articulandu-
se pe mai multe paliere, in functie de
virsta subiectului interviului nostru.
Astfel, batranii au o poveste dublu-
articulatd, inainte de razboi si dupa
revolutie, cu o secventd alba ca
interstitiu, de la care pornesc cei tineri
in construirea propriei lor naratiuni.
Cumularea acestor “texte” narative
contureazd o foarte interesantd
poveste care se transforma cu fiecare
an in marcid identitard pentru
comunitate, ea regasindu-se, in forma
concretd, in tipul de relatii sociale pe
care le genereaza la nivelul orasului.
Deja Sarbatoarea Sf. Trifon devine
pretext pentru renegocierea si reglarea
raporturilor de putere din cadrul
comunititii, pe mai multe niveluri. La
un anumit nivel, se afld actorii rituali,
viticultorii, cei care sunt implicati di-
rect in performarea ritualului i cei care
detin si construiesc povestea. Ei
controlau, pand de curand, tensiunile
_pe care Povestea le genereaza la
nivelul grupului social, dominate de
opozitia ritual/ceremonial, sacru/secu-
lar, feminin/masculin. De cealalta
parte, actorii sociali, oficialitatile, care
sesizeaza corect acumularea de capi-
tal politic pe care o ofera sarbatoarea
si care Incearca s controleze nivelul
sau social. Un rol important in
economia ritualului 1l are biserica, prin
preotul care va sfinti viile, si care
tinde, la rindul sdu, s domine arena
de performare prin autoritatea cu care
este investit.
Cuaite cuvinte, putem vorbi despre
Sarbdtoarea Trifonului ca despre o
structura ritual-ceremoniald perfect

functionala §i extrem de dinamica, .

dominanti in aria unei comunittii
aproape inerte la nivel simbolic-cul-
tural. Nu este, la urma urmelor, putin
lucru ca de la simularea rituala din
1992 si se ajungi, in numai 10 ani, la
propunerea preotului de a-1 oficializa
pe Sf. Trifon, altminteri sfant
considerat minor in ierarhia Bisericii
Ortodoxe, ca Sfant patron al oragului
Segarcea.

Si cum pentru antropolog, o
ceremonie colectivd reprezinti o
ocazie dramatica, un tip complex de
comportament simbolic, vom incerca
sa citim acest proiect in evolutia sa,
pentru cé va fi deosebit de interesant
de urmdrit modul in care negocierea
puterii in cadrul ritualului conduce
la deplasarea rapida dinspre rit spre
ceremonie, prin desenarea unui nou
nivel al sirbatorii, cel politic. Sa
revenim, insa.

Spuneam c, desi proiectul a pornit
de la ideea disparitiei i re-inventarii
unei traditii, modul de evolutie al
lucrurilor ne face sd credem ci nu
putem discuta numai de o marca
rituald pasiva reactivatd, ancheta de
teren demonstrand cu usurinta ca nu
se poate vorbi despre pierderea unei
practici rituale, ea fiind, de fapt,
comprimatd si conservati intr-o
singura secventd a complexului ritual
de altddata, respectiv sub forma ritului
ce se desfasoard in biserica si care,
initial preceda desfasurarea mult mai
ampla din vii.

Intrebat de unde provine apa cu

"Sanbitearea Tnifonclui” la Segarcea

care sunt sfintite viile, preotul
parohiei Segarcea ne rispunde ci,
de cele mai multe ori, apa este aceea
sfintitd la Boboteaz4, insé, pe langd
aceasta, se foloseste s1 apa pe care o
sfinteste in chiar dimineata
Trifonului, in cadrul slujbei speciale
din biserica; slujba la care lumea vine
in numdr foarte mare. Caci acesta este
si motivul pentru care mai intérzie din
¢and in cand la vie, unde agteapti
oficialititile orasului.

Doui elemente ne atrag atentia aici.
Cel dintii este acela ci slujba pe care
preotul o face in biserica este
aproximativ aceeasi pe care o va face
si la vie, ea contindnd, ca secventd
majord, blestemul Sf. Trifon.

Cel de-al doilea element se leagad
de faptul cd, asa cum mdrturiseste
parintele Manasia, si inainte de 1989,
atunci cand ritualul din vie nu se
putea desfasura din doud motive
majore, presiunea ideologica si lipsa
in sine a viilor (acestea fiind
incorporate in cadrul IAS Segarcea
si al CAP-ului), el facea slujba aceasta
in bisericd, unde lumea venea in
numir foarte mare, functia si recuzita
rituald fiind aceleasi ca si in anii ¢adnd
se mergea in vil. Numai cd, de data
aceasta prezenta este una dominant
feminind, dezechilibrul ritual fiind
evident si conducénd la schimbarea
competentelor in cadrul scenariului
ritual.

Reluarea dupd 1992 si a secventei
scenariului ritual face ca cele doud
secvente si se suprapund partial in
economia ritualui, firul ritual nefiind
inca suficient de bine ordonat §i
controlat de catre principalii actori ai
ritualului. Mai mult, in desfasurarea
ritualului apar elemente noi,
nespecifice pentru acest tip de
practica, pornind de la aparitia de noi
actori rituali i termindnd cu fortarea
orientarii sale catre un nou tip de
manifestare prin manipularea mércilor
sale simbolice. Anul acesta se

modifica §i zona de performare,
scoaterea ritualului din locatia sa.

traditionald impunénd noi tipare
comportamentale §i un scenariu
modificat. Odatd cu modificarea
contextului ritual se clarificé si se
marcheazi tranzitarea definitiva catre
spectacular, actorii rituali intrand
undeva Intr-o zona pasivi,
responsabilitatea derularii scenariului
ceremonial fiind reclamata aproape in
totalitate de actori sociali, oficialitatile
oragului. Astfel, manifestarea se
plaseazd in afara grupului,
incadrindu-se perfect in tiparele
sarbitorii urbane, dandu-i-se numai
forma rituald. $i aceasta pentru ca
ritualul este oarecum o formd, o forma
care di un inteles specializat
confinutului sdu. Functionalitatea
ritualului poate fi partial atribuita
caracteristicilor sale morfologice.
Mediul sdu este parte a mesajului sdu.
Si poate contine aproape orice pentru
cd orice forma a vietii sociale, orice
forma de comportament sau de
ideologie poate fi supusa ritualizarii.
Si, odata folositd in cadrul unei
ceremonii colective, fie cd este sau
nu performata pentru prima dati,
punerea sa in formd rituald, rigiditatile
stilistice §i repetitiile interne ale
continutului, conferd un efect de
traditionalizare. Preluarea de catre
oficialitati a practicii rituale gi tendinta
de incarcare, prin rescrierea
scenariului, addugarea si manipularea
de mairci simbolice, face ca
“Séarbitoarea Trifonului” de la
Segarcea si transforme ritul in
ceremonie - structurd sociala
spectaculard, “textul” ritual fiind tot
mai clar Inlocuit de “textul” politic.
Ceremonia insigi, ca tip functional,
poate constitui o incercare de a masca
toate acestea si de a exagera efortul,
colaborarea si beneficiul colectiv, dar
mai ales modul in care outsiderii
contribuie la aceeasi intreprindere. Ea
ofera un mediu teatral formal in care

oamenii pot fi impreund fara a
interactiona Insa prea mult $i in care
marcile lor simbolice pot fi juxtapuse
in timp s§i spatiu pentru a conferi o
aparenta unitate.

“If the realm of the religious and
the realm of the sacred are not
treated as co-terminous, then it is
possible to analyze the ways in which
ceremony and ritual are used in the
secular affairs of modern life to lend
authority and legitimacy to the posi-
tion of particular persons,
organisations, occasions, moral val-
ues, view of the world and the like.
[...] ritual and ceremony are em-
ployed to structure and present par-
ticular interpretations of social real-
ity in a way that endows them with
legitimacy. Ritual not only belongs
to the more structured side of social
behavior, it can also be constructed
as an attempt to structure the way
people think about social life”
[Moore, Myerhoff 1977:4].

Cici, desi ca sistem de mixturd
ritual/ceremonie ritul se comporté ca
sistem inchis, elementele de
variabilitate fiind, cel putin in faza lor
incipientd, refuzate de catre actorii
rituali, agsa cum nota Barbara
Myerhoff, in ritualurile extinse exista
o tendintd ca segmentele fixe sa
alterneze cu cele deschise, variabile.
Deseori, segmentele fixe sunt asociate
cu elementele de origine sacra,
celelalte cu cele seculare, regionale’
sau cu grad ridicat de particularitate.
Asemenea juxtapuneri sunt incercari
de a sugera cd, segmentele optionale,
particulare sunt tot atit de axiomatice
ca si piesele fixe care, de obicel,
precedd, urmeaza si puncteazd in
mod regulat sectiunile improvizate. $1
reciproc, chestiunile axiomatice sunt
insufletite si facute relevante prin
asocierea cu afaceri specifice, ale
realitatii imediate. [Moore, Myerhoff
1977:18]

Dar la ce poate duce toati aceasta
evolutie a manifestarii??

Ca si In cazul altor multe practici
rituale, si In cazul Trifonului perioada
de dupa 1947 a insemnat o zoni de
bruscare ideologicd, de presiuni
constante asupra comunitétilor rurale
din Roménia, desfiintarea proprietatii
private asupra pamantului marcand
inceputul unei presiuni ideologice
asupra mentalului rural, cea mai
afectatd zona fiind tocmai cea a
repertoriului de practici, credinte,
rituri, obiceiurt. Toatd aceastid

. campanie de agresare a celor mai

intime mecanisme de functionare ale
societatii rurale a dus la puternica
desemantizare a riturilor i ritualurilor,
precum §i la bruierea principalelor
coduri culturale ale comunitatii,
momentul 1989 gasind satele
rominesti intr-o masiva crizd de
identitate, undeva, la jumaitatea
drumului intre o societate traditionald
si una industriald. Ce a urmat dupa

- 1989 reprezinta cdderea in extrema

cealaltd, adicd in construirea unei
adevarate mode culturale a re- ului,
curand transformati intr-un alt tip de
presiune ideologica, re-vitalizarea si
re-inventarea traditiei cu orice pret
conducédnd in scurt timp la o
adevaratd “sufocare” culturald a
individului societdtii rurale, urmati de
rejectarea oricarei tentative de
interventie dirijatd asupra vietii
spirituale a localitdtii. Conceputa
institutionalizat, sub umbrela larga a
sintagmei politici culturale, strategia
de re-nagtere a satului romanesc tinde
sa devina o simpla forma fard fond in
conditiile in care dincolo de retoricd
nu se regdseste nici un proiect
coerent menit si sutina coordonatele
teoretice, altminteri extrem de
generoase. Pe fundal, o adevirata
campanie de promovare a valorilor
culturale ale satelor roménesti
desfasoard, cu o consecventd demni
de invidiat, si marea majoritate a
canalelor de televiziune - ce
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promoveazi o pleiada intreagd de
“gpecialigti” intr-ale folclorului, care,
patetic $1 profund, vorbesc despre
poluare, dezastru, crimd, disparifia
Sfolclorului, uitind de fiecare data,
poate cel mai important dintre
cuvinte, evolutie. Céci, suntem
absolut convingi, oricare dintre
“specialigtii” pomeniti ar avea ceva
de invitat, parcurgdnd ceea ce
spunea, la inceputul secolului trecut,
Ovid Densusianu in memorabila sa
prelegere, Folclorul. Cum trebuie
inteles. S-ar evita astfel, poate,
momentele hilar-penibile pe care ni
le aplicd sub forma de cataplasma cu
folclor autentic anumiti realizatori de
televiziune, fie ori de céte ori se
apropie cidte o sirbiatoare mai
importantd din calendarul popular, fie
de céteva ori pe sdptimand prin
intermediul a interminabile ore de
cdntec popular autentic, repertoriul
exploatat fiind unul absolut
indoielnic. S-ar evita, poate, §i
apostrofdrile, la fel de hilare, de genul:
“Fii, domnule, mai autentic, mai
traditional!!!” ale cate unui reporter
enervat de nedumerirea de pe chipul
taranului pus sd-si indeplineasca
ritualul cu vreo s&ptdmana Tnainte de
termenul prescris de calendarul popu-
lar.

Tot acest exces mediatic, fortarea
codurilor culturale ale comunitatii-
obiect, iar nu subiect, conduce la
fenomenul de care vorbea Nicolae
Panea de curand, de mercantilizare
a traditiei si implict, la diluarea si
devalorizarea ideii de traditie in sine,
conceptul, virtual interesant, de re-
inventare | re-vitalizare, devenind
cea mai importanta parghie a retoricii
populist-demagogice de care
aminteam mai sus.

Rezultatele acestei campanii media
se vad din ce in ce mai des pe teren,
cea mai inocenta dovada a acesteia
fiind intrebarea, de acum clasica a
subiectilor anchetelor noastre,
invariabil pusa Tnainte de inceperea
inregistrarii video: “Da’ cand ne dati
la televizor? De la ce televiziune
sunteti?”, cota de interes scdzind
brusc la identificarea echipeinoastre
ca cercetatori etnologi.

Dar pentru a reveni la subiectul
materialului nostru, s mai spunem
doar ci in acelasi context se inscrie §i
lupta acerbd a unuia dintre oficialii
segarceni de a introduce in scenariul
ceremonial al edifiei de anul acesta a
“Sarbatorii Trifonului” niste care
alegorice §i o ceatd de cilusari,
pentru ¢d “Dom’ le, nu va bégati
dumneavoastrd! D& bine la
Televizor...”, nu face altceva decat
sd vorbeasca de la sine despre reusita
sau nereusita experimentului cultural
“Sf.Trifon - patronul viilor” de la
Segarcea. Restul e deja...media.
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Note:

* Dupd cum stim, faptul ci o anumita
teorie sau filosofie devine populard, este
la moda, en vogue, nu inseamnd ca este o
creatie remarcabila sau ci este lipsitd de
orice valoare. Unul dintre aspectele
fascinante ale “‘modei culturale” este ca
nu are importantd dac faptele in chestiune
sau interpretéarile lor sunt sau nu
adevarate. Nici o criticd nu poate si
distruga un curent in voga. Existd ceva
“religios” In aceasti lipsa de permeabilitate
la critic, chiar dacd numai intr-un mod
ingust si sectar. [...] Popularitatea lor (a
modelor culturale, n.n.), in special in
lumea intelectuala, tradeaza o parte din
insatisfactiile, imboldurile §i nostalgiile
omului occidental” (Mircea Eliade, 14).
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Se poate preta studiul revolutiei
la un triplu demers, interdisciplinar,
_din perspectivi istoricd, etnologica
si antropologicd? Cercetiri des-
fdsurate cu precddere in spatiul
francez, cel mai adesea cu privire
speciald asupra cazului Revolutiei de
la 1789*, converg catre un raspuns
.pozitiv.

Intilnirea dintre cele trei discipline
s-a soldat cu rezultate benefice i in
ceea ce priveste relevarea unor noi
dimensiuni ale sdrbatorii. Daci
elemente specifice analizei de tip
antropologic, precum traseul
cortegiilor sarbatoresti care pun in
evidentd “ritualizarea Revolutiei”,
au fost preluate de noul discurs
istoric, nu este mai putin adevarat
¢a si etnologia sau antropologia au
avut de cistigat prin aceastd “mise
en evidence” a dimensiunii
diacronice, prin sublinierea unor
structuri festive care “se incapa-
tdnau” sd supravietuiascd, intr-o
forma sau alta, pand in plini
contemporaneitate, demonstrand
incd o datd valabilitatea teoriei
“sacrului camuflat in profan”
dezvoltatd de Mircea Eliade.

Orice perspectivd de abordare nu
poate exclude realitatea istorici

- potrivit céreia revolutia i§i are ca
spatiu predilect de manifestare pe cel
urban, ceea ce presupune ciutarea
sirelevarea elementelor sale festive
in primul rand in aceastd zona.
Desigur, au fost puse intrebari
asupra existentei la orage a unor
asemenea manifestiri, identificate
prin excelentd cu o societate
traditionala. Gratie noilor cercetiri
ale etnologiei si antropologiei ur-
bane s-a putut constata cum
sarbitoarea se manifesta gi Intr-un
spatiu care nu-gi refuza deschiderea
spre festiv, fie cd avem de a face cu
o preluare a unor elemente specifice
sdrbatorii rurale, cu o urbanizare
chiar a unor sdrbitori rurale,
explicabild prin migratiile de la sat la
oras i adaptarea la un alt calendar,
axat pe un nou raport intre timpul
muncii / timpul sdrbdtorii, fie ci ne
intdlnim cu evidentierea unor forme
festive specifice urbanului,
indiferent cé ne referim la sarbatorile
si ritualurile muncitoresti prilejuite de
1 Mai, la parade i diferite
manifestdri sportive, percepute in
dubla lor dimensiune, ca sirbatoare
si spectacol, sau la manifestatiile de
stradd “vazute ca «forme de
productie culturald» si care
pastreaza elemente modificate ale
cortegiului de tip religios sau de tip
carnavalesc” [Barbulescu 2000:9].

Daca ne insusim o afirmatie a lui
M. Bahtin, potrivit cireia tot ceea
ce tine de moarte §i renastere,
respectiv de schimbare si innoire, a
inspirat prin excelentd o percepere
festivi a universului i tinem cont
de transferul de sacralitate care s-a
operat asupra unor institutii i forme
de solidaritate in secolele XVIII-XTX,
putem renunia la abordarea
revolutiei din perspectiva unei istorii
prea putin obignuite s privilegieze
permanentele sau chiar din
perspectiva unui psihologism facil
(fie el si istoric). In acest sens, o
perspectiva de cercetare, centrati pe
dinamica festiv/revolutionar se
poate dovedi interesanta in relevarea
elementelor care tin de raportul
dintre permanenta §i schimbare.

O problema delicatd care 1si face
aparitia este cea a raportului dintre
dimensiunea festiva a revolutiei si
latura ideologica a acesteia care in
fapt particularizeazi sirbatoarea
revolutionari la 1789 sau la 1848, de
exemplu. In ce misurid ideologicul
care da sens igi asuma festivul care
oferd “consistentd” unui moment
care altfel riscd si cadd in

desuetudine dacd nu este inglobat
unui calendar ad-hoc (revolutionar,
patriotic, national) si unei durate
solemnizante? De fapt cred ci marea
dilema a sarbétorii revolutionare si a
celei nationale este tocmai aceasta,
respectiv gisirea si preluarea acelor
mecanisme traditionale ale sarbatorii
care sd-i asigure integrarea intr-o
memoria aeterna, in conditiile in
care efemeritatea clipei istorice
trebuie permanent depasitd intr-o
permanenta niciodata sigurd. Pentru
cd, referindu-ne la sirbatoarea
revolutionard, cu aplicatie chiar la
cele doud cazuri mentionate mai sus,
trebuie sd nu uitdm ci aceasta nu
este decat aparent o aparitie insolitd,
eapreluand, fie si partial sau in forme
modificate, itinerarii, ceremonii i
comportamente colective, ca si
simboluri reprezentative pentru
sarbdtoarea specifica societdtilor
Vechiului Regim [Barbulescu
2000:9].

Robert Chartier a aritat intr-un
articol superb importanta sarbitorii
pentru o istorie a mentalititilor in
primul rand. Potrivit opiniei
istoricului francez ceea ce
particularizeaza sarbatoarea, printre
altele, este faptul ci ea reprezinti
“unul] din momentele majore cind se
innoadd, sub formi de compromis
sau de conflict, relatii intre o culturd
cireia i se spune populard, sau
folclorica, si culturile dominante.
Sarbatoarea nu este singurul loc
pentru aceste intdlniri, insi ea este
un loc absolut exemplar”. Din
aceastd perspectiva un studiu
focalizat asupra sdrbatorii ca
institutie, ca forma sociala, are
avantajul de a ne putea permite sa
surprindem atat formele de rezistenta
populari la comenzile normative, cat
§1 “remodelarea comportamentelor
multimii datoritd modelelor culturale
dominante” [Chartier 1997:34].

Pentru cazul care ne intereseaza,
respectiv revolutia de la 1848 in
Muntenia si Transilvania, este evi-
dent faptul ci elita revolutionara nu
exclude si acest spatiu exemplar de
intalnire, re-semnificat prin asocierea
(si manipularea) gesturilor si
simbolurilor cu o rezonanti
cunoscutd in mentalitatea tradi-
tionala (in special religioase), cu cele
care tin de practica revolutionard
prin excelentd. Evident, avem de a
face si in acest caz cu un proces
cunoscut, potrivit ciruia “fiecare
societate selecteazi anumite
semnificatii §i fiecare clasi reuneste,
opune i ierarhizeazi obiectele
realitatii in functie de un mod
propriu, care reprezinti atit cadrul
de inteligibilitate pe care gi-1
construieste, cit si conditia
comunicirii intre membrii sii”
[Bonté, 1999:625].

Acest transfer de sens, in mai mare
masurd decidt eforturile de
transmitere §i propagare a discursului
revolutionar in lumea rural3,
contribuie la crearea printre tirania
unor reprezentiri mentale favorabile
revolutiei, ceea ce poate explica
atasamentul acestora fata de
“Constitutie”(id est programul de la
Islaz-cazul Térii Romanesti) pana
destul de tarziu dupd incheierea
respectivului eveniment. Fenomenul
meritd semnalat pentru ci el este
legat totodata de socializarea unui
sistem nou de valori, centrat pe o
comunitate sensibil largiti,
construitd la nivel simbolic
(natiunea) si pe un spatiu privilegiat
al acesteia (patria).

Procesul este o dovadi in plus a
patrunderii noutitii (in cazul nostru
o ideologie moderna) prin apelarea
la mijloace traditionale (institutia
sdrbdtorii). “Din acest punct de
vedere, sirbitoarea a fost agentul

unui transfer reusit de sacralitate,
deoarece, fara nici o indoiala, cu
ajutorul limbajului ei incarcat de
simboluri, se putea stabili o
pedagogie sensibila §i convinga-
toare, repetitivd si comunitara.
Demonstratiile politice ale sarbatorii
pot si nu fie decit efemere, Tnsi
noile valori, domestice, civice sau
sociale pe care trebuie si le
inrddicineze in suflet i in minte nu
vor fi efemere.”[Chartier 1997:51}].
Un alt aspect care meritd semnalat
este acela cd, atunci cind discutam
despre sdrbatoares, inclusiv intr-un
cadru istoric, nu putem exclude ceea
ce Paul Drogeanu numea

" mentalitatea participativd. Este si

cazul nostru, in care constituirea
unei solidaritati (revolutionare) si a
unei comunititi mult mai bine sudate,
prin reiterarea $i manifestarea ca liant
a unui principiu activ, cel festiv,
poate contribui semnificativ la
apropierea dintre solidarititile
organizate i cele organice [Dutu
1999: 37-40], rezolvand astfel si
problema legitimarii celor care detin
monopolul discursului despre putere
— (lucru vizibil din antichitate, de la
sarbatorile oferitei plebei de imparatii
romani pana in plina contempora-
neitate, la sirbatorile organizate de
dictatorii politici sau de guvernanti,
care, nu de putine, reprezintd
mijloace de cumpérare a unui acord

tacit).
O analiza functionald a sdrbatorii
revolutionare  demonstreazi

existenta unor elemente comune cu
sirbitoarea traditionala: identitatea
de ocazie (ceremoniile si simbolurile
vehiculate cu prilejul sarbatorilor
revolutionare: bonete frigiene,
cocarde, stindarde, depunerea
jurdmaéntului, elemente care tin
foarte bine de ceea se poate numi
“ritualizarea revolutiei”), identitatea
functionald (apropierea indivizilor,
transpunerea fiintei umane in afara
conditiet obisnuite, dinamizarea
efervescentd a grupului participativ,
iesirea din preocupdrile cotidiene)
sau coincidenta morfologicd
(strigéte prin care se exprima acordul
pentru mesajul revolutionar, gesturi
violente precum arderea simbolici a
unor simboluri ale Vechiului Regim:
tronuri, vesminte, portrete)
[Drogeanu 1985:37].

Topografia festiva include in
primul rand locurile simbolice ale
identitatii i puterii urbane: piata,
scoala, biserica(mai ales in lumea
rurald) sau chiar spatii naturale care
prin insusi specificul lor devin
simbolul unui univers primar, liber,
nesupus nici unor norme coercitive.
Acesta este spatiul in care se
desfisoard prin excelentd
sarbatoarea ca “intdlnire a utopiei cu
revolutia sub semnul tentativei de a
instaura o temporalitate idealizati -
reintoarcerea la vérsta de aur sau
prefigurarea viitorului radios”
[Antohi 1994:86).

Apelul la sdrbitoare poate fi
explicat i prin faptul ci aceasta
reprezinta o excelentd formi de
eludare a diferentelor sociale, fara a
exclude existenta unei spatializiri i
ierarhizari in functie de logica
discursului (emitent/ receptor), si
totodata un cadru excelent pentru
idealul de adunare pe care elita
revolutionara il propune.

Speranta sau iluzia unei societati
impacate, in care orice rupturd intre
viata cotidiand §i sirbatoare este
abolita, este vizibild in nsisi
instructiunile de organizare. Florian
Aaron, unul dintre comisarii
revolutionari din Tara Roméneasci,
merge si mai departe si, in dorinta de
a (re)crea o atmosfera familiara celor
invitati (In special tarani) si asiste la
Craiova, la explicarea programului

revolutionar, nu ezitd si solicite
expres prezenta lautarilor si a muzicii
tarinesti [Petrescu 1969:81]. Practic,
suntem in plin sarbdtoare populard
in care doar discursul oratorilor,
principiile raspandite si simbolurile
revolutionare (stindarde, cocarde)
reamintesc cd senzul ei este
“confiscat politic”. Poate n-ar strica
sa privim acest tip de s#irbitoare ca
o “gramaticd simbolici” ale cirei
ritualuri, gesturi, obiccte nu sunt
altceva decdt un mijloc de enuntare
$i, in egald masura, de vizualizare si
intelegere chiar a unui proiect poli-
tic (dand ultimului termen o
acceptie sensibil largitii) [Chartier
1997:47].

Utilizarea unei practici
traditionale, juriméintui, ca formi
de consacrare a adeziunii la principii
noi, pare si fie in Europa
Rasdriteand, un echivalent al relatiei
moderne, de tip contractual, care
functioneaza in Europa occidental,
“Drept de viata si de moarte al
tuturor asupra fiecdruia, jurdmantul
este asigurarea colectivi contra
slabiciunii individuale si totodati
impotriva devierii incontrolabile a
istoriei”[Ozouf 1976:366]. Locul
jurdmantului care asigura coerenta
sdrbitorii pare si creasci ca
importantd in iconomia ritualului
revolutionar, dovada fiind prezenta
sa, inclusiv cu prilejul arderii unor
simboluri ale Vechiului Regim,
precum Regulamentul Organic si
Arhondologia. Acest act de
violentd simbolici pe care 1l intalnim
pind in zilele noastre (ce altceva
reprezintd arderea portretelor lui
Ceausescu in decembrie 1989)
trimite oarecum la virtutile catartice
ale defuldrii de tip carnavalesc. Pe
de alta parte el poate fi legat si de
rabufnirea unei lumi inca atasata
oralitdtii pentru care arderea
documentului (scris) respectiv este
un simbol al unei puteri represive si
al unei autoritati contestate careia i
se prefigureaza sfarsitul.

Modul in care leaderii revolu-
tionari uzeaza de forme apartinand
culturii populare, urmérind ca, prin
intermediul limbajului sirbatorii sa
exprime o ideologie moderna si
atotcuprinzidtoare  totodati,
demonstreaza cid valoarea acestui
recurs a fost bine inteleasd. Daca-I
creditim pe Andrei Daniel, comisar
de propagandi in Teleorman,
asocierea elementelor de ceremonial
liturgic cu simbolurile revolutionare
a asigurat pistrarea interesului
participantilor. Strategia pare sa fi
functionat din plin in lumea rurala.
Potrivit aceluiagi martor, sitenii
“pazird cel mai mare respect atit in
vremea citirii sfegtaniei, cit si a
cuvantirilor, si la citirea proclama-
tiilor din parte-mi, necontenit
sloboziau glasuri de multumire, iar
la indltarea stindardului tricolor
peste locul unde se ardeau
exemplarele ce s-au fost impartit cu
putin inainte de fostul Guvern i de
infama Ciimicdmie d-o zi, mii de
aclamatii de bucurie se rostiau din
gurile tuturor”’[***1902:774).

Nu stim efectiv in ce consta
sarbatoarea Inainte de secolul XIX,
cu exceptia unor semnalari critice
din partea unor ierarhi, ingrijorati de
atasamentul fatd de anumite
sdrbdtori populare care se impaca
greu cu prescriptiile religioase ale
unui autentic comportament crestin.
Pe de alti parte, noile “sarbitori”
inaugurate in spatiul urban, ca cele
legate de aniversarea zilei de nastere
a domnitorilor regulamentari sau de
inaugurarea unei institutii
reprezentative precum scoala, se
desfdsoard sub acelasi patronaj
religios care incearci si pistreze
festivul in spatiul Bisericii. Desi

Nicolae Mihai =

entrul Creatiei Populare Dolj

S e S
mentiondrile secolelor anterioare
despre sirbétori nu sunt numeroase,
cert este faptul ¢a §i la romani, ca in
orice societate de tip Vechiul Regim,
se conservase o traditie a sdrbitorii,
modelatd mai ales religios, altfel nu
ne-am putea explica folosirea
limbajului sdu pentru traducerea, la
nivel accesibil, a principiilor unei
ideologii moderne cum se vrea cea
revolutionara.

In acest context se poate vorbi,
ca in cazul francez de evaluarea
rezistentelor psihologice fati de
implantarea unor noi habitudini
ceremoniale? Nu credem ci este
cazul nostru. Apelul la forme,
elemiente gi sitnboluri care se bucuri
de popularitate in mentalitatea
traditionald, pe ldnga care membrii
elitei au introdus simboluri
revolutionare §i practici modeme,
denotd faptul ci respectivii au
inteles si se foloseasci de un instru-
ment aflat la indemana lor §i mai
putin sd creeze un sistem de
sdrbarori revolutionare. Acest as-
pect este demonstrat si altfel. Daca
sarbdtorescul revolutionar tine atat
de comemorare, cit si de celebrare,
vom observa cd primul element este
mai putin prezent in spatiul
roménesc, timpul scurt al revolutiei
nepermiténd configurarea unui cal-
endar revolutionar ca in Franta
anului 1789(de altfel, la nivelul
limbajului utilizat in adresele
guvernului provizoriu si al
administratiei revolutionare din
Muntenia, termenul cel mai frecvent
este cel de “celebrare™).
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Dupd aparitia unor lucrari

precum: “Rdsul Patriarhilor. O
antropologie a deriziunii in
patristica rdsdriteand”, Bucuresti,
Editura Anastasia, 1996; “lacob si
ingerul. 45 de ipostaze ale faptului
religios”, Bucuresti, Editura
Anastasia, 1996; “Ispita binelui.
Eseuri despre wurbanitatea
credintei”, Bucuresti, Editura
Anastasia, 1999, lucréari In care sunt
abordate, din perspectiva
antropologiei religioase, diverse
probleme culturale si teologice
esentiale in actualul context
european, domnul Teodor
Baconsky ne oferd, la aceeasi
editurd, o carte incitanti, intitulata:
“Puterea Schismei. Un portret al
crestinismului european” (2001).
De prisos sd mai amintim cé si
aceasta se péstreaza pe linia
aceluiasi stil elegant in care eruditia,
stipanirea metodologica a
problemei tratate coabiteaza perfect
cu finetea si ironia, specifice
intelectualului rafinat.

Cum bine afirma chiar autorul:
“jurnal de bord, radiografie sociala
si discretd sugestie de innoire a
mentalitatilor ecleziale, prezentul
volum stringe laolaltad eseuri mo-
rale, conferinte publice si schite
antropologice inspirate de anumite
obsesii la care, spre iritarea
conformismelor mediocre, nu m-
am decis si renunt” (p. 7).

TROMLOGI D ESTULEA R
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Structuratd pe patru unitit:
secventironale, inspirat alese 1.
“Antropologice”, 2. “Ortodoxe”, 3.
“Catolice:” si4. “Europene”, lucrarea.
de fatd %isi propune, printre altele,
sd s€ opreasca asupra unor
chestiuni fundamentale, pe care
autorul le mai tratase, dintr-o
perspectiva incitanta si nu rareori
incomoda, si in cartile anterioare,
chestiuni vizéind: relatia dialogici
dintre laicat si Ecclesia, plasarea
traditiei crestine in perioada “post -
modernd”, precum si necesitatea
dialogului ecumenic intr-o Europa
supusi prefacerilor de tot soiul.
Aprofundarea acestor teme vitale -
a fost facilitata lui Teodor Baconsky
si de pericada misiunii sale
diplomatice, cind autorul a
tndeplinit fuactia de ambasador al
Romaéniei pe langd Sfantul Scaun
{1997-2001 .

O parte dintre eseurile acestet
cirti au constituit obiectul unor
conferinte internationale pe care
tandrul intelectual romén le-a
sustinut cu diverse ocazii. De
remarcat faptul ca reflectia auctoriald
este ajutatd de o foarte buni
cunoagtere 71 problematicii teologice,
In ansamblu — ma refer, desigur, la
perceperea ‘enomenului religios din
launtrul unei “solicitante” experiente.
In ceea ce priveste implicarea
intelectualului in Agora, solutia
propusa de Teodor Baconski, aceea
de “ascera §i angajare”, ni se pare
una productiva. Doar cd aceasta este
corelatd cu ceea ce autorul Insugi
numeste “decomunizare” , adica
deparazitarea de orice structura
cancerigend a mediului socio-cul-
tural rorndnesc. Spuneam si alta data
ca intrarea intr-o paradigma noua,
post-comunistd nu se poate realiza
decat prin depasirea vechiului
model nociv, cel comunist, prin
primenirea institutionala, structurald
si mai ales mentalitara. Plasarea intr-
un context european crestin implica
atat intelegerea reald a dimensiunti
“a trdi local, a gandi global” , cat si
grija pentru ceea ce autorul numeste
“«teologia mediului inconjurator» —
a se intelege si o atitudine critica a
fenomenului ecologic, dincolo de
subtextualul program anti-crestin al
eticilor ecologiste” (p. 67).

In afari de sublinierea mefientei
fata de orice tip de mitologie, in spe-
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ctal dupd recenta experientd a
cornunismului, merita sa amintim
si eseul “Antropologii si religia”
unde Teodor Baconsky ofera o
perspectiva criticd a principalelor
tipuri de directii culturale precum:

antropologia structurala, sociald,

mitocritica §1  mitanaliza,
hermeneutica care adancesc, din
pacate, criza simbolismului religios
( ase vedeain acest sens §i lucrarea
lui  Jean Borella “Criza
simbolismului religios” lasi,
Institutul European, 1995).

In sectiunea “Ortodoxe”, Teodor
Baconsky abordeazi problematica
schismei din dubla sa ipostazi, a
Ortodoxiei din prisma istoriei si a
prejudecitii, chestiunea delicati a
dilemei diasporei, precum si
aspecte mai vechi referitoare la
raportul (inca prost inteles, din
picate) dintre confesiune i
nationalitate. Potrivit opiniei
autorului revigorarea Ortodoxiei se
poate realiza printr-o re-pozitionare
si o re-gndire serioasa a raportului
dintre Biserica - Stat, o autonomie
specifica a celor doud domenii §i
colaborarea negociati, in orizontul
binelui comun.

Se cuvin a fi amintite si
interesantul eseu despre “Périntele
D. Stiniloae si «capcana
clasicizarii»”, precum si frumosul
eseu comemorativ despre distinsul
artist roman, Horia Bernea,
“Ingeinuitatea esentiald”. La
sectiunea “Catolice”, autorul
discutd, printre altele, posibilitatea
demardrii dialogului ecumenic intre
ortodoxie si catolicism, prilejuit de
vizita extraordinara a Suveranului

Pontif'in Roméania.
Eseurile reunite In sectiunea
“Europene” abordeaza

problematica integrarii europene,
din perspectiva construirii unei
Europe unite si crestine. Din
aceastd ipostazi, trebuie perceput
sl apreciat interesantul eseu despre
“Pipa lui Eliade” o posibilad
oportunitate de refacere culturala
autohtonad, de reinnodare cu traditia
europeana.

in fond, miza lucrarii lui Teodor
Baconsky este creionarea unui
“portret al crestinismului
european”, axat pe integrare
culturald europeand crestina,
precum si pe intrarea intr-un dia-

log ecumenic care si atenueze cu
timpul forta “schismei”. Autorul
marturiseste o anumiti dezamégire
vizavi de faptul ca “Bisericile din
Romania nu au reusit deocamdata
sa valorizeze ceea ce le uneste, spre
a configura spatiul obstesc al
binelui comun”, dar isi exprima
totodat speranta cd ‘“numai noile
generatii — ferite de totalitarism si
deschise mental - posedd energiile
necesare pentru a-si asuma, in
directia semnalatd, propriile
responsabilititi. Prea subiectiva
pentru a reglementa si prea
eclectica pentru a servi drept pro-
gram, aceastd carte are totust
menirea de a puncta liniile de forta
ale actiunii crestine in forum” (pp
8-9).

Acest nou volum semnat de
Teodor Baconsky se poate constitui
intr-o veritabild “prolegomeni la o
artd a sperantei”, la o artd a
optimismului
temperat.(Constantin Mihai)

Universul nradiric.
Tutrne cotornie 4c
antropalagie
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Mai familiard etnologilor,
antropologilor si sociologilor,
problematica familiei, in care
relatiile de rudenie ocupa un loc im-
portant, suscitd in ultimele decenii
noi demersuri in care s-au implicat
si istoricii. Constantin Barbulescu,
de la Catedra de istorie modemna a
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Universitatii “Babes-Bolyai”, a avut
ideea reunirii unor texte
reprezentative semnate de
cunoscuti etnologi, antropologi si
istorici francezi dintre care nume
ca Francgoise Zonabend si
Emmanuel Le Roy Ladurie nu mai
au nevoie de nici o prezentare,
reconstituind un traseu
reprezentativ pentru noua directie
franceza. Simpla lor mentionare
este suficientd pentru a suscita
interesul: Frangoise Zonabend,
Despre familie. Privire etnologica
asupra familiei §i rudeniei, Idem,
Jocul numelor. Sistemul de numire
in Minot, Tina Jolas, Yvonne
Verdier, Fran¢oise Zonabend,
Vorbind despre familie, Emmanuel
Le Roy Ladurie, Sistemul cutumei.
Structuri familiale si de mostenire
in Franta secolului al XVI-lea,
Marie-Claude Pingaud, Pamdnturi
st familii  intr-un sat din
Chdtillonnaisi, Pierre Lamaison,
Strategii matrimoniale intr-un
sistem complex de inrudire:
Ribennes in Gévaudan (1650-
1830), Laurent Lévi-Strauss,
Putere municipald si inrudire intr-
un sat din Bourgogne, materialele
incluse fiind atét priviri de ansamblu
asupra unei problematici specifice,
cat si studii de caz. Meritd
semnalatd motivatia autorului
antologiei care considera ca oferad
astfel un model si, de ce nu, un
cadru conceptual, reludrii cercetirii
unei problematici incd putin
prospectatéd la noi (de-am aminti
numai recenta carte a profesorului
Nicolae Constantinescu, dedicata
etnologiei si folclorului relatiilor de
rudenie).

Asremarca c studiile reunite in
cadrul acestui volum, desi au o
vechime de aproape trei deceni,
permit o informare pertinentd in
legatura cu principalele aspecte ale
problematicii inrudirii: sistemul
termenilor de Inrudire, sistemul de
numire, raportul dintre strategiile
matrimoniale §i patrimoniul
financiar, respectiv dintre rudenie
si putere.

O serie de elemente importante
precum analiza termentlor care
definesc i structureaza universul
rudenieli, relatiile intre sistemul de
numire, solidaritatea familiala sau
comunitara si impértirea simbolica




a spatiului satului, modul de alegere
si transmitere a numelor in
comunitatile traditionale care pun
in evidenta existenta unor norme
legate de identitatea familiala si
intdrirea sistemului de rudenie sunt
doar céteva dintr-o retea mult mai
complexd, functionabila in lumea
rurala francezd modernid si
contemporana.
" Primul studiu reprezintd o
excelentd  introducere in
problematica familiei §i a Inrudirii,
constituind totodatd si o
familiarizare a cititorului cu
instrumentele conceptuale.
Pe linia preocupirilor sale legate de
“istorie ruraid”, Emmanuel Le
Roy Ladurie face o analiza
pertinentd a practicilor succesorale
din Franta secolului al XVI-lea,
demonstrand existenta a doua
regiuni distincte, una grupind
provinciile din vest, cu regim
egalitar, patrimoniul fiind Tmpartit
in mod egal urmasilor, cealalti, cu
regim inegalitar, valabil in
provinciile sudice si nordice,
patrimoniul funciar fiind transmis
preferential, unui singur mogtenitor,
ceilalti fiind “despagubiti” numai
cu bunuri mobile. Aceleiasi
probleme, dar in stransa conexiune
cu analiza strategiilor matrimoniale,
ii consacra un studiu de caz Pierre
Lamaison. Acesta demonstreaza ci
strategiile matrimoniale frecvente in
regiunile in care se practica
succesiunea de tip inegalitar, sunt
concepute de 0 asemenea manier3,
incat permit revenirea in
patrimoniul initial a bunurilor oferite
ca dota, in timp ce, in cazul
regiunilor cu practici succesorale de
tip egalitar, pericolul fardmitarii in
timp a patrimoniului este evitat prin
refacerea acestuia, la interval de
cteva generatii, datoritd urmaririi
realizarii de casatorii intre
consagvini.

Un studiu interesant este si cel
semnat de Laurent Lévi-Strauss
care evidentiaza existenta unor
norme severe, legate de evolutia
economicd s§i raporturile de
rudenie, care permit sau limiteaza
accesul la pozitii prestigiose din
ierarhia sociald comunitari.
Importanta raporturilor de rudenie
este datd de faptul, crede
respectivul specialist, ci acestea se
prezintd, de fapt, dintr-o tripla
perspectivd: ca “raporturi de

productie”, “raporturi de
autoritate” si “schitd ideologicd”
(p-221).

Actualitatea acestor studii este
explicabild si prin faptul ¢ autorii
lor au avut in vedere ambele
dimensiuni ale cercetirii, sincronici
si diacronicd, verificindu-si
ipotezele teoretice si informatiile de
teren prin apelul la sursele de
arhive, registre parohiale, dosare
civile etc.

Acest lucru a permis o buni
apropiere Intre istorici, etnologi si
antropologi care au inteles si invete
unii de la ceilalti si chiar sa
colaboreze, oferind un frumos
exemplu de cercetare reugita.

Materialele reunite In acest volum
credem ci oferd suficiente sugestii
pentru cercetdtorii romani care
doresc sd prospecteze o asemenea
tema si, de ce nu, si readuci in
atentie universul rural, care se
dovedeste, iatd, suficient de
interesant pentru cel care stie sa
vada si altceva decat mult clamatul
si stereotipizatul “imobilism”.

(Nicolae Mihai)

Cercetarea de fatd reprezinti a
doua parte a unui studiu mai amplu
realizat la Montréal, Canada, care viza
modul in care sunt folosite mijloacele
de comunicare in masa in functie de
etnoculturi [Stoiciu, Teodorescu
1994]. Metodele de colectare a datelor
- “life history” §i observatia - ne-au
permis aceastd cercetare dublu

articulata, etnografic si
soctolingvistic.
1. Contextul general.

In Canada existd mai mult de
optzeci de etnoculturi. Ele se
diferentiazi in functie de limb3, religie
si rasd. In Québec, sentimenul
apartenentiei se exprima mai mult in
jurul unei “culturi comune” si al unei
“memorii colective” ancorate intr-o
limbi determinati, franceza, decat in
jurul unei comunititi de interese
economice §i politice, asa cum se
intdmpla in Canada engleza [Stoiciu,
Brosseau 1989]. Etnoculturile sunt
considerate comunitifi culturale.
Aceastad permanentd raportare la
istorie [*“Je me souviens” - emblema
Québecului, inscrisd pana si pe placile
de inmatriculare ale maginilor],
existentd in toate discursurile
mediatice, poate si accentueze
dificultitile de integrare ale
emigrantilor, care isi vad astfel intérit
sentimentul de apartenentd la
comunitatea de origine. Si aceasta
intr-un context interpretat drept
destul de precar de cdtre francofoni
a caror dezvoltare lingvistici se
gaseste prinsd intre doud mari
presiuni: pe de o parte, grija
instinctiva, naturald si profunda de a
se realiza ca membri ai unei
colectivitati nationale francofone cu
tot ceea ce comporta ea si, pe de alta,
necesitatea de a trai si de a rezista
intr-un ocean nord-american de 250
de milioane de anglofoni care au, cel
mai adesea, initiativa din punct de
vedere economic. Populatia
francofond din Québec a sprijinit
masiv la Charte de la langue
frangaise au Québec (Legea 101) din
1977 ce face din aceastd provincie un
stat unilingv francez gi aceasta in
contextul unui lung sir de lupte
impotriva asimilérii (nu citim decat
Legea Lavergne din 1910 care
impunea bilingvismul pentru
documentele de utilitate publici,
cecurile bancare bilingve In 1925,
timbrele postale bilingve in 1927,
traducerea simultand la Parlamentul
canadian in 1958, etichetajul bilingv
al produselor alimentare in 1968,
consacrarea Canadei ca tard bilingva
in 1969 etc).

Astfel, situatia lingvistici si
confesionald din Québec, combinata
cu viziunea canadianid asupra
pluralismului cultural si a
bilingvismului, a permis comunitatilor
culturale, la Montréal, mai mult decét
in altd parte, pistrarea specificitatii
lor [Anctil 1984]. Persistenta acestei
specificititi etnice poate fi exphcata
prin existenta, in cadrul orasului, a
doud mari majoritéti lingvistice ~
engleza si francezi- si, de asemenea,
prin gradul inalt de organizare
comunitard §i prin diversitatea
suporturilor asociative (comunitatea
evreiasc numard, de exemplu, 400 de
asociatii comunitare de tot felul, cea
italiana- aproape tot atitea, limbile de
comunicare utilizate fiind cele de
origine). La Montréal, trecerea de la
limba maternd la franceza ori la
engleza este mult mai lenti decét in
oricare alti parte a Canadei, iar limbile
de origine sunt mult mai bine
conservate. Se vorbeste chiar de
existenta unei ierarhii lingvistice in
cadrul anumitor comunitati:
primordialitatea acordati englezei -
care are un puternic statut social si
economic, precum §i prestigiul unei
limbi de circulatie internationali -,

urmata de limba de origine si apoi de
francezi (ca, de exemplu, in cadrul
comunititii chineze din Montréal).

2. Care sunt, in acest context,
variabilele care ar putea determina
integrarea  lingvistici a
emigrantilor?

Variabila “distantd culturalad”
[Abou 1981] ar putea sa ia in
considerare cele trei criterii de
diferentiere (limba, religia i rasa); cu
cét culturile sunt mai indepirtate, cu
atdt putem sa ne asteptam la diferente
de psihologie colectivi si individuald
si, implicit, la dificultdi de integrare
lingvistica. Dimpotriva, diferenta de
perceptie i dificultatile de integrare
lingvistica vor fi reduse atunci cind
existd proximitate lingvisticid si
culturala intre limbile aflate in con-
tact.

Putem avansa ipoteza c¢i
diferentele culturale antreneazi
moduri de comunicare diferite i cd
principalele diferente de comunicare
opereaza intre modelele occidental si
oriental [Servaes 1989]. In timp ce
culturile occidentale, bazate pe
individ, putere, conﬂict siverbul “a
face”, privilegiazd un mod de
comunicare direct, instrumental, ex-
plicit, inductiv, orientate citre
comunicator si favorizeazi integrarea
rapidi a codului lingvistic dominant,
culturile de tip oriental, bazate pe
grup, armonie, ierarhie si verbul “a
1i”, privilegiazi un mod de comunicare
indirect, situational, implicit,
deductiv, orientat citre receptor si
favorizeazd in mod indirect
mentinerea codului lingvistic de
origine. Pe aceeasi linie a distantei
dintre cultunle occidentale moderne,
centrate pe individ, si culturile
traditionale, centrate pe ideea de NOI,
retinem §i opozitia dintre individual-
ism st colectivism [Cohen-Emerique

1990]. In modelul colectivist al
culturilor non-occidentale, individul
este conceptualizat in termeni de
relatii sociale, model in care nu exista
niciodata rupere de mediul familial i
de grupul de apartenenta.
Sentimentul de NOI, si nu cel al EU-
lui, predomina. Verigi dintr-un lant,
individul este recunosct prin locul pe
care il ocupa in cadrul grupului, in
functie de rolurile si statutele care
codifica conduita sa socioculturali si
lingvistica.

Aceste cidteva  variabile
socioculturale joacd un rol
preponderent in procesul de
aculturatie §i de integrare lingvistica
aemigrantilor.

3. Situatia lingvistici a
emigrantilor roméni - prima
generatie - din Montréal. Care este,
in acest context, situatia lingvistica si
socioculturald a emigrantilor roméni
din Montréal?

Primui emigrant romén se stabilegte
la Montréal in 1896. Putem vorbi de
patru valuri ale emigratiei roméne in
Québec. Primul val se intinde de la
sfarsitul secolului trecut pani la cel
de-al doilea rizboi mondial si este de
origine tiraneascd, fiind justificat de
ratiuni economice. Al doilea val s-a
produs intre 1945 si 1960, dupi
Instaurarea puterii comuniste. Cel de-
al treilea val este reprezentat de
emigratia politicd ce exprima o
disidentd intelectuali fati de regimul
totalitar al anilor 70-80. In sfarsit, al
patrulea val este emigratia
postdecembristd, o emigratie mai
degraba economicd. Subiectii nogtri
fac parte, cu o singurd exceptie, din
acest al patrulea val de emigratie.
Pentru a putea rispunde la intrebarea
care vizeazi situatia lingvistica si
socioculturald a emigrantilor roméani
din Montréal am ales un esantion for-
mat din 20 de roméni, 10 barbatisi 10
femei, cu o vechime de emigratie intre
unul si zece ani. Toti subiectit sunt

intelectuali, cu studii superioare
facute in Romama avand intre 29 si
52 deani, i reprezintd pnma generatie
de emigranti. Am incercat si analizim
modul lor de exprimare in limba
maternd, pentru a putea vedea care
este comportamentul lingvistic al
celor doud limbi in contact - roména
si franceza -, care sunt modurile de
realizare a integrarii lingvistice,
precum giraporturile care se stabilesc
intre diferitele faze de bilingvism
traversate de subiectii nogtri si fazele
de aculturatie.

Un prim comentariu care ni se pare
necesar priveste proximitatea
culturald a emigrantilor roméni in
raport cu societatea care ii primeste.
Latinitatea si francofonia, sau cel
putin francofilia, romanilor fac parte
din istoria lor. Aceastd proximitate
lingvisticd si culturali intre cultura de
origine i cea de primire faciliteaz3 atat
procesul de integrare lingvisticd, cat
si pe cel de aculturatie (toti subiectii
nostri au studiat in t1mpu1 scolii, In
Roménia, limba francezi).

Ciateva observatii asupra
manifestirilor lingvistice ale
emigrantilor roméani se impun. In urma
analizei interviurilor realizate
remarcidm diferente semnificative
intre limba romand folositd de
emigrantii recenti, sositi in Québec de
unul - trei ani, §i cea folosita de
emigrantii mai vechi, de sase - zece
ani in Québec.

3.1. Comportamentul lingvistic al
emigmngilor recenti este in mod masiv

“colorat” cu cuvinte si expresii
franceze, integrate in exprimarea lor
oblsnulta Suntem in prezenta unui
fenomen de interferentd lingvistica
care se manifesta in mod prioritar la

nivel lexical. Semnalam:

* folosirea lexemelor care
desemneaza referenti inexistenti in
tara de origine: dépaneur, centre
d’immigration, centre d’accueil,
cabane a sucre, érablié¢re .. [11Mi
duc la dépaneur. [2] Am fost la cen-
tre communautaire. [3] Sunt un
zappeur desavarsit.

* folosirea unor lexeme franceze
fird o motivatie anume: [4] Miananc
la un buffet chinois.

* folosirea anglicismelor de sens,
de tipul: record (cu sensul “dossier”),
opératrice (cu sensul “telefonistd”,
“personne qui fait fonctionner un
appareil”), graduation (cu sensul
“remise des diplomes”), car (masin3).

* folosirea anglicismelor de
structurd, de tipul: annonces classées
(pentru “petites annonces”, dupi
englezul classified ads), tapis mur a
mur (pentru “moquette”, dupd
englezul wall to wall carpet), bu-
reau-chef(cu sensul “bureau princi-
pal”, “siege social”, dupa englezul
head office), longue distance (pentru
“interurbain”, dupa modelul /ong
distance), créme glacée molle
(pentru “Inghetata italiand” dupa
modelul soft ice creame), [5].Je vais
chéquer dacd sunt liber. [6] E o
persoana tare flyée. [7] Am si-ti fac
un présent.

* folosirea unor imprumuturi
naturalizate: bécosse (pentru “cabi-
nets” dupd modelul back-house),
scrigne (pentru “moustiquaire” dupi
modelul screen], tinque [pentru
“réservoir”, engleza tank), chéquer
(cu sensul “a controla, a verifica”),
tripant,e (cu sensul “extraordinar,
exceptional), flyé,e (cu sensul
“persoana zdpdicita, impristiata”),
présent (cu sensul “cadou”), jomper
(engl. jump, cu sensul “a sari”), faire
de son gros best (cu sensui “fatre de
son mieux”), rond comme une bine

(engl. bean “fasole”, cu sensul “beat
mort”).

* folosirea insistentd aproape a
unor expresii tipice provinciei
Québec: vivre accoré (a trii in
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concubinaj), achalé (timid), étre
d adon (a fi amabil, serviabil), ¢ ‘est
a-one (este perfect, ireprosabil), ma
blonde (iubita, prietena mea), cest
pas d’avance (este defavorabil,
dezavantajos), fiumer comme un tag
(a fuma ca un turc, fird incetare, de
la engl. tug “vas remorcher”)

* folosirea unor sintagme intregi
sub influenta televiziunii simai alesa
publicititii televizate: [8] Vara /
curdtenia/ frigul ¢a rend fou. [9] Aici
nu vezi niciodata des files d attente.
[10] Je n’achéte pas ¢a (cu sensul
“nu sunt de acord”, “nu-mi place™).

3.2. Cand este vorba de
comportamentul lingvistic al
emigrantilor mai vechi (sase-zece ani

petrecufi in Québec), observim
folosirea unei exprimiri cu totul
diferite de limba romana: toate
interferentele constiente sau nu ale
primei perioade dispar pentru a face
locul unei expriméri corecte, ingrijite,
cu manifestari de hipercorectitudine.
Se recupereazi uneori accentul
regiunii de provenientd, mai ales cel
specific Transilvaniei, se manifesti o
atentie deosebitd pentru exprimarea
corectd din punct de vedere
gramatical, pentru cuvintele recente
ori pentru cuvintele cu iz argotic
folosite in exprimarea “de acasd™: [11]
Prea multe modele de aiurea
implementate la noi... [12] Biietii
mel, haiogii, se uitd la televizor ....

Exprimarea emigrantilor mai vechi

se innobileaza chiar cu turnuri
poetico-arhaice: [13] Védzut-ai cum
se procedeaza? [14] Pare-se ca nu
prea ai dreptate.

Analizdnd comportamentul
lingvistic al subiectilor nostri,
remarcdm ca in prima parte a
emigratiet lor se gdsesc intr-o situatie
de contact lingvistic [Weinreich
1970]. Ei stiu mai mult sau mai putin
limba franceza, dar au dificultati in
intelegerea francezei vorbite in
Queébec. Folosesc limba francezi in
sectorul public al relatiilor secundare,
incercand sa-gi exerseze franceza intr-
un mod mai degraba pasiv, cu ajutorul
televizorului, primul lor “partener”
comunicational [Stoiciu, Proulx,
Teodorescu 1995: 62-95].

A doua fazi a procesului de
integrare a emigrantilor roméani in
cultura societdtii de primire este
marcati de un puternic fenomen de
interferentd, mai ales lexicald. Dorinta
lor de a invidta cat mai repede limba
francezid vorbitd in Québec si, im-
plicit, dorinta lor de integrare in noua
societate se manifesta prin acest
amestec lingvistic, prin aceastd
folosire intensivd a cuvintelor i
expresiilor franceze curente, dar mai
ales a celor care au sensuri diferite
de franceza standard.

In ciuda originii comune a celor
doud limbi, in ciuda puternicelor
manifestéri de interferenta pe care le-
am inregistrat, nu am remarcat
fenomene de conversiune automati
ori regulati, care apar, in mod nor-
mal, 1n cazurile de bilingvism,
probabil din cauza faptului ci
subiectii nostri fac parte din prima
generatie de emigratie. Dupa o mai
lungd perioada petrecuti in Québec
si mai ales dupa o anumita integrare
socioeconomicd, manifestirile
lingvistice ale subiectilor se modifica.
Exprimarea in limba roméani se curiti
de orice element de interferenti si de
amestec lexical ori fonetic.
Considerdm cd suntem in prezenta
unui fenomen de fidelitate
lingvisticd, emigrantii romani
prezervandu-si si cultivindu-si acum
originea lingvistica si culturala.

(Continuare in pagina 13)
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“Nu exista popor sa nu aibd
legendd in care sa nu creada, dar
nu existd nici popor din care parti
tot mai mari sa nu isi fi pierdut
credinta in legende i sa nu le
priveascd decdt ca pe niste
povesti. Asa se explica psihologic
aceastd contemporaneitate a
povestilor, a miturilor a
legendelor, intr-o aceeagi
colectivitate” [Van Gennep 1997].

Legenda reprezintd un corpus
de texte folclorice cu un statut
aparte. Ea este o forma de bazi a
naratiunii folclorice si ocupd o
pozitie centrald in sistemul creatiei
orale, In proza si in versuri.

Termenul legenda apare pentru
prima oard amintit In secolul al
Xlll-lea, in Legendae Sanctorum
{Legenda aurea), lucrare alcatuitd
de Jacobus de Voragine (Jacobo da
Varazzo), care cuprindea vietile
sfintilor. In timpul meselor de obste
din méndstiri sau la unele servicii

\religioase, acestea erau lecturile
preferate, uneort obligatorii [Ispas
1997:8]. ,

in intelesul ei originar, legenda
exprimd o naratiune legata de viata
unui martir sau a unei alte
persoane cu rol important in istoria
religioasa; termenul este de origine
livrescd. Cuvéntul provine din
latinescul fegenda, -ae, si a
insemnat, de la inceputul Evului
mediu, “viatd a unui sfant” sau a
unui “martir”. Legens, -tis este
participiul de la lego “citesc” sica
substantiv masculin  este intdlnit
la Ovidiu cu sensul “cititor”; lego,
legi, lectum, legere este identic cu
gr. lego al carui Inteles primitiv “a
aduna, a alege” a evoluat diferit in
greaci gilatind. Astfel: legere ves-
tigia - “a culege urmele, a urméri’’;
legere viam - “a face o cilatorie”;
legere saltus - “a perinda, a
cutreiera padurile”; legere caelum
- “a cutreiera cu ochii, a privi de-a
rAndul cerul”. Cicero foloseste
legere libros - “a citi carti”; legere

Judices - “a alege judecitori”; la
Ovidiu si C. Plinius intdlnim Jegere
nomino, tempus “‘a alege nume,
vreme potrivitd”; Plaut foloseste
legere sermonem - “a culege
{péndi) o vorbire”[Nidejde: 367-
68].

in tarile germanice, termenul
legendd este rezervat exclusiv
textelor religioase, pe cand snoavd,
basmul despre animale, basmul
propriu-zis se delimiteaza de
acestea prin denumirea sage, care
ar corespunde etimologic cu
romanescul poveste (sagen = a
spune, a istorisi). Sporadic, unii
folcloristi din térile romanice
folosesc si termenul tradition
(tradizione, tradicion etc.).

In tara noastri prima culegere
de legende poate fi socotitd Osama
de cuvinte, o “antologie” alcatuitd
de lon Neculce din 42 variante de
legende (in manuscris numairul
este mai mare, 46 si chiar 49, In
varianta scrisi de Ioasaf Luca,
nepot de sord al cronicarului),
probabil in circulatie orali la data
consemnarii lor. Legendele deschid
cronica lui Neculce, Letopiseful
Jarii Moldovei de la Dabija Voda
pana la Ioan Voda Mavrocordat.
Cronicarul moldovean si-a dat
seama cd aceste naratiuni
transmise prin circulatie orald nu

au valoarea documentard a

marturiei scrise i, de aceea, spune:
“Deci cine va ceti st le va crede, bine
va fi, iard cine nu le va crede, 1ard
va fi bine; cine precum ii va fi voia,
asa va face”[ Neculce 1955:105].
Tot aici intilnim, in legenda a-
VII-a, denumirea Movila lui Purcel
care poate fi consideratd printre
primele atestari ale nofiunii de
legendd toponimica plasatd in
interiorul altei legende. Legenda
spune ca : “Stefan-voda cel Bun,
vrand s mearga la biserica intru o
duminica dimineatd, la liturghie, in
tArgu 1n Vasluiu, si iesind in polimari
la curtile domnesti ce era facute de
dansul, au audzit un glas mare de
om strigand sd aducd boii la plug.
Si mirdndu-se ce om este acela si
are duminica, si indatd au trimis in
toate partile, ca si 1l gisasca pre
acel om, sd il aduca la dansul. Sil-
au aflat pre om in sus, pre apa
Vasluinlui, cale de patru ceasuri,
arand la o movila, ce sid cheama

organizatd. Poate sd lipseasca ,
interesul rezida din miezul faptulu
expus, intrucét acesta ilustreaza
profilul unui personaj. Exemplul
edificator il putem intdlni In
legendele istorice.

Cel de-al doilea . tip
compozitional este numit tipul
explicativ, in care intalnim legende
mat dezvoltate, cutoate ci cele mai
multe sunt uniepisodice.
Deznodamantul este catastrofal, iar
punctul culminant al naratiunii este
inserat in acesta. Actiunea se
desfigoari linear, pentru ca dintr-o
datd sa intervind factorul, de obicei
neprevazut, care aduce cu sine,
intreruperea firului istorisirii.
Naratiunea este dispusa in doud
unititi inegale. Cea dintdi expune
antecedentele, fiind o insdilare de
aspecte obignuite, cotidiene, care au
rolul de a pregati finalul, de a-1 arita
faptele si evenimentele anterioare
spre a-1 face cat mai plauzibil. Cea

sau mai indepartat.

O anumita relativitate apare si
in cazul reflectdrii notiunii de spafiu.
Cadrul desfagurarilor actiunilor,
chiar dacd este oferit cu detalii care
fac posibil localizarea, difera de la
o variantd la alta gi este sustinut cu
aceeagsi tarie, de unde se poate de-
duce cd unul i acelasi fapt s-a
petrecut in acelagi timp, in mai multe
locuri. Dar tocmai in aceastd
multiplicare a unei singure
posibilitati reale aflim relativitatea
oglindirii spatiului in legenda, in gen-
eral, care apare ca un procedeu ce
tine de psihologia creatiei, pentru
sublinierea adevarului general. La
baza unei denumiri locale, deseori
intalnim o legendi. Insa, in cadrul
legendei toponimice spatiul nu este
relativ. Evenimentul a determinat
denominarea datd de comunitatea
participanta.

in continuare, in legaturd cu
toponimele urbane neimpuse

Mircea Glarian - Cismeaua din Romanesti - Fotografie din catalogul expozitiei de grafici,
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acum Movila lui Purcel. C3 pe acel
om inca il cheamd Purcel. $i
ducandu-! pre acel om la Stefan-
voda, 1-au intrebat Stefan-voda: el
au sirigat aga tare, §i pentru ce ard
duminica? El au dzis cd au strigat
el s aducd boii la plug, si ard
duminica, ca este om sarac, si intr-
alte dzile n-au vrut frate-sdau si-i
da plugul, si acum duminica i-au dat.
Deci Stefan-voda au luat plugul
fratelui bogat si l-au dat fratelui celui
sdrac si fie al lui”[Neculce1972:14].

Denominarea Movila lui
Purcel este explicatd foarte pe
scurt, In cuvinte, iar evenimentul a
dat nastere, in timp, unui reper
toponimic.

in legatura cu structura legendei,
trebuie sd amintim c¢d ea este, In
general, simpla. Avand tel expozitiv,
ea tinde sa prezinte o expunere nudi
afaptului, Cuvantul fiind ales anume
ca sd nuimeascd esenta acestuia.

Ovidu Birlea considerd c3 cele
mai multe legende sunt construite
dupad douda tipuri compozitionale
[Birlea 198:56-62].

Primul tip, numit tipul
comentator, este cel mai simplu si
se reduce la o expunere nuda si
redusd a faptului. Naratiunea se
desfagoari linear, pe mici etape, ca

intr-o dare de seami cit de céat

de-a doua, mai scurtd, Incepe cu
devierea de la firul cotidian, mai ales
prin aparitia imprevizibilului
(neprevizutului). Ea sfarseste prin
a consemna ciuditenia explicata de
legenda “de atunci....”.

Existd insd un al treilea tip
compozifional, nedenumit, intilnit
insd la putine legende. Acest tip este
alcatuit, de obicel, din trei episoade
destul de scurte. Cel dintéi episod
Infatiseaza starea personajului, de
obicei precard, indicand de la sine
nevoia de a iesi din impas. Al doilea
episod cuprinde rezolvarea crizei
prin interventia unui factor
supranatural, starea personajului se
schimbd, contrasteaza cu cea din
primul episod. In cel de-al treilea
episod se vor trage consecintele,
apare pedeapsa care, In legenda,
dureazi cat eternitatea.

Prin legenda cunoastem, de
fapt, un intreg sistem de mentalitati
populare privind codul de norme de
conduitd al unei colectivititi. Tot
ceea ce pare reprobabil pentru
morala popularid Isi gidseste in
legendd o justitie, care motiveazi
pe planul mentalititii finalul dramei
legendare. -

In general, legenda nu cunoaste
decét un singur timp $i acela este
trecutul care poate fi mai apropiat

administrativ, putem spune ca au
istorii scurte, considerate adevirate,
care sunt legende. Pentru a
exemplifica mecanismele mentale
ale acestor denominari, vom folosi
cateva exerple din Craiova, care au
labaza legende plauzibile.

Legenda La Crucea de piatra,
este asociatd unet traditii care spune
cé aexistat un loc din Craiova unde
era plasat terenul de disputd a
duelurilor. Pentru toti cei care au
murit in duel a fost ridicati o cruce
de piatrd care a rdmas simbolul
evenimentelor respective. Astizi,
aceastd cruce reprezintd un reper
toponimic, neatestat documentar.

O altd legendd contemporani
este legatd de numele La Mieful
bldnd. Se spune ¢i Inacel locerao
cantind studenteascd (Complexul
studentesc Agronomie) incepand cu
anul 1960. Expresia fetei studentilor
dupd ce ieseau de la masi era de
“miel bland”, deci satul, iar
denumirea locului a fost astfel
stabilitd.

La Borcanul cu miere este un
loc in cartierul Rovine unde
taximetrigtii preferau sé vind, dupa
anul 1990, datoritd fluxului de
solicitanti. La un moment dat, o
dispecerd a remarcat preferinta
taximetristilor pentru acel loc, sia
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intrebat prin statie: “Ce v strAngeti
toti acolo, ca mustele la borcanul
cu miere?”. Astazi, atat
taximetrigtii cat si populatia
solicitantd, cunosc bine locul numit
La Borcanul cu miere.

Se spune ca locul La Calul
mort (Strada Caracal, astizi) a fost
denominat astfel deoarece, atunci
cand s-au facut sapdturile pentru
fabrica 7 Noiembrie, s-au gisit
schelete de animale (cai). Cei din
zond povestesc cd acolo era o
crescatorie de cai, unde unii au
murit treptat $i au fost ingropati
in acelagi loc.

Felinarul Rosu, astazi strada
Siloz, fostd Strada Targului, este
numele zonei unde erau case de
tolerantid. Noaptea se aprindean
felinarele pentru ca acestea si fie
reperate.

Valea Gangului este o zond a
Craiovei, unde se afld astazi
cartierul George Enescu, in care
se spune cé exista un drum
ingust, ca un gang. Aici locuiau
tiganii cdrutasi si era considerata
0 zona periculoasa.

Din exemplele prezentate an-
terior, se constatd ca legendele
toponimice urbane au o structurd
simpla. Ele au ca scop explicarea
evenimentului ce a avut loc, tind
spre o expunere nuda a faptului
petrecut iar Cuvantul are rolul de
a face inteleasd intimplarea. In
unele legende se intdlneste dialogul
(La Borcanul cu miere), menit si
sugereze mai adanc evenimentul
povestit.

Legendele urbane toponimice
sunt construite dupa tipul
explicativ de legende si sunt, in
genere,uniepisodice
(menoepisodice). Deznoddméantul
se confunda cu punctul culminant
al naratiunii. Actiunea se
desfisoarad lin, linear, finalul, care,
uneori, poate fi dramatic (La
Crucea de piatrd) nu mai
constituie o surprizi, dimpotriva,
el este agteptat ca o consecintd
fireasca. Functia legendei este de
a explica, scopul acesteia fiind
cognitiv. Legendele toponimice se
spun sporadic, dacd se creeaza un
cadru favorabil.

Legendele orasului reprezinta
o modalitate naturald, spontana si
caracterizatd prin anonimat §i
colectivismul creatiei, care
amintesc de legile produsului
folcloric[Panea 2001: 224].
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O chintesenta a tuturor acestor
legituri om - cosmos si a
transferurilor de energie pani la
echilibrarea sistemelor ne este
oferita de sarbatoarea Sanzienelor,
punct de confluent in spiritua-
litatea populard a magicului,
religiosului, terapeuticului,
mitologiei, astrologiei, divinatiei si
credintelor agrare. Se mai
péstreazd Incd si in zilele noastre
obiceiul ca, in ziua de Sanziene,
fetele tinere sau copiii si
impleteascad cununi din flori de
sanziene, pe care le arunca pe
casd. Credinta spune ci daci o
coronitd sta lipitd de acoperisul
casei, persoana pentru care a fost
aruncatd va fi snatoasa tot restul
anului; dacd ea se rostogoleste,
persoana vizata se va imbolndvi,
iar daci rostogolirea se finalizeaza
printr-o cadere, omul va muri'.
Momentul nu e insd intdmplator
ales. In noaptea de Sanziene se
crede cd se deschid cerurile, iar cei
alesi pot avea un contact nemijlocit
cu sacrul; hierofaniile se continui
cu legiturile astrale intermediate
de sanziene si sdrbatoarea lor,
concretizate in recalibrarea
raportului dintre om si astre: de
Séanziene se faceau. “observatii
astronomice §i meteorologice, in
special la rasaritul Gainusei sau a
Clostii cu pui, in raport cu care se
calcula apoi timpul favorabil
semdnatului graului de toamni”
[Ghinoiu1997:179]; mai mult,
incarcate cu astfel de latente
sacrale, florile de sanziene sunt un
remediu terapeutic redutabil,
directionat, probabil printr-o
amprentd a feminititii sdnzienelor
sau dragaicelor, catre bolile spe-
cific feminine, sau un cosmetic
popular verificat (“fetele tinere se
tdvdleau pan sanziene, si erau
frumoase §i rumene in obraji”)?;
imagini mitologice ale unor zeite
agrare, Sanzienele isi folosesc
puterile mitice in scopuri benefice,
mai ales profilactice, curative sau
de atribuire a unor puteri
vindecitoare: “stropesc cu leac si
miros florile, timiduiesc bolile
si suferintele oamenilor”
[Ghinoiul997:178 1.

De partea cealalti, a
ocurentelor reclamate de corecta
calibrare a raporturilor universale
ale omului, comunitatea traditionali
fructifica o serie de tabuuri,
menite sd serveasca aceluiasi scop,
cdci tabuurile, asa cum le
teoretizeaza Frazer, sunt veritabile
jaloane pe drumul desavarsirii
sanatatii i a evitdrii pericolelor
aducdtoare de moarte. Tabuurile
joacd rolul de tampon intre
persoana al cirei obiectiv primor-
dial este conservarea gradului de
armonie atins si aparitiile
imaginare care ar putea diuna
bunei functionari a corpului. Date
fiind performarile magiei, mai ales
ale magiei terapeutice, de citre
actanti feminini ai ciror principali
marcd de putere - exploatati
bidirectional, pozitiv sau negativ,
in functie de polarizarea actului
magico-ritual, spre terapeutic sau
antiterapeutic - este oferitd de

ciclul menstrual, o mare parte a

interdictiilor reclamate de
eficacitatea demersului de
vindecare sunt, in fapt, tabuuri
sexuale.

Interdictiile legate de cictul men-
strual al femeii consolideaza
legéturile corpului uman cu lumea
exterioard lui, oferind astfel
posibilitatea mentinerii unui
echilibru ce ar putea fi, in alte
conditii, amenintat de murdiria
asociatd acestei perioade din
fiziologia simbolica a femeii: “Des
liens symboliques étroits se tissent
entre le corps de la femme et son
environnement, qui influent sur les
processus naturels ou sur ses ac-
tions coutumiéres, comme si le
corps, transformé par 1’écoule-
ment du sang, avait alors la faculté
de s’épandre hors de ses
frontiéres pour modifier également
I’ordonance des choses de la vie”
[Le Breton 1990: 85]. Acesta este
si temeiul pentru care femeii aflate
la ciclu i se interzic orice “iesiri”
in exterior, cici, contaminati fiind
de calititile maligne ale singelui
menstrual, orice contact cu fiinte
sau obiecte apartinind lumii
exterioare poate fi fatal pentru
acestea, printr-un efect magic
simpatetic. Este firesc ca, in primul
rand, si se urmireasca ecranarea
acestui efect asupra copilului nou-
nascut, lipsit de apérare: “la copil
nu veneau, dupa nastere, femei
care nu erau curate, ca sd nu
spurce copilul™®. Uneori, inter-
dictiile legate de aceastd sincopi
in starea de sdnatate a femeii, care
ar putea afecta puternic legiturile
corpului sau, astfel marcat cu
lumea exterioara, sunt augmentate
de credinte privind cele mai
apropiate sau intime procese
efectuate de/in proximitatea
femeii; nu numai ca “femeile alea
cu baiuri muieresti nu-i slobod nici
sd mearga la beserici, nici si
framante pitd, nici s lucre cu
panza, cé spurcd tit cu murdiria
lor*, dar, in spatii culturale mai
“sensibile”, femeile astfel
stigmatizate nu au voie si intre in
camard sau in pivniti, nu pot si
facd cozonac, creme, maioneze,
sosuri sau alte produse obtinute
in urma unei actiuni ce aduce a
proces de fecundare, de fertilitate,
ele Insele fiind nefertile in acele
momente sau, mai grav, prezenta
lor face si inceteze orice proces
din spatiul ocupat prin excelents
de gospodine (cdmara, pivnita,
bucitiria, curtea cu pasari), proces
ce seamdna formal cu gestatia:
transformarile sldninei in
saramurd, ale vinului in butoi, ale
mierii de albine in stup;
contaminarea spatiului liminal
poate fi atdt de acutd incat nici
madcar porcul nu se sacrifici atunci
cand stipana gospodi ia nu are
voie sd iasd ddn casi, nici si
margd pa drum si si Intdlneasci
cu oamini, ci le putea da rele si
boli si i putea spurca; numa dupi
aceea, i citea popa in beserici si
apoi putea iegi dan curte” 3.

Alta serie de tabuuri vizeaza
viata sexuald a femeii implicati in

procese care ar putea-o relationa

direct cu instante supranaturale: la
camasa ciumii nu lucrau decit
femei iertate, menopauza fiind
garantia unei naturale stiri de
curiteie rituala, la fel ca la facutul
prescurilor pentru biserici;
descantitoarele erau, de cel mai
multe ori, femei batrine, iertate de
Dumnezeu, care puteau aspira, de
asemenea, la o puritate rituala
imperios necesard acumulirii
acelui plus de putere chemat si
invingd, cu ajutor ceresc, boala. Si
momentul fertilitdtii maxime
prevede interdictii, mai ales atunci
cind ar putea fi afectate relatiile
speciale ale mamei cu fatul:
“femeia Ingreunata si nu méanance
aripi de paseri, cici se aripeste
copilul (nu sede infasat) si se poate
imbolnavi” [Gorovei 1995:13] sau
cu copilul: “pa patu pa care doarme
maica cu pruncu nu-i slobod si si
ageze nimeni, sd nu spurce pruncu
ori laptele maicii”®.

O structurd matriceald de
tabuuri dezvoltd si descantecul
popular terapeutic, ca remediu
magico-discursiv de ritualizare a
bolii si infrAngere a ei: nu se
descénti in anumite zile, nu poate
descénta oricine, nu se cere plati,
nu se rosteste descantecul in afara
cadrului impus, nu se lasi la
jumitate, apa se ia doar in
momente faste, din locuri
potentate energetic, nu se arunca
decat acolo unde nu poate intra cu
niment in contact, nu se descinta
cu carbuni pentru ochi, ci doar cu
1arba;

in fine, alte tabuuri vizeaza
actanti de ambele genuri, surpringi
in raport cu animale considerate
simbolice (“sa nu omori broasci
ori sarpe nevinovat, ca da boala-n
tine””’, cu locuri sacre (“in biserica
nu-i voie sa fluieri, ca mutesti’,
momente augurale (“in Vinerea
Mare nu s minanca di dulce, ca
sa ne dea Domnul Dumnezeul
nostru sanatate §i putere”).

Incilcarea unor tabuuri severe,
dictate de nevoia de integritate si
sandtate a omului, atrage o serie
de nenorociri care stirbesc
deopotriva sanatatea trupului si a
sufletului si are efecte dintre cele
mai grave asupra relatiilor dintre
destinul uman si proiectiile sale
cosmice. Astfel de nelmpliniri
tragice se petrec in cazul
licantropiei sau a metamorfozei
malefice in strigoi; asistim insi si
aici, chiar daci prin reverberatii
negative, la iterarea acelorasi
legaturi ale corpului uman cu
lumea supranaturald, dincoace de
moarte si dincolo de ea, dat fiind
faptul cd “strigoiul este un
personaj ce transcende categoriile
de viatd si de moarte, pentru ci se
nagte strigoi i moare strigot. Viu,
i se Intdmpld sd isi pariseasci
trupul cu géndul, ca si sufletul unui
mort. lar mort, i5i supravietuieste
siesi, continudnd si3-si locuiasca
trupul, care nu putrezeste”
[Mesnil,Popova 1997:149 — 50]

Receptata si valorificata pe
acelasi palier cu principiile majore
ce guverneaza existenta umani,

relationatd mereu pozitiv cu viata
si mereu reclamati ca salvare in
fata mortii, sanatatea ordoneaza
viata omului de la leagin la
mormént, fiind de cele mai multe
ori bunul cel mai pazit dat omului.
“Se poate spune ci sinitatea este
singura tintd a omului, de la care
atdrnd munca cea aducitoare de
mijloace. Pe 14ngi sinitate, adesea
se mai implora si norocul, puterea
oarba ce favorizeazi pe céte unul
laintdmplare. S-a constatat insa ca
aceastd putere este foarte
restrinsd, in tot cazul mai
restransd decdt cea a muncii.
Auzim: Dd-ne, Doamne, noroc §i
sandtate, Hai noroc §i sandtate,
ca-s mai bune decdt toate
[Pamfile 1911: 4].

Imaginea pe care o creeazi o
astfel de paradigma a legiturilor
cosmice generate de nevoia de
echilibru a omului este aceea a unui
corp invaluit intr-un camp de forte

* susceptibile de a intra in rezonanti

cu aproape tot ce-l fnconjoara.
Pentru o astfel de conceptie despre
organicitatea universului, in care
omul e receptat ca o parte
constitutivi a acestuia, ca o formi
detasata dar nu dislocati de acesta,
surprinsd mereu in relatia
echilibratd a partii cu intregul,
corpul uman in starea lui de
sanatate activeaza mereu legaturi
(prize) intre fetele lui si restul
lumii. Tulburérile organismului sau
starile maladive sunt decriptate
atunci ca sincope in mecanismele
de tuteld ale cosmosului, aplicate
umanului. Corpul uman este, in
aceastd ordine de idei, un cimp de
forte supus la alterari sau la variatii
ale statusului, pe care vindecitorul
este chemat si le anihileze sau si
le amelioreze, iar procesul
vindecdrii prin mijloace medicale
traditionale se consituie mai
degrabi ca un act ritualic magico-
religios (une réligion appliquée)
decit un mijloc direct, mecanic de
a ingriji corpul [Benoist1995:93 ].
Concluzia este aceea ci, in con-
text traditional, conceptia globali
despre corp ca despre o parte
constitutiva a universului, aflat in
perfectd armonie cu acesta si ale
carui stiri dizarmonice trebuiau
rapid si eficient rezolvate pentru
ca echilibrul universal si fie din
nou stabil, aceasta conceptie deci,
sustinea individul in participarea si
integrarea sa in colectivitate §i ii
conferea un punct de aderenti la
climatul cultural specific, ajutandu-
1 astfel sd-gi poatd defini, cu un
anume grad de familiaritate,
raporturile de alteritate, dlalogunle
sociale si integrarea in univers. In
acelasi climat mentalitar, conceptia
terapeuticd profund umanizati,
coerentd §i clard nu este decét un
semn al apartenentei omului la
ordinea cosmicd, la starea de
sandtate a intregului univers.
Astfel de exemple ale
permanentelor eforturi ale omului
de a se alinia ordinii cosmosului si
de a se armoniza total cu ea nu
fac decédt sa permanentizeze
legitura organici intre

vindecatorul de orice fel si pacientii
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lui, vorbind incéd o datd despre
cliseele mentalititii colective
traditionale, atunci cand in joc este
apdrarea unui principiu ordonator
atat de important cum este
sdndtatea omului. Desigur,
terapeutul este cu atit mai clar
individualizat in urma demersului
sdu ritual, dar grupul potentialilor
pacienti devine tot mai omogen in
credinta sa colectiva in puterea
scenariului de vindecare si a
eficacitatii sale. Agsa cum observa
Marc Augé, “en matiére de rite,
I’union, et plus encore, la con-
science de 1’union, fait la force.
Ceux qui veulent, 2 travers la
célébration d’une rite, guérir un
individu, le veulent vraiment mais
ils ont besoin, pour ce faire, de
construire une instance de
référence extérieure (autre) par
rapport a laquelle ils s’identifient
comme mémes (intérieurs et
identiques)” [ Augé 1997:27].
Continuarea fireasc3 a unei astfel
de pozitii raportate la procesul si
conditiile vindecirii bolnavului,
precum si consolidarea puterii
exceptionale a vindecatorului in a
remedia imperfectiunile starii
provocate de boald i de a alinia
apoi starea benefica a corpului cu
armonia generald a universului,
certificd conturarea unui sistem
unitar de credinte in ceea ce
priveste sanitatea si fun-
damentarea unei conceptii
populare terapeutice unitare.
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Angela Macri se ghemui sub
sifonul de la dus §i clipi orbitd de
luminile puternice ale reflectoarelor
utilizate de echipa de filmare.
Draperia dugului fusese trasd inapoi
astfel incit migcarile ei s3 fie expuse

~ obiectivului aparatului de filmat;
- Macri péru putin nervoasa 1n timp ce-
§i potrivea robinetele. “Priveste o
clipa in sus”, spuse Terri Marlowe,
operatoarea de film, privind atenti la
cifrele de pe ecran. Macri tocmai se
aplecase si ridicase sticla de sdpun
lichid Oil of Olaz, tinand in cealalts
méni un burete roz pufos pe care
aplicd sdpunul, apisind pe
recipientul de plastic. Clipi inci o
datd, avand aerul c3 apartine unei alte
lumi §i nu propriei sale cabine de dus,
imbrécati cum era in bikini negri
modesti. “Intotdeauna mi-a placut sa
folosesc Oil of Olaz pe micul meu
pufulet’ roz”, rosti ea cu voce tare de
sub jetul de ap ce-i biciuie fata. “Ma
face s ma simt o persoani speciala”.
“Ce-ai spus? Micul tau pufulet”
intreba Janet Allen, cercetatoarea in
psihologie care, intdmplitor, se afla
in aceeasi baie micd din una din
suburbtile oragului. “Pufuleful meu”,
spuse Macri. “Il numesc pufulet”.
Allen isi notd repede cuvantul
“pufulet” in carnetel. “Viata este doar
o intrecere intre soareci”, continui
Macri, sapunindu-se bine la
subsoara cu pufuletul plin de spuma.
“Trebuie sa te rasfeti uneori, nu-i
asa?” Macri era de fapt o profesoara
care lucra cu copii autisti la Scarsdale,
N.Y., iar viata ei - spunea ea - era
adesea stresantd. Ea le povesteste
lui Allen si celorlalti cercetatori ce se
inghesuisera in cabina de dus, ¢i a
face dus este o forma de retragere,
un moment de rdgaz care trebuie
savurat, o evadare din viata supusi
presiunilor la care trebuie si faci fatd
in fiecare zi. “$i acum te risfeti?”
spuse Allen in cabina de dus. “O,
da”. “Ai putea spune ca dusul are
un statut de «necesar» pentru tine?”
Cea care era subiectul activititii de
cercetare a lui Allen reflectd citeva
clipe asupra termenului din jargonul
de specialitate. Partea stingi a
corpului siu sclipea udi, refractand
lumina in balonagele de spumi
mirosind a Olaz. “Absolut”, rispunse
ea sigurd pe sine. “Este o evadare”.
Macri se aplecd din nou si alese o
alta sticlutd, pe care se lifdia o noud
etichetd, Softsoap. Avand partea
stanga acoperitd cu spuma de la Oil
of Olaz, acum trebuia s3 procedeze la
fel si cu cealalti parte a corpului siu,
folosind noul produs Softsoap:
intreaga scend era ganditi pentru a
face publicitate gi a testa noua
realizare a firmei Colgate-Palmolive.
Reactiile ei- spontane erau
inregistrate pe caseta video pentru a
fi vizionate de directorii executivi ai
companiei care rispundeau de
departamentul de publicitate.
“Fostul meu sot a trecut pe la mine
vinerea trecuti”, spuse Macri in timp
ce turna noul produs pe pufulet gi-1
mirosea cu precautie. “Atat de mult
m-am supdrat cd a trebuit imediat s
fac un dus. Este aproape ca o terapie
pentru mine”. Allen continui si-gi
noteze in carnetel: “Cum ti se pare
Softsoap in comparatie cu Qil of
Olaz?” “Ei bine”, rispunse Macri
dupd ce se gandi un timp, “Softsoap
face mai multd spuma. imi place

- pompita de la el. Cu sigurantd imi

place mult mai mult sd apias pe

pompitd decit sa presez recipientul
de plastic. Imi place controlul pe care
il am asupra pompei. Dar nu prea dau
mare atentie mirosului. Seaméni a

parfum”. “Deci”, intrebd Allen cu o

voce egald de profesor, “crezi ca

pompa este un fel de mecanism de
control?” “O, cu sigurantd”. Macri
incerca si alte produse inainte si
pardseascd locul respectiv. Allen si
echipa sa noteazi cu minutiozitate
fiecare detaliu al ritualului de spilare
urmat de citre Macri, de la tehnicile
de clatire pana la 'modul in care Tsi
atdrnd pe suport iubitul sdu pufulet.
La urma urmei, asta este ceea ce ei
sunt pregatiti sa faci: si observe cu
atentie. Cercetitorii lucrau pentru o
firma din Manhattan numiti
Housecalls, specializati in cercetarea
pietei. Firma imprumuti tehnicile
etnografiei academice si ale
antropologiet si le foloseste in studiul
comportamentului intim (si uneori se-
cret) al acelor unitati tribale ciudate si
exotice cunoscute sub numele de
consumatori. Housecalls este un
adevirat pionier al “cercetirii
observationale”, asa cum este
cunoscut domeniul respectiv,
refuzind ostentativ tehnicile prifuite
de marketing, cum ar fi chestionarele

Softsoap 51 Oil of Olaz, ea a testat si
sapunul lichid Suave. “Spui ci nu ai
suportat produsul Suave”, spune el.
“De ce? “ “O, lasa in urma o peliculi
oribila pe piciorul meu”. “Suave {i-a
indepdrtat stresul in acelasi mod in
care a facut-o Oil of Olaz?” “Nu,
dimpotrivé, m-a stresat Ingrozitor!”
“Inteleg”, spuse Abrams ferm.
“Pentru tine, existd o legiturd intre
sdpun §i stres.” Cateva minute mai
tarziu, ma plimb pe Woodruff Av-
enue cu Abrams, pagind pe trotuarul
presarat cu frunze. Degirat gi cu alura
sportiva, in ciuda parului cirunt si a
celor 71 de ani, el povestea cu
amabilitate despre cele mai recente
expeditii suburbane ale sale.
Abrams stie ci firma Housecalls are
o abordare care poate pirea ci
invadeazd viata privatd - dar
antropologii care isi-ageazi tabira
langa triburi ce triiesc in locuri
izolate nu sunt oare insistenti? “Sunt
unele lucruri pe care nu le poti afla
din chestionare”, spune el. “Trebuie
84 vezi oamenii chiar in momentul in
care folosesc produsul respectiv”.
Abrams se uitd inapoi la casa lui
Macri gi zambi. “Ce spun si 1si
amintesc consumatorii i ce fac In
realitate sunt doua lucruri total

utilizeazd anumite produse; intr-un
caz recent, o tdndrd care-gi curata cu
frenezie baia a marturisit ca facea
acest lucru pentru a céistiga
aprobarea sotului morocanos.
Echipele de filmare ale firmei
Housecalls isi urmiresc subiectii
induntrul si In afara caselor lor, in cele
mat ascunse colturi ale vietii lor de zi
cu zi. Ei au urmarit din umbra
adolescenti in timp ce acestia
hoindreau prin magazine pentru a
cumpdra aparate foto de unicd
folosinta; ei au urmdrit un director
executiv in autoturismul siu in drum
spre birou, prinzand momentul in care
acesta lua o inghititurd de apa de gura
§i apoi o scuipa la primul semafor; ei
au spionat mame in timp ce schimbau
scutecele bebelugilor lor; au urmdrit
oameni de varstd medie in baile lor
pentru a vedea modul in care acegtia
aplica un deodorant antitranspiratie;
au filmat pe casete video
interactiunile cuplurilor tinere atunci
cand isi trec degetele prin par,
aplicand spumi fixatoare de diverse
mirci. In timpul derularii cercetarilor,
Abrams si echipa sa au creat o
biblioteca unica dar ciudati de casete
video, ardtind americani obisnuiti
ducandu-si viata linigtitd si normala,

Aceastd imagine nu are un caracter comercial, ci doar unul pur ilustrativ

scrise §i grupurile-fintd, in favoarea
observirii directe a modului in care
consumatorii utilizeazi produsele in
habitatele lor native — adica, propriile
lor case. Spre deosebire de adeviratii
savanti, totusi, Housecalls isi pliteste
subiectii cercetdrii sale pentru timpul
acordat firmei; in acest caz, Macri a
primit 125 de dolari pentru a le permite
unor strdini sd-1 studieze obiceiurile
de Tmbdiere. Dupd ce Macri iese din
prosoapele in care se infisurase si se
imbraci, ea coboari in confortabila
sa camera de zi suburbani pentru a
raspunde la alte intrebiri referitoare
la aceste obiceiuri. Bill Abrams,
fondatorul firmei Housecalls, se ageazi
linigtit Intr-un colt al camerei, avand
pe chip intiparit un zAmbet intelept,
in timp ce Allen cerceteazi atitudinile
lui Macri in legaturd cu problema
dusului. Cénd face dusul: dimineata
sau seara? Care este diferenta intre a
face un dug vara §i unul iarna? Abrams
intervine rareori in activitatea
personalului siu, dar pune uneori
cateva intrebéri. El 1i reaminteste lui
Macri ca, in plus fatd de produsele

diferite.” Housecalls nu descrie ceea
ce fac ei ca fiind antropologie; ei
preferd sd spuni cd personalul
implicat in cercetare genereazi
“diferentieri ale produsului bazate pe
realitate”. Dar limbajul lui Margaret
Mead si al discipolilor {i se strecoara
neobservat in literatura oficiala a
companiei. O brosurd a companiei
vorbeste despre consumatori ca si
cand acestia ar fi aborigeni, 1iudand
beneficiile faptului de “a-i vedea si
a-i auzi in mediul lor de zi cu zi”.
Cercetatorii firmei Housecalls adesea
abordeaza consumatorii de parci ar
fi o specie exotici. Limbajul corpului
si gestica sunt riguros documentate.
De exemplu, intr-un studiu asupra
alimentatiei, aparatele de filmat ale
companiei au inregistrat reactia
spontand a unei femei care “a
desprins dezgustata pastele care se
lipisera de furculita cu care servea”.
Prin contactul de duratd in interiorul
caselor subiectilor, cercetatorii firmei
isi determind subiectii sid-gi
dezvaluie motivatia personald care
se afla In spatele modului in care

neinregistratd pani atunci. Desi
afacerea de publicitate in ansamblu
abia s-a mentinut incepand cu 11
septembrie, Housecalls a continuat
s prospere. Clientii recenti includ
Kraft Foods, Duracell si Playtex.
Abrams spune ca din ce in ce mai
multe companii au inceput si
recunoasca faptul cd grupurile-inta
traditionale — in care grupuri de
cetdteni alesi la intdmplare discutd
modul de utilizare a produselor
Kleenex si a batoanelor de Mars, in
timp ce cercetitori ascunsi in spatele
unei oglinzi speciale noteazi
afirmatiile lor - nu redau intotdeauna
o imagine corecti a realitatii. in primul
rand, este de notorietate faptul ci nu
te poti baza pe amintirile
consumatorilor. Chiar mai riu,
subtectii grupurilor-tintd adesea isi
ajusteaza amintirile din dorinta de a
se face placuti. In ultimii ani
companiile de publicitate au Inceput
si observe din ce In ce mai mult ca
participantii le serveau inapoi
propriile lor sloganuri. In plus,
grupurile-tint3 erau adesea dominate

de una sau doud personalitati ce-i
intimida, multi dintre ei reusind sa-gi
facd adevirate cariere profesionale
din aceste experiente, trecand de la
un studiu la altul precum alcoolicii
profesionisti la intilnirile A.A.
(Alcoolicii Anonimi). Metoda a ajuns
sa fie lipsita de orice relevanti.
Desigur, caracterul spontan al
metodei Housecalls nu se obtine fard
eforturi financiare. Dac3 un studiu
traditional asupra unui grup-tintd
costa clientul injur de 10.000 de dolari,
un studiu Housecalls ajunge la 33.000
de dolari pentru un studiu efectuat
asupra a circa 20 de oameni. ««Am
facut aproape despre toate”, spune
Abrams, “de la consumul de cereale
la adolescenti la utilizarea dietei
bazate pe medicamente pentru
femeile obeze. Noi suntem intr-adevir
etnografi - lucrdm acolo pe teren”.
Or, diversitatea demograficd in
crestere a Americii Inseamna ca sunt
din ce in ce mai multe triburi de
consumatori care necesitd un studiu
independent §i minutios. “Vechile
metode de prospectare a pietei nu mai
sunt performante”, explicd Abrams.
“Fabricantii nu mai pot tine pasul cu
stilurile de viata aflate intr-o continua
migcare §i transformare, stiluri
apartindnd atdtor grupuri §i
subgrupuri esential diferite unul de
celdlalt”. Sa ludm, de exemplu, cazul

"medicamentului antiacid Maalox,

vandut In magazine. Producatorii
medicamentului antiacid Maalox au
venit recent la Abrams fiindca nu
aveau nici o idee despre modul in care
oamenii suferind de arsuri stomacale
cronice deveneau loiali produsului
lor si nu altor produse precum
Rolaids sau Pepto -Bismol. in
consecintd, compania lui Abrams a
decis inceperea unui studiu detaliat
asupra unui grup de femei din
regiunea Westchester. Housecalls
adesea 15i concentreaza studiile intr-
o singurd zona geografica, cum ar fi
suburbiile New Yorkului, cu gradini
in fata casei, aflate intr-o0 continui
expansiune. Aceastd zond este o
zond-cheie pentru consumatori, dar
una care, pentru cei implicati §i in
publicitate, pare la fel de
impenetrabild precum jungla
amazoniand. Pentru studiul asupra
medicamentului antiacid, echipa
Housecalls a mers cu rabdare din
casd in casa , vizitind fiecare femeie
care suferea de dispepsie cronica.
Pentru Janet Allen, misiunea este
aproape la fel de sensibild ca si
studiul facut de Housecalls pentru
Playtex, supunénd cercetirii
utilizarea sutienelor cu adaos de
burete. Dar Allen, fost cercetitor
academic care a absolvit cursuri
post-universitare de psihologie la
Columbia, stie cu exactitate care
buton trebuie apésat §i care resort
trebuie evitat cu delicatete. “Trebuie
sa fii foarte atent”, spune ea In timp
ce discutam despre angrenajele
sociale implicate atunci cind se
abordeazi probleme ale arsurilor
stomacale cu femei de varsta mijlocie.

“*Subiectul nu trebuie niciodati sa

se simtd judecat sau intimidat”.
(intr-adevir, Housecalls foloseste
numai etnografi de sex feminin;
Abrams numeste cercetitorii
masculini “amenintdri latente”).
Subiectii studiului Maalox primesc
fiecare ingredientele - salsa, sos
picant de rosii si altele asemanétoare
- pentru un festin gras, care poate
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duce la arsuri stomacale. Dupd ce
femeia ménanca, echipa si subiectul
mai rdmén circa o jumatate de ord
discutdnd despre orice altceva,
asteptand ca senzatia de arsurd si
apard in pieptul subiectului. Intr-o
casd din Westchester, o femeie
continui sd inghitd un amestec
vrijitoresc de sos de barbecue si
cartofi prijiti timp de 20 de minute.
“Incepe si arda”, spune femeia. “Te-
ai gandit vreodati sa nu mai mananci
de sos de barbecue si cartofi prajiti?”
intreabd Allen. “Stiu cd ma face si
am senzatia de arsurd, dar este atat
de gustos!”. Femeia priveste o clipa
in gol. “Nu, nu m-as opri sd nu mai
manénc. Pur gi simplu ag lua o pastila
de Maalox”. Femeia isi indica plexul
solar. “Incepe s arda mult mai mult”,
murmurd ea. “Este asemeni unei
senzatii de mancirime. Incep si
riagai”. Echipa i di o doza de Maalox
s1 apoi 1i filmeaza expresia faciala.
Femeia isi face vant, ricorindu-si fata.
“Ooo, este atdt de intens.” Apoi
adaugi, cu ochii mériti de durere.
“Simt cum imi vine sa ragai in zona
gatului!”. Pe masurd ce Maaloxul
incepe sd-gi faca efectul, echipa
urméregte subiectul din bucitirie,
punind intrebédri discrete. Este
fericitd acum? intreaba ei. Se simte
“normal” acum? Dupi ce a servit
masa la un restaurant, ar lua vreodata
Rolaids sub ochii celorlalti meseni?
(“Niciodata. Intotdeauna merg la
toaletd pentru asta”.) Dupd sapte
minute, se noteaza faptul ca Maaloxul
incepe sa-si faca efectul; ea se simte
putin mai bine. “Incep s ma simt din
nou ca o fiintd normala™. spune ea cu
un oftat de ugurare. Dupa 22 de
minute, anunta ca totul este in regula.
Mai tarziu, cu Abrams alituri de mine,
Ma uit la prezentarea video pe care
Housecalls o realizase din materialul
brut pe care il filmase. O scena arata
o femeie plinuta cu ochii mariti de
durere, racorindu-gi fata, si apoi
inghitind cu disperare pastila de
Maalox. in acest moment pe ecran
apare scris: “Readuceti normalitatea
si tineretea”. “Aceste femei vor sa
creadd cd din punct de vedere al
sanatitii, sunt normale”, imi explici
Abrams, “nu vor sa se vadi ca victime
care pur si simplu imbitranesc”. in
timp ce femeia isi indbuge un ragait si
zadmbeste stanjenitd, Abrams adaugi
cd nici una din femeile studiate nu
este o “previzatoare”. Vizindu-mi
privirea nedumerit, imi explicd mai
pe larg. “Am descoperit ci ele nu-gi
iau medicamentul antiacid Tnainte de
masd”. Cercetarea Housecalls
sugereazi de asemenea c3 s-ar putea
sd nu fie posibil sid convertegti
utilizatorii de pepcid sau Rolaids.
“Niciodatd nu schimbid medi-
camentul”, spune una din femeicu o
privire sfiditoare. “dacd am arsuri
stomacale si cineva imi oferd Zantac
in loc de Pepcid AC, pur si simplu
refuz. E una din chestiile acelea”.
“Vezi? imi spune Abrams.
“Loialitatea fatd de firma este un lucru
complicat. Are tot felul de Intelesuri
si asocieri. Dar cum ai putea si stii
acest lucru dacd nu ai filmat niciodata
pe cineva efectiv - luind
medicamentul? Pentru multe din
aceste femei, Maalox este asemeni
unei pastile magice. Simai este ceva
ce am aflat.” Face o pauzi si chipul
lui capéta un aer grav, asemeni unui
profesor concentrat asupra cursului.
“Ele iubesc méncarea mai mult decat

urdsc arsurile stomacale”, adaugé el.
Cercetarea de teren efectuatd de o
companie precum Housecalls este
doar un exemplu referitor la adoptarea
pe scara tot mai largd a tehnicilor
antropologiei de cétre expertii In
publicitate. In ultimii ani producitori
de magini cum ar fi Honda siToyota
au inceput sa trimita cercetétori care
sd locuiascd impreund cu diverse
familii tocmai pentru a le studia
obiceiurile legate de utilizarea
autoturismului. Pioneer Stereo si-a
trimis oameni pe teren care sa mearga
cu masina prin Austin, Texas, cu
scopul de a realiza un profil cat mai
exact al potentialilor cumpéritori de
sisteme de sunet. (Pioneer numeste
acest lucru “prospectare a mediului
inconjurdtor natural”). O varianti mai
absurdi a acestei tendinte actuale
este “prospectarea tip ambuscadi”,
in care un cercetitor se imprieteneste
cu un striin Intr-un bar i, cu ajutorul
unui truc complicat aranjat dinainte
cu chelnerita, face in asa fel Incat
aceasta si-i serveascd o marcd de bere
pe care el nu a cerut-o. Unii
antropologi din cercurile academice
s-au plans cd disciplina lor —
predicatd ca bazindu-se pe
aprecierea culturilor individuale —a
fost Insusitd de expertii in publicitate,
cu-intentia clard de a crea piete
globale. Totusi, multi asemeni lui
Janet Allen au trecut in tabira
adversa gi lucreaza pentru corporatii.
La Inceputul anilor 1990, de exemplu,
Nissan a angajat o echipd de
antropologi care sd o ajute sa
redefineascd linia de design a
autoturismelor din gama Infiniti.
Cercetatorii au ajutat firma Nissan si
inteleagd faptul cd notiunea japoneza
de lux este radical diferita de cea a
americanilor: japonezii adora
simplitatea, pe cdnd americanilor le
place opulenta vizibila. Metoda de
cercetare abordatd de Nissan a fost
curénd preluata de citre Volkswagen
ialte firme. In zilele noastre, multi
etnografi penduleazi liber intre
cercurile academice §i cele de afaceri,
mentinandu-si pozitiile academice dar
in acelag timp fiind consultanti pentru
agentiile comerciale. Un astfel de spe-
cialist este Thomas C. O’ Guinn, care
este profesor de sociologie la
Universitatea din Illinois. In timpul
liber, este consultant pentru diversi
clienti din lumea corporatiilor, de la
Philip Morris, Anheuser-Busch si
pini la Hoffmann-La Roche.
“Prospectarea cantitativi a pietei, In
care propriu-zis dai oamenilor s
completeze chestionare statice, a
inceput s fie consideratd din ce in
ce mai mult ca fiind o metoda stupida
de cercetare”, spune O’Guinn. “De
exemplu, nu poti si investighezi cu
adevarat ceva precum cosmeticele
utilizand aceste metode. Trebuie s3
poti observa pe viu oamenii folosind
trusa de machiaj sau apa de guri.
Indiciile senzoriale sunt totul”. Bill
Abrams nsusi a facut la Inceput parte
din varfurile expertilor in publicitate,
director de creatie pentru Colgate-
Palmolive la agentia de publicitate
Kenyon & Eckhardt Advertising,
acum Bozell World Wide. Dar curand
a fost dezamagit de grupurile-tinta
dupd cum explici el in cartea sa
“Ghidul cercetarii observationale”. El
observa faptul cd grupurile-tintd pur
si simplu nu sunt functionale.
“Scenaristii  §1 directorii artistici
simteau aceste grupuri-tinta ca pe o

altd realitate, ceva artificial”’, noteaza
el in cartea sa. Abrams spune ci
inspiratia pentru crearea firmei
Housecalls a descoperit-o in “O
familie americand”, un documentar
PBS din anii 1970, in care o echipa de
filmare a locuit impreund cu familia
Loud timp de cateva luni, surprinzind
fiecare nuanta a vietii lor cotidiene.
Multi critici culturali se géndesc la
acest lucru ca la un spectacol de
televiziune tip realitate. “Limbajul
trupului”, scrie el, “expresiile faciale,
inceputul si sfarsitul fiecarei fraze,
tonul vocii §i cuvintele alese pentru
a se exprima erau cele care ajutau
spectatorii sd-gi formeze o imagine
profundi si vie a familiei respective”.
De ce acelasi lucru nu poate fi facut
in ceea ce priveste relatia intre
consumatori §i produse? Abrams
pretinde ci tehnicile etnografiei pot
fi translatate perfect din junglele din
Papua -Noua Guinee in realitatea unei
familii moderne americane. Studiind
modul in care un american i§i curata
dintii cu ata dentar3 in propria baie,
argumenteaza el, cercetdtorul poate
ajunge la aceeasi intelegere a
problemelor profunde ca i un
antropolog care observa un membru
al unui trib pierdut curatindu-si dintii
cu o bucatd’de trestie. “Am fost
primul cercetitor”, spune Abrams,
“care a filmat americani curatindu-gi
dintii cu atd dentard. O, desigur, amai
fost si Margaret Mead — dar eu am
reinventat roata!” Astdzi, pe masura
ce triburile americane in dezagregare
ale consumatorilor se indreapta
fiecare citre un alt drum, antropologii
corporatiilor ii urmiresc cu atentie.
Asa-numita antropologie cu
amanuntul traseazd cu regularitate
hartile comportamentului consu-
matorilor in cele mai detaliate modele:
care alee numerotatd* dintr-un
magazin este cea mai atractiva pentru
consumatort; ce tip de lumina venind
din plafon §i de muzica de fundal
induc frenezia cumpératurilor; ce tip

"de nimicuri atrag cumparatorii in

zonele cele mai lucrative ale
magazinului, 0 zond genumiti,
cunoscutd de expertii in marketing
sub numele de Zona 4. Curind,
comportamentul cumpérétorului
american va fi la fel de codificat si
de mistificat ca si cel al unui membru
al tribului Yanomami. “Deci crezi ci
un gratar la iarba verde sudeazi mai
bine o familie?”” “Desigur”. “Exista
cineva in familia ta caruia si nu-i placa
acest lucru?” “Tatil meu”. “Dar”,
insista Allen, “tu simti ci este vorba
de un ritual de coeziune sufleteasca?”
“Mda, un fel de”, raspunde Eric, un
profesionist prosper bucurandu-se de
o dupd - amiazd de duminicd
petrecutd impreunad cu familia. “Cum
influenteaza gratarul contextul vietii
tale? Crezi cd arderea cirbunilor
intervine in procesul de coeziune
sociala?” “Nu sunt sigur. Noi
preferam gazul”. Eric intoarce carnea
pentru hamburgeri §i se retrage
repede din fata unui nor de fum.
Echipa de la Housecalls isi pastreaza
sdngele rece in timp ce fumul se
raspandeste peste tot si Eric face o
pauzd ca si-§i tragd rdsuflarea.
Suntem pe pajistea din spatele unei
case din Glen Rock, New Jersey,
inconjurati de accesoriile tipice ale
unei case suburbane de dimensiuni
medii: balansoare de pasiri, scaune
de gridind vopsite albastru inchis,
flori agatate de grinzi, saci cu scoartd

de pin maruntita. Eric §1 sotia lui,
Kathryn, sunt agezati in jurul unui
gritar Ducane, alimentat cu gaz,
lucind In lumina zilei cu multele sale
butoane sugerdnd un produs de
inalta tehnologie.

Conversatia se invarte in jurul
argumentelor pro si contra in ceea ce
priveste folosirea gazului sau a
cdrbunilor la pregitirea unor
preparate precurn pui sau cirnati; o
mare companie de publicitate diduse
firmei Housecalls misiunea de a
investiga relatia sinuoasa dintre
oameni §i gratarele lor. “Am mai avut
un gratar Ducane care facea aceeasi
flacard”, spune Eric incruntat. “Este
vorba de grisimea de pui”. “Noud ne
plac hamburgerii cu carne de vita fara
grasime”, adauga sotia lui. Amandoi
privesc cu atentie la gritar, pandind
cu nervozitate semnele unei noi
rabufniri a flicarii. Allen face a pauzi
in.timp ce gritarul pocneste surd.
“Deci”, continuad ea, “ce alte
probleme aveti?

Fumul? Carcinogenele in méncarea
prea arsi? “ Intrebirile lui Allen
acopera intreaga arie a sociologiei
gratarului in aer liber. Mai sunt
intrebari despre rolul jucat de fiecare
sex, statutul social, dieta si memoria
culturald — fiara a mentiona
problemele mai spinoase ale loialitatii
fatd de marca i de temerile referitoare
la rabufniri ale flacarii. Inca o dats,
Abrams intervine cu intrebéri. “Dar
ce crezi despre capacitatea de
combustie? * intreabd Allen pe cei
doi soti. ““Crezi ca gazul arde mai bine
decat carbunele? “ “Este mali
convenabil”, aproba Eric cu
senindtate. Brichetele dureaza mai
mult pana se incilzesc”. “Si crezi ca
bérbatii trebuie sd faca focul?” Sotii
se privesc cu putind vinoviatie. “Ei
bine”, incepe Kathryn, “este un fel
de lucru primordial, nu-i aga? Barbatii
sunt cei ce fac focul”. “Asa-i”, aproba
Eric.“Barbatii fac focul”. Ca la
triburile primitive? ag vrea sa intreb.
Ne uitdm o clipd in sus, observind
coroanele inalte ale copacilor din
gradina familiei. Un vecin nedumerit
trece pe 1anga noi §i se uitd curios la
aparatele de filmat si la reflectoare.
“Bunai, Bob! “1l saluti Eric. “Tocmai
dam un interviu etnografic! “ “Stii”,
spune Abrams, in timp ce ne
indreptim catre strada largd si
linigtitd, “poate termenul de
etnografie s-a vulgarizat.

Dar se potriveste mai mult sau mai
putin cu ceea ce facem noi.

Oricum ai vrea sd 0 numegti, este o
fereastrd adevidrati citre vieti
adevirate tot cu rabufniri de flacari.

Lawrence Osborne este un
colaborator frecvent al revistei.
Ultimul sdu articol a fost de
telechirurgie.

*Este vorba de un termen argotic
personal, care defineste buretele de
baie al Angelei Macri

(Material preluat, cu permisiunea
editorilor , din “New York Times
Magazine” -
http:www.nytimes.com /2002/01/
13magazine/)
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4.In loc de concluzie

Urmirind fenomenul de
aculturatie si de integrare lingvistica
a emigrantilor roméni, putem afirma,
pe linia antropologilor americani ca
intre cele doud fenomene existd o
legdturd indisolubild. In literatura
sociologici se subliniazd ideea ci la
prima generatie de emigratie putem
vorbi de aculturatie functionald, laa
doua generatie de aculturatie
structurald, iar la a treia, de asimilare
prin transculturatie [Abou 1981].
Aculturatia functionala este partiala:
grupul receptor adoptd modelele
culturii dominante in sectorul pub-
lic al relatiilor secundare, menti-
nindu-gi propriul cod cultural si
lingvistic in cadrul sectorului privat
al relatiilor primare. Subiectii nostri
fac parte din prima generatie de
emigratie i traverseaza prima fazi de
aculturatie functionala, in cadrul
cireia remarcdm trei etape distincte
de integrare lingvistica:

1. O prima etapa, bazatd pe
contactul lingvistic al celor doua
limbi, este caracterizati de o atitudine
cvasi-pasivd din punct de vedere
lingvistic. Subiectii vorbesc putin
limba franceza, eviti pe cat posibil
comunicarea, fiind mai degraba
receptori ai mesajelor transmise pe
orice cale - directd sau mediatica -
de societatea de primire.

2. A doua etapa este caracterizati
de o puternicd interferentd
lingvisticd, mai ales lexicald, si
marcatid de dorinta/nevoia unei
atitudini mai active din punct de
vedere lingvistic: subiectii folosesc
intre ei, ca un fel de exercitiu
pregititor in vederea exprimarii
publice, cuvinte §i expresii curente
in franceza vorbitéd in Québec.

3. A treia etapd este cea a
bilingvismului real. Aceste trei etape
distincte ale procesului - de
aculturatie 151 gasesc explicatia in
faptul ca emigrantii romani traiesc la
Montréal intr-un mediu de
bilingvism national, fiind ei insisi bi -
sau, in majoritatea cazurilor, trilingvi.
Pentru a rezista acestei presiuni
lingvistice constante, emigrantii
romani ajung sa stipaneasca cele
doud sau trei coduri lingvistice (limba
maternd si limbile nationale),
conservandu-gi In acelasi timp limba
de origine ca pe un suport afectiv in
cadrul familiei si al grupului
comunitar.
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Tratat despre om. Tncercane de antropologic cregtind

Se vorbeste la noi in diverse feluri
despre maniera de a filosofa a [ui Petre
Tutea, fie in termenii unui socratism,
a unei maieutici capabile de a
esentializa gindirea, fie in termenii
unui’ platonism, a unei dialectici
fundamentate pe problematica

noetici, kalokaghaticd, toate aceste

false grile hermeneutice dovedindu-
se reductioniste §i chiar con-
traproductive.

Vom incerca inacest material —care
se vrea, in acelasi timp, a comemora
un deceniu de la trecerea in vesnicie
a ilustrului génditor — sd abordim
gindirea filozofului romaén, dintr-o
perspectivd aparte, cea antro-
pologica, cu atdt mai mult cu cit Petre
Tutea a schitat §i chiar a lasat un
posibil Tratat de antropologie
cresting.

Inainte de a ne apleca asupra
studiului propriu-zis, se cuvine s
facem citeva precizari de ordin con-
ceptual §i metodologic. In primul
rand, trebuie sé stabilim ¢ notiunea
de antropologie crestind implica in
cazul filosofului romén o conjunctie
a doua tipuri: antropologia religioasi
si antropologia filozofica, ramuri
esentiale ale cAmpului antropologic,
aldturi de antropologia istoric,
politica etc.

Antropelogia filozofica se remarci
in argumentarea lui Petre Tutea
printr-o contextualizare a fiintei
umane In cadrul unor sisteme sau
intreguri logice, precum si prin marca
unui Weltanschauung hotarator la
nivelul inchegarii discursului filozofic.

in ceea ce priveste antropologia
religioasd, 1n special cea biblicd,
principiul primordial este cel
creationist, al sdvarsirii dupa chipul
si aseminarea lui Dumnezeu spre o
mai bund valorizare a omului.

Accentul cade indeosebi pe
misterul Intrupirii, pe actul de
theosis, adicd de indumnezeire a
fiintei umane, acestea nefiind decit
céteva dintre directiile mult mai ample
ale antropologiei teologice.

Viziunea antropologici a filozofului
roméan care capitd consistentd intr-
un adevirat tratat de antropologie
crestind are la baza ei o distinctie netd
intre: “omul autonom” al carui esec
este inevitabil i “omul teoretic” supus
si el unei tentative de egec.

Omul autonom igi propune, printre
altele, s despice lucrurile, el, gindind
asemenea misticului, care trans-
greseazd facultdtile cognitive, prin
materialitatea spiritului. Cu toate
succesele sale, ale “spiritului
autonom”, cautitor al eului gi non -
eului, omul autonom nu poate iesi din
ceea ce Blaga numea “orizontul
misterului”.

Problema gnoseologica devine mat
evidenta, in conditiile pendulérii intre
“Real” gi “Aparent”, ca perspectiva
paulinici, i realitatea a doud lumi,
perspectiva tomisti, precum §i in
misura In care semnele i Revelatia,
ca singura cale de accedere spre
Adevarul transcendent, puncteaza
contextualizarea prin har a omului.

Omul concret, autonom, perceput
" g1 gAndit dinipostaza psihologicd, are
posibilitatea de a ajunge la Real,
intrucét reflectiile sale metafizice
presupun o ancorare in transcen-
denta.

Se poate pune intrebarea daca
aceastd ipostazd a omulul concret
este definitorie pentru o posibild

taxinomie a fiintei, intr-o fncercare de
antropologie crestina?

Daca ne deplasim spre registrul
antropologiei filosofice ca paradigma
fundamentald a antropologiei
crestine, deci printr-o analogie cu
cealaltd paradigmd a antropologiei
religioase, lucrurile s-ar putea clarifica
intr-o manierd apodicticd si
revelatoare, in acelagi timp.

Si luam, de exemplu, cazul tipic al
gandirii esentialmente logice gi vom
putea decela faptul ca omul autonom
este pozitionat si limitat la jocul dintre
rational gi empiric, participand la un
contact strict senzorial cu aparenta.
Asadar, “logica transcendentala”
kantiani se dovedeste a fi un joc for-
mal, iluzoriu, extins peste toata etica,
religia ¢i gnoseologia g1 in care relatia
dintre empiric §i logic nu duce la
adevar.

Toutes les proportions gardées, se
poate percepe ipostaza omului
autonom in cele doud lumi, atit ceaa
problemelor, solutiilor, deplasindu-se
in maniera categoriald kantiand sau in
cea gnoseologici — la nivelul relatiet
ludice dintre imagine §i reprezentare -
, cit si in lumea de dincolo. Pentru
“omul lucid”, dogma misticd a
pacatului originar constituie o forma
explicativd a ipostazei dialectice a

Insd atit autonomia naturil, ¢t i cea

a omului sunt insuficiente pentru

aflarea Adevérului, datoritd gravei
deficiente a legilor naturale si a
normelor rationale.

Cealalti paradigma a omului, in
viziunea lui Petre Tutea, este “omul
Teoretic”, un om “intrebitor”,
problematizant, ai céror termeni de
definire a congtiintei sale teoretice
sunt: fenomen —~ lucru — lume
mnterioard, lume exterioard, intrebare
-~ problema, metoda, cautare, solutie,
aporie.

Astfel spus omul teoretic este
paradigma tipului 1intrebitor,
cautitor de a cuprinde ansambluri,

"de a aduna totalititi din elemente

izolate. Tentativa de prindere a
ansamblurilor este non-inteligibil, in
stiinta  actuald  totalitatea
neconstituind obiect de cercetare.

Omul istoric conceptualizat de
Dilthey nu este purtitor de Adevar,
aga cum stiintele naturii opuse de
Dilthey stiintelor spiritulut nu au
caracter explicativ. De fapt, spuneam
la inceputul materialului nostru ca
ipostaza omului teoretic este supus
si el unei tentative de esec. Preluand
tipologia tipurilor fundamentale ale
individualitdfii lui Spranger din
“Lebensformen” —~ cea'referitoare la

care se “‘misca Intre invarianta formula
si devenire” 'si omul etern, viu,
religios, marcat de posibilitatea
méantuirii sale.

“Omul intreg” din primordii,
teoretizat magistral de filosoful romén
este omul des-compus istoric, manat
de patima progresului’ si de
propensiunea spre “desdvarsire
autonoma”. Aceastd sub-variantd a
omului teoretic este in contrapondere
cu paradigma omului real, religios, pe
linia Adevarului si a Dogmei crestine.

Plecand de la premisa ci inspiratia
are origine transcendentd, in sensul
in care aceasta nu se confunda cu
Revelatia, adica cu prezenta activd a
divinitétii, raportul dintre omul
religios —cregtin i omul istoric poate
fi mai usor analizat si inteles. Astfel,
jocul care se realizeazid intre
“constanta formalad” {(de exemplu,
“sistemul axiomatic” al lui Helbert) si
variabilitate dovedeste relativitatea
punctelor de vedere privitoare la
problematica inspiratiei.

Omul religios, real, triieste “in
lumea dogmelor” (Petre Tutea}, in
timp ce omul istoric vietuieste in cea
a stilurilor, a ciclurilor (Vico) sau a
opiniilor. Legea entropiei completeazi
nelinistea omului istoric.

Daca ne raportdm la postulatul

Casa crucerului Ion Mustetea din Salcia, Dolj. - Arhiva Centrului Creatiei Populare Dolj

umii gi a vietii.

Daca ne referim la disocierea lui
Bossuet intre “Calea Omului” (“La
voie de L'Homme”) definitd prin
termenii: subiect, obiect, nevoie,
dorintd cale — drept mésurare, metoda
atitudine valorica i scop — “Calea
Domnuhui” (La Voie de Dieu™) — hacrul,
misterul -, se poate observa ci doar
omul lucid gandeste mistic i ca
respingerea taceril lumii interioare §i
exterioare se infdptuieste prin
revelatie. Esecul omului autonom
devine, In asemenea conditii, evident.

Existd oportunitatea ca fiinta umana
sa reflecte problematic sau sistematic
realitatea celor doud lumi: cea
sensibild, aparentatotcuprizatoare §i
cea inteligibild, aparent autonoma.

“omul teoretic, omul economic, omul
estetic, omul social, omul puterii si
omul religios” — filosoful roman
propune o abordare antropologica,
printr-o contextualizare istorico-
culturald. Omul teoretic este doar o
constructie, care nu se poate gasi si
realiza in lumeareala.

Spre deosebire de aceasta
constructie aproape utopica,
deficitard a omului teoretic, Petre
Tutea aduce in discutie problematica
omului viu, etern. El apartine plenar
teologiei; raportat la Absolutul divin,
el este neflind, adici este pe cale de
adeveni.

Relatia aproape dialecticd dintre
timp si eternitate releva caracterul
strict opozitiv dintre omul teoretic,

zadarniciei in ceea ce priveste
aspectul cognitiv al lucrurilor din
Univers, putem deduce diferenta
enormd care se creeaza intre cele doua
paradigme umane: cea religioasa s1
cea teoreticd. Chiar Emil Cioran se
situeazd pe aceeagi pozitie gno-
seologica cand vorbeste de faptul ¢
fiinta umana ajunsa la sfarsitul lumii
va sta cu Dumnezeu si neantul.

In materie de ceea ce Petre Tutea
numeste “indrazneali legitima”,
aceasta este valabild pentru omul
religios care “gandeste sub har”.

Agadar religiosul se roag, crede si
spera, in vreme ce ne-religiosul se

intreabd — in ciuda acelui credo, quia

absurdum -, cerceteazd sau pur si
simplu ritaceste. Problema pusé acum

Conétantin Mihai

in discutie de filozoful romén dintre
religie si stiintd capitd o pertinenta
solutionare antropologica. Dacd acum
vorbim de bio-eticd, de o rezolvare a
unei mai vechi disputatio dintre religie
st stiintd, Petre Tutea decela, pe buna
dreptate, diferenta care exista intre
aceste doud discipline, sub raportul
veracititii.

E vorba bineinteles despre ciile
acestor doud moduri ontologice care
nu se pot intdlni intr-o sinteza
unificatoare cum a gandit-o teologia
tomistd, intrucat religia ancorata in
transcendenta nu are legdturd cu
stiinta, care nu poate ajunge niciodata
la Adevarul revelat, acesta fiind tran-
scendent, in esentd. Discutia aceasta
poate provoca o serie de reactii $i de
pozitii nuantate care, deocamdata, nu-~
si au rostul in materialul de fata.
Dincolo de acest raport al veracitatii,
existd multe alte chestiuni privitoare
la relatia dintre gtiintd si religie care
pot fiaduse intr-o dezbatere. Oricum,
ne-a interesat doar perspectiva
antropologicd din care si remarcim
diferenta dintre omul autonom,
teoretic si cel religios.

Trebuie si& subliniem c&
antropologia crestind propusi de
filozoful roman se revendica de la
principiul Adevarului Unic ca
principiu al tuturor lucrurilor, si care
se numeste “Realul”. Optiunea lui
Petre Tutea pentru mistica omului
nemuritor, intreg si creat prin dorinta
Creatorului este ilustrata peremptoriu
de ipostaza omului religios, real, viu.

Omul autonom este omul modern
european care, in incercarile sale de a
depasi conceptul, definitia, sistemul i
disciplina, basculeaza intre axioma si
sistemul axiomatic, aceasta fiind limita
gandirii sale.

Criza simbolismului religios care
domina lumea post—moderna 1si are

_ radacinile in umanism gi scientism care

I-au indepértat pe omul autonom,
european de divinitate. Temeiul
acestei ratdciri a omului autonom 1l
constituie tocmai criza profunda
religioasa, a depértirii omului de
Dumnezeu.

Precum afirma Plutarh: “am vazut
multe cetiti neintérite, dar nici una fard
zei”, Tutea spunea cd Europa nu-i
lipsitd de biserici, doar ca sunt
frecventate de oameni “rosi de indoieli
sispaime”.

Variante ale omului autonom sunt
omul logocrat ce basculeazi intre just
si injust, precum si omul factologic,
haotic.In confruntarea cu omul istoric
muritor, omul real, ¢restin, etern se
ancoreazi prin vocatie si har in
eternitate. Tluzia omului autonom
rezidd in puterea imaginatiei, fortd
speculativa a intelectului §i intuitie.

in religie, se regisesc libertatea
reald, nemurirea, damnatiunea si
mintuirea. Existenta noastrd se
constituie intru-un joc continuu intre
cdutare gi-revelatie, cantonarea in
aceastd lume a sensibilului ducand la
o monodimensionare a cunoasterii i,
implicit, la autolimitare.

Traseul hermeneutic pe -care ni-l
propune filozoful romén in incercarea
sa de a contura dimensiunile unei
antropologii crestine si a unui autentic
tratat despre om este bine articulat si
poate deschide ‘drumul spre alte
abotdéri antropologice.

Astfel , filozoful roméan poate fi
revendicat in mod just s1 de citre
antropologi, existind premisele unei
re-vajorizari a gandirii sale.

Centrul Judetean pentru Conservarea si Promovarea Culturii Traditionale Dolj



Westene popoularnc din Daly.
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Pe drumul judetean Craiova -
Plenita, la 30km vest de Craiova, pe
valea paraului cu acelagi nume, se
afla situat satul Terpezita, sat cu
oameni harnici §i bucurosi cand le
deschide cineva usa.

In drumul spre Drobeta, ostile
romane ar {i poposit §i pe valea
paraului ce stridbate aceastd
localitate si ar fi Intins masa mare,
in formd de trapez, iar de atunci
paraului i s-ar fi zis Trapezita. Prin
modificarile lingvistice ulterioare ar
fi devenit Terpezita si asa ar fi rimas
numele localititii pAnd astizi.

Acum Terpezita este renumiti prin
faptul ca este singurul loc din Dolj
unde se mai construiesc
instrumentele populare de suflat:
OCARINA si DRAMBA.

Pe vremuri, cel mai cunoscut
mester popular ocarinist a fost Ion
Popescu, ndscut la 1908, poreclit
“Béraitaru”, pentru. faptul ci era
priceput la cantat, “baratat”, cum {i
spuneau localnicii; de aici a devenit
baraitat-barditar, de unde si
porecla. De la el avea sd invete
mestesugul, mai tarziu, un alt
cunoscut megter popular, Meca
Dumitru care avea sd devina cel mai
bun constructor de drambe din
ZOna.

Ion Popescu a .invidtat sa
construiasca ocarina din intdmplare,
dar si din ambitie. Intamplarea a
facut ca sd giseascd o ocarini la
care canta, de fapt se distra fiul sdu,
Cosma, de 5-6 ani. intr-o zi,
instrumentul i-a cazut copilului din

mand si s-a spart'in mai multe:

bucétele. Ca orice copil caruia i se
distruge o jucirie; Cosmitd - a
inceput sa planga. Tatal a Incercat
sd lipeascd bucidtelele si-si
reconstituie instrumentul, dar acesta
nu mai canta ca in inainte. Deci
copilul, neintelegind ci astfel de
instrumente nu se gasesc pe
oriunde, s-a supérat foc si a facut
“greva foamei” (conform propriei
relatdri). Parintii s-au alarmat, iar
tatal care construise ceva fluiere la
viata lui, si-a zis cd n-ar fi imposibil
sd construiascd si un asemenea in-
strument popular, mai ales ci avea
si modelul si materia primd, HUMA,
ce se gdsea din abundentd la
marginea satului. Nu avea cu cine
sd se sfatuiasca gi atunci, singur, s-
a gandit cum anume s-ar putea
construi asemenea instrumente.

La inceput le-a facut mai
rudimentar, cu o sonoritate nu
tocmai buni, apoi, a construit o
matritd care exista si astizi i cu care
lucreaza acum Cosmita, copilul de
altadata.

Din primele ocarine lucrate de
tatal mai existd i acum céteva la
scoala din sat. Cu timpul au inceput
sd ceard §i copiii vecinilor, iar apoi
a plecat cu ele prin targurile si
pietele craiovene unde a inceput sa
le valorifice. N-a trdit numai din asta,
fiindcé era deja salariat P.T.T.R, de
unde s-a i pensionat.

Cat a trait, mesterul popular lon
Popescu - Bérditaru a participat la
targuri ale mesterilor populari, la
concursuri, ca instrumentist in
diferite formatii artistice.

Fiind copil, Cosma Invitase si el
sa lucreze aldturi de tatdl sau, dar
nu s-a implicat prea tare la tinerete,
mai ales ca a trebuit s plece la

Scoala Normala din Craiova, unde,
elev fiind, a urmat §i cursurile
Conservatorului Popular (astizi
Scoala de Arta “Cornetti”) intre anii
1950-1954, avandu-1 ca director, pe
vremea aceea, pe compozitorul Emil
Lerescu. A absolvit sectia “corn”
(a cantat si la trompetd), iar dupa
absolvire i s-a oferit un post in or-
chestra Teatrului din Craiova, dar a
refuzat, fiindca ar fi trebuit si
locuiascd in oras si nu avea
locuintd. A preferat sd mearg, prin
repartitie, dupa absolvirea Scolii
Normale de invatatori, la Scoala din
Lazu, sat vecin cu Terpezita, unde
a lucrat optsprezece ani, apoi s-a
transferat, pand la pensionarea sa,
in septembrie 1997, la Scoala
Generald Terpezita.

Viata'la tard l-a incéntat. Satul se
intinde cam pe 3 km si este impartit
pe zone: Centru- zona in care
locuieste acum, Corbu -zona.in care
locuia“cand era- copil, Brestuica,
Mahala, Puica. Se obignuia, pe
cand era copil, sa se facd in sat,
sambata si duminica, “danturile”
care se adunau satenii din-zona in
care se organizau acestea, iar la
cantatul fluierului se incingeau
horele.:Céand era elev la Scoala
Normald, toamna, cénd incepeau
nuntile in sat, sirea adeseori gardul
si fugea acasa sd poatd asculta
lautarii. Nuntile tineau pe vremea
aceed trei zile: luni, dupé nunti, se
adunau neamurile mai apropiate,
imbracate in straie populare si
continuau petrecerea: Acum, nu se
prea mai-imbracid -costumul

traditional; nici mécar la nunti.
Inainte cu cAtva timp s moar4, la
_ varsta de 80 de ani, tatdl lui Cosma
n-a mai. putat lucra si atunci
onorarea tuturor comenzilor a intrat
in sarcina fiului care invétase toate

Cosma a Inceput si se implice mai
mult, sa lucreze chiar in serie. A luat
legatura cu Muzeul Satului din
Bucuregti care, dupa 1990, l-a
propulsat, invitandu-1, cu produsele
sale, la toate targurile mesterilor
populari organizate de aceasti
institufie. A participat si la alte
targuri §i expozifii cu vanzare din
tard, dar cele mai importante
desfaceri le are prin magazinele
“Muzica” si “Yamaha” din
Bucuresti, shop-urile de la Otopeni
si Baneasa, cele doud porti de
intrare i iesire a strainilor, de altfel
cei mai interesati de asemenea
instrumente populare. Romanii,
poate §i din cauza- greutdtilor
financiare cu care se confrunti, mai
putin se intereseaza de ocarine. Le
mai cumpira tineretul cind si cand.
Mai recent, cu sprijinul CCP Dolj,
Cosma Popescu- Béaréditaru a luat
contact §i cu strainatatea, lucru pe
care, de fapt, si-1 dorea de multad
vreme. A fost trimis in Germania, la
Erkrath, 1anga Disseldorf, unde se
organizeazi, cu diferite ocazii:
Criaciunul, Pastele un térg
international al mesterilor populari
din Estul si Vestul Europei. Toate
produsele cu care s-a prezentat s-
au vandut rapid, la preturi intre 20-
SODM.

~“Impreuni cu sotia sa Domnica cu
care s-a cdsdtorit in 1960, a infiintat
o asociatie familiald prin care
desface produsele lucrate de
améandoi.

Dar cum se construiesc aceste
ocarine? Existd.mai multe faze de
lacru si anume:

a) recoltarea rocii pure huma
din cariera de la marginea satului,
loc numit Puica. Locul n-a fost
descoperit de tatdl lui Cosma,;
bunica dinspre mama povestea ca

secretele acestei meserii; avusese si
de la cine si invete.

Ajunsese la un moment dat si
aibd comenzi seriose atit din tard
cat si din afard. Si-aminteste cum
vestitul instrumentist Dumitru
Zamfira, care venea si lua ocarine
ori de céte ori pleca In turnee, in
strdindtate, intrebat fiind, in timpul
unui concert in SUA, de unde
provin aceste instrumente
populare, a oferit “curiosului”
adresa mesterului popular din
Terpezita. Respectivul american a
trimis o scrisoare pe adresa lui Ion
Popescu - Baraitaru, dar scrisoarea
“a ratacit adresa”, ajungind la
Securitate.

Preludnd comenzile tatilui,
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pe vremea cand era ea copil, cam
cu o sutd de ani in urma, aici iegea
apa fierbinte din pamént, iar
oamenii care sufereau de reumatism
puneau picioarele in apa aceea si
se lecuiau. Acum este o zond
accidentatd care se deterioreazi
puternic. Sunt momente in care,
dupd ploi puternice sau topirea
zapezilor, aproape nu se mai
cunoagte relieful. Tot aici este si o
zond cu apa saratd iar deasupra
stratului de huma se géseste un strat
de cérbuni. Huma se procurd mai
ales vara, cand se poate pitrunde
in acel loc, §1 se depoziteaza pentru
a se usca. O fardmiteaza pand ajunge
sub forma de praf, peste care toarnd
apa si obtine o pasta. Aceasta este

Nicolae Dumitru
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filtratd printr-o sitd, pentru

inlaturarea impuritatilor. Se lasi la
0 temperaturd potrivita, pana

Mesterul popular Cosma Popescu - Barditaru din Terpezita, Dolj -
Foto: Marian Nicolae - Arhiva Centrului Creatiei Populare Dolj

devine maleabild, apoi. o
depoziteazd in pungi de plastic,
pentrua fi lucratd mai tirziu.

b) obtinerea formelor in matrite
si apoi lipirea lor. Ocarina -este
alcatuitd din doud pérti care se
lipesc intre ele, tot cu humd, inainte
de ardere. Dupa obtinerea formei de
ocarind se mai lasd putin sd se mai
usuce, se curatd, se niveleaza.

¢) construirea vranei si a
orificiilor. La ocarind, spre
deosebire de fluier, sunt zece orificii,
cate unul pentru fiecare deget.
Conteaza mult distanta $i mérimea
orificiilor pentru obtinerea tonurilor
1 semitonurilor muzicale.

d) lustruirea (slefuirea). Mate-
ria prima din care se modeleazd
instrumentul contine mica si de
aceea se lustruieste cu ajutorul unei
lame de otel, dupa ce, in prealabil,
nstrumentul a fost umezit, lisandu-
se apoi s& se usuce bine in vederea
arderii.

¢) coacerea (arderea). Se face fie
in sobd, fie In cuptoare special
amenajate. Inainte de a fi introduse
in foc ocarinele se incilzesc treptat,
ca sa nu plezneasca. Pentru ardere
este folosit lemnul sau, ciand
cantitdtile sunt mici, ciocalaii
(cocenii de porumb) care dezvoltd
rapid o temperaturd inalti. Dupi
ce au fost scoase din foc se lasd sa

serdceasca, se curdti de impurititi
siseface ultima verificare pentru a

vedea cum suna.
Cosma Popescu a avut ocazia si

‘vadi ocarine construite si in alte

tari, unele chiar cu clapete, pentru
notele inalte. De altfel, ocarina este
rispanditd pe tot globul, dar mai
ales In zona Balcanilor.

Ocarinele construite de mesterul
popular din Terpezita Doljului s-au
facut auzite peste tot in lume.

Din 1970, in cadrul Scolii de artd
“Cornetti” din Craiova, existid o
clasi externd numat de ocarine, sub
indrumarea lui Cosma Popescu,
unde generatii de copii au invatat
sa cante la acest instrument, Tn spe-
cial melodii de joc locale: Sdrba de
la Terpezita, Alunelul, Bdtuta etc.

Dascal fiind, a instruit diferite
formatii: o formatie de fluierasi in
Lazu, pe care a invitat-o si cante i
la ocarind, o alta de célusari, formatii
cu care a participat la diferite
concursuri in tard, bucurdndu-se de
apreciere la Tg. Mures, Rm. Valcea,
Pitesti sau cu copiii pe litoral, la
Serbarile Mirii.

Acum, o parte din ocarinigtii sai
nu mai sunt; au ticut demult, dar
maestrul sperd cd vor veni altii din
urma care nu vor ldsa ca acest
mestesug si aceastd frumoasa arta
sd rémana o simpla mostenire.
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“Ei vin din vechi obadrsii cu
straluciri  solare de li se pierde
urma ca pietrele in rdau; cu cat se -
ndeparteaza se aud parca mai tare
ca un popor de frunze, de pasari i
de grau” Virgil Dumitrescu

In fiecare an, de Rusalii, la sat s
orag, ne bucurdm cu toti sa
intdampindm Calusul, cel mai
fascinant dans popular roménesc, cu
radacini adanci in preistorie. Dar cine
nu stie astazi ce este Calusul? Cine n-
a aruncat bani, macar o datd in viata
cetei dezlantuite a calusarilor i cine
nu stie ce putere miraculoasa are
crenguta de pelin primita de la braul
unui calugar?

Intr-o definitie simpla, Célusul este
un dans barbdtesc, practicat in
saptamana Rusaliilor. De fapt, Calusul
este un fenomen complex care a
supravietuit, ca nici
un alt dans popular,
din preistorie pana
in zilele noastre,
printr-o fantastica
fortd de regenerare.
Tulburétoarea taina
a originii Calusului

n-a fost incd
descifrata. Trei
pozitii teoretice au
circulat in|

explicarea originii f
cilugarilor. Dar fie g
ca vin din dansul
ritual al preotilor
cretani (ipoteza
greaca), al preotilor |
romani (sali) sau al
soldatilor romani
care au rapit
sabinele (varianta
latind), fie din
dansurile
razboinicilor traci
(kolabrismos -
varianta traca), ei[eee—
raman un mister dus
din generatie in
generatie, care ne
farmeca permanent. -

in Descrierea
Moldovei, cap.
XVII, Dimitrie
Cantemir spune ca
ei stiau peste 100 de
“jocuri felurite si
cateva agsa de
mestesugite, incat
cei ce joaca parca
nici nu ating

au legat jocul lor de ciclul pascal,
deschizand si inchizand zilele
consacrate Rusaliilor.

Cilusul de altidata era format dintr-
o ceata de barbati, cu numar impar
(7,9,11), alesi dupa virtutile fizice si
morale, care in perioada Rusaliilor se
delimitau de restul comunitatii,
intrerupand relatiile lumesti. In acest
timp dormeau sub streagina bisericii,
pentru a fi iertati de pacate si
“Incarcati” cu puteri supranaturale,
samanice. Dansul magico-ritual, se-
cret i misterios, era performat in vatra
satului, jucat in linie (raza de soare) si
in cerc (simbolizdnd soarele,
perfectiunea). Era un dans monoton
si numai batdile insistente gi repezi in
pamant, imitand pasul calului, ii
dadeau farmec. Ceea ce fascina la
Calus era incércatura magica a jocului
si a performerilor sai.

) L

devenit spectaculos, coregrafii
intrecandu-se in “inventii de figuri™:
salturi acrobatice, diagonale,
intretaieri, piramide. Ceata calusarilor
a devenit “ansamblu”, numarand
pana la 70-80 de dansatori, pe trei
generatii.

Bineinteles ca a fost stilizat i
costumul. Fesul arhaic a fost inlocuit
cu palaria, plina de panglici
multicolore §i paiete, camasile s-au
scurtat considerabil, iar izmenele
taranesti au fost inlocuite cu
pantaloni stramti care faciliteaza
migcarile aeriene i evidentiaza
trupul.

A aparut §i “calusul de export”,
performat mai ales de ansamblurile
comunelor Dobrun-Osica, Valcele si,
negresit, Scornicesti, toate din
judetul Olt. Au apdrut “scolile de
célus” care imitau modelele pomenite

Minodora Melcioiu

Centrul Creatiei Populare Dolj

niste rustemuri interpretate de doi
lautari §i jocurile executate erau
douasprezece, cu nume traditionale:
Coasa, Broasca, Mailaiul, Calul,
Floricica din Calus etc.

Ne-a bucurat faptul cd publicul a
fost numeros, ca a participat cu
interes la concurs §i a asteptat
nominalizarea premiantilor, dar mare
parte n-a inteles de ce tocmai cei sapte
batranei din Pietroaia au fost declarati
invingdtori, preferinta spectatorilor
mergand spre grupul de célusari din
Lesile (costume §i executie stil
“Céantarea Romaniei’’), neintelegand
ca au fost evaluate arhaicitatea si
autenticitatea jocului acestor calugari.

Negrila Nicolae Dorel, vataful cetei
si cel mai bétran célusar, a spus ci se
astepta la acest premiu pentru ca
nimeni n-a avut joc ca ceata lui.

Nicu Jitaru, un alt cilusar din

Cilusarii din Pietroaia, Dolj (2001) Foto: Marian Nicolae - Arhiva Centrului Creatiei Populare Dolj

concursului, au putut urmari in tihna
evolutia celorlalti. Au ramas uimiti i
demoralizati de componenta si
interpretarea ansamblurilor din
Dobrun si Valcele si chiar de
ansamblul Cercului Militar din Cara-
cal care au evoluat impecabil in
traditia §i coregrafia de scena si
spectacol.

Nu sperau sd ia vreun premiu, desi
isi spuneau tot timpul: “Béa, nimeni n-
a avut jocul nostru !”.

Un juriu format din specialisti,
avandu-l ca presedinte pe maestrul
emerit Theodor Vasilescu, i-a fericit
pe calusarii din Pietroaia cu premiul
I, pentru arhaicitate i autenticitate,
spundnd ca ei sunt valorosi “ca si
fosilele de dinozauri”.

Bucuria succesului am impartagit-
o cu cei trei coregrafi craioveni
Stelian  Cebucescu, Marin
Dragomirescu,
“{lonel Garoafa si
Bl distinsul gazetar si
scriitor, Virgil
Dumitrescu, aflati
si ei la festival.
Am obtinut o
performanta
nesperata si, cred,
irepetabila. In
istoria festivalului
de la Caracal Dolj-
ul a fost o singura
datda laureat cu
premiul al 11l-lea, la
editia a XIV-a
1982, prin formatia
Liceului CFR
¢ |Craiova, si con-
"M sider ca merita sa-i
| amintesc aici pe
Negrila Nicolae
Dorel, vitaf, Jitaru
Nicolae, Jitaru Ilie,
Andrei Constan-
tin, Toader Ilie,
Popoi Mircea si
Steulica Dumitru.
% Ei sunt cei sapte
magnifici cdlugari
cu jocul curat,
proapat si nealte-
rat, ca batatura
taranului roman.

in ultima vreme,
am intalnit mai des
in zona Valcii si
Argesului, cete de
calusari cu joc
curat, purificat de
interventiile artifi-

pamantul i parca
zboara in vazduh”.
Cilusul este un dans solar, executat
numai la lumina zilei §i a soarelui,
apartinand complexului cultural indo-
european (cultul soarelui, armelor,
falusului). El este un stravechi dans
razboinic, specific comunitatilor ce se
ocupau cu cresterea animalelor, dans
ritual, executat la cea mai importanta
sarbatoare a anului, cand murea si
renastea simbolic zeul cabalin §i, odata
cu el, timpul, spatiul, lumea
inconjurétoare.

Dansul célusarilor, impresionantul
sau registru de acte rituale si practici
magice, a fost atestat la nordul si
sudul Dunérii, numai la romani,
aromani §i megleno - romani, iar aria
lui de raspandire se suprapune peste
o parte a teritoriilor locuite de traci,
cei mai vechi locuitori ai Europei, din
care faceau parte §i straimosii nostri,
dacii.

Legendele spun ca acest dans a fost
inventat de diavol, invidios pe lisus
la intrarea sa triumfala in Ierusalim, in
Duminica Floriilor. Patrunsi de cainta
faté de fapta lor, calusarii au refuzat
sd mai execute acest ritual pagan si

Steagul Calugului era semnul
puterii, usturoiul §i pelinul din varful
sau erau plante cu puteri apotro-
paice, care vindecau deochiuri, bube
si boli nedefinite. Calusarii aveau
puteri vindecatoare asupra celor
bolnavi iar cei ce jucau in hora mare
alaturi de calusari erau feriti de rele.

in perioada stalinistd, de ofensiva
a propagandei comuniste la sate,
cand se lupta pentru starpirea oricaror
practici “mistice”, Calusul a fost
interzis. In ciuda prigoanei, Calusul
s-a jucat intotdeauna, taranii
netemandu-se de ridicarea carnetului
PCR.

Au urmat anii de exaltare a
specificului  national cand
“indrumatorii culturali” au dus
Cilusul pe scena de spectacol. Intrat
pe mana coregrafilor obiceiul a fost
desacralizat, golit de continutul sau
ritual. Supus unui proces serios de
scenizare, Calusul a devenit emblema
a Cdntarii Romaniei si apoi emblema
nationald. Nu exista-spectacol
folcloric care sa nu se incheie cu un
calus indrécit in care célugarii erau
dansatori de performanta. Jocul lor a

mai sus §i, desigur, Festivalul
Calusului de la Caracal, in 1969, la
care, in primele editii, au participat
numai formatii de calusari din Oltenia
iar apoi a fost “largit” cu calugerii
transilvani si caiutii din Moldova.

in ziua de Rusalii a anului 1998 am
trecut prin Piata Centrald a Craiovei
si printre alte cete de calusari care
evoluau in fata cumparatorilor am
remarcat una compusa din 7 batranei
(vataful, batran de tot) care erau
diferiti de ceilalti. Si pentru ca si
institutia unde lucram, Centrul
Creatiei Populare Dolj, organiza de
Rusalii, in Parcul Romanescu, o
intrecere calusareasca, i-am luat cu
mine, de teama ca ei nu vor veni
singuri.

Acegtia erau calusarii din Pietroaia,
care la intrecerea din parc au urcat
prima oara pe o scend, aducand cu
ei, un célus arhaic, nemaivazut pe
scenele de spectacol sau la televizor.
Costumele lor erau altfel, pe cap
purtau arhaicul fes si vataful avea
sabie. Nici muzica dupa care jucau
nu era cea consacrata, cu ritmul
sincopat, bine stiut. Ei jucau dupa

Pietroaia, inalt, zvelt, cu parul lung si
sur ca 0 coama de trapas, spuneaca a
mostenit jocul din batrani si ca el vine
“de dincolo de daci si de romani”. Si
acum ma intreb cum stia Nicu Jitaru
de unde vine Cilusul, el care abia
leaga literele intr-o biatd semnatura.

In 1999 am participat cu calusarii
din Pietroaia la Festivalul din Cara-
cal. Oameni veniti dintr-un sat cu
nume predestinat, caci la Pietroaia se
termina asfaltul, lipsiti de facilitatile
vietii moderne si nedusi in lume,
cdlusarii mei se simteau in Caracal ca
niste copii pierduti in Disneyland. S-
au imprietenit repede cu un ansamblu
folcloric din Sibiu, dar mai ales cu un
reporter japonez venit de cativa ani
in Romania, cu misiune speciald sa
ne studieze folclorul coregrafic.
Acesta a simtit ca ei inseamna
“altceva” §i nu i-a mai slabit pana la
sfarsitul festivitatilor, oferindu-le
chiar bere si cafea, numai sa mai poat
filma de la ei cate ceva. Popoi Mircea
avea si fluierul la el si i-a cantat
japonezului pe saturate.

Au concurat in prima zi, la sectiunea
cete, astfel ca, scapati de grija

Centrul Judetean pentru Conservarea si Promovarea Culturii Traditionale Dolj

ciale impuse alta-
data. Cel putin, in zona Doljului nu
existd imitarea modelelor. Intre
comunele Lesile, Goiesti si Cotofeni
este distanta mica dar fiecare ceata
performeaza jocuri diferentiate.
Diferiti sunt si calusarii din Cernatesti
care au Tn componenta si Craitele si
cei din Marsani sau Bradesti si se
mandresc chiar ca nu se imita unii pe
altii. Astazi Calusul pierde teren in
mediul rural, el fiind tot mai cautat si
apreciat in mediul citadin, unde aduce
de Rusalii, nu numai jocul, ci i
obiceiul.

Tot mai multi oameni se prind in
hora finala a célusului cu credinta ca
jucand alaturi de calusari vor fi
sanatosi tot anul, iar crenguta de pelin
e dusa acasa cu grija si agezata la
icoana.

Iata deci ca interventiile artificiale
impuse incep sa dispard, iar Calusul,
acest fenomen viu, evolueaza dupa
legile sale naturale $i demonstreaza
ca timpul sau, cu atestare milenara,
nu a trecut i nu va trece, el depasind
cu mult nivelul de simplu fapt de
cultura populara.





