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Cuvantul editorilor

Aparitia une noi reviste de specialitate pe piata culturala roméaneasca ar
putea parea unora riscanta, in contextul proliferarii publicatiilor culturale de tot
felul, unde de o calitate mai mult decét indoienica. Editarea insa a unui opus
consacrat exclusiv unor domenii atét de pretentioase precum etnologia si
antropologia, €le insde aflate la ora actuala ntr-un proces de redefinire
conceptuala si metodologica, poate fi perceputa ca o tentativa temerara.

Oricét ar parea de paradoxal, am considerat ca o astfd de revista este
necesara in Roméania, atédt n impulsionarea studiilor de profil, cat si in
instaurarea unui dialog fertil cu alte discipline inrudite, n directia deschiderii
catre pluridisciplinaritate care credem ca este una dintre conditiile sine qua non
a studiilor culturale ale mileniului I11. De aici, denumirea revistei, Symposia, in
stransa legatura cu ideea noastra de a reuni in jurul ung “mese’ comune,
specialisti din diferite domenii nrudite. Cine va consulta sumarul acestui prim
numar, va constata ca pe langa articole si studii de etnologie, antropologie a
urbanului, exista si 0 puternica deschidere catre istoria culturala, istoria
mentalitatilor, antropologie istorica, mai ales din partea semnatarilor apartinand
tinerdlor generatii.

Editorii au vrut astfd sa ofere un cadru propice une intalniri care sa fie cat
mai profitabila atat pentru participanti, cat mai ales pentru impulsionarea unor
cercetari in domenii aflate, unde dintre ee, la inceput de drum. Daca vor reusi
cat de cét acest lucru, va fi modesta lor multumire. Cititorului avizat Ti revine

meritul de a se pronunta in acest sens.

Mihai Fifor Nicolae Mihai
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Prefata

Dupa o perioada de timp in care disciplindor etnologice (folcloristica,
etnomuzicologia, etnocoreologia, etnografia) li s-a solicitat sa identifice, de
preferinta, cdt mai multe date care sa fie asociate componentelor “traditionale’,
“arhaice’ ale culturii, unui fond “stravechi”, presupus a fi conservat numai in
memoria, practicile si credintde straturilor neinstruite ale populatiel, la
Tnceputul secolului a XX-lea, prin stradania unor filologi luminati, cum au fost
Ov. Densusianu, I. Bianu, D. Caracostea, |I. A. Candrea sau a unor personalitati
exceptionale cum au fost etnomuzicologii C. Brailoiu si G. Breazul, viziunea
exclusiv pasdstda s-a modificat si folcloristii au devenit tot mai interesasi de
aspectul modern, contemporan a fenomenului culturii profunde. Tn aceessi
perioada s-a acordat atentia cuvenita, absolut necesara, cercetarii valorilor
medievale ale culturii romanesti, specificului si rolului acesteia in Europa
timpului. A Tnceput o noua etapa, semnificativa, de importanta cruciala pentru
ntelegerea procesdor caracteristice culturii orale, “profunde’ cum i se spune
folclorului astazi. Aceasta a fost brutal intrerupta de cd de a doilea razboi
mondial ciruia i-a urmat aproape o0 jumatate de secol de revenire la teoria
“masdor creatoare de cultura” orala, populara, entitati percepute ca niste
identitati amorfe, cu radacini ca mai adanc implantate intr-un trecut nebulos,
creat ad-hoc din fragmente de informatii arheologice, istorice, lingvistice etc.,
ordonate dupa cerintele une ideologii totalitare.

Ultimii 12 ani au redeschis drumuri ale cunoasterii Tntr-o dimensiune pe
care Tnaintasii nu o puteau banui: cea a culturii societatii post-industriale, a unei
culturi supuse procesdor de mondializare. Definirea sindlui fata de ceilalsi, o
dilemi universalda de mare actualitate, devine una dintre temele predilecte ale
analistilor culturilor populare de pretutindeni, ale disciplindor etnologice Tn
special. O asemenea introspectie poate fi facuta din oricare dintre cede doua
perspective si putem afirma ca cercetarea romaneasca s-a axat, totdeauna, pe
aceasta perspectiva a sinelui. Rezultatele obtinute sunt remarcabile. Dar a sosit
momentul sa se treaca la tot atét de importanta perspectivi a cercetarii,
analizarii si exprimarii opiniel despre celalalt. Folosim termenii Tn sens abstract,
foarte general, asa cum o face, indeobste, etnhologia moderna, intr-o societate
cum este cea de astazi, orientata sSpre consum, tributara une  explozii
tehnologice fara precedent. Sistemele electronice de transmitere audio-vizuala i
determina pe specialisti si evidentieze asemanarea acestel culturi cu cea numita
folclorica, traditionala. Ritualul si neritualul, cotidianul si ceremonialul,
formalul si informalul, legalitatea si ilegalitatea, concepte despre existenta,
grijile, indoidlile, teama, aparenta, totul se prezinta sub forma imaginii n
miscare, insotita de sunet. Primul loc in transmiterea acestel culturi 1l ocupa
televiziunea, dar si productia de CD-uri, internetul etc. Functiile institutiilor
traditionale sunt preluate de structurile administrative, socio-culturale, cu
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specific dominant urban, sunt suplinite de mecanisme ce intra Tntr-un angrengj
tehnic informational care mareste aria de penetrare la dimensiuni continentale.
Cultura oradda are astazi repere de moddare “transcontinentale’.
Transculturalitatea este caracteristica vremii noastre. Omul modern este supus
acdui “bombardament informational” despre care am amintit si cu alte prilguri,
care duce la modificarea multora dintre reperde locale. Lumea contemporana
este dominata de mass-media “fara frontiere’. Proces dirijat de istorie, si
implicat, la randul lui, in dezvoltarea istoriei, folclorul se exprima astazi printr-o
complexitate de forme noi, mai putin identificate Tn traditie, de multe ori atipice,
adesea derutante pentru specialistul care trebuie sa-si modifice perspectiva
cercetarii sub presiunea noilor sisteme. Se Tmbogateste si se nuanteaza
problematica (si tematica) ce intra Tn atentia specialistilor odata cu marea
diversificare a grupurilor de purtatori ai culturii folclorice dupa: statut socio-
profesional, religie, varsta, comportament sexual etc. Se impun noi metode de
investigare, 0 metodologie adaptata  multi-disciplinaritatii - si inter-
disciplinaritatii. Se ridica chiar ntrebarea daca nu este necesara o regandire a
identitatilor diferitdlor discipline in sarcina carora cade cercetarea acestui
segment major al culturii umanitatii care este folclorul. Asa cum la inceputul
secolului a XX-lea rolul culturilor populare, a folclorului, a fost marcant
pentru definirea identitatilor nationale, la inceputul secolului al XXI-lea este de
importanta primordiala pentru definirea identitatilor locale in marele proces al
transculturalitatii si a ceea ce unii specialisti numesc “globalizare culturala”.
Alaturi de alte componente ale domeniilor stiintelor sociale, disciplinde
etnologice devin participante la eaborarea discursului cultural, alaturi de
sistemele culturii orale pe care le studiaza. Ele au ca sarcina cercetarea omului
ca fiinta creatoare de cultura, de la producerea concreta a undtelor din cein ce
mai sofisticate, pana la subtila eaborare a concepteor, ideilor in perspectiva
sincronica si diacronica, mentionand ca ritmurile societatii postindustriale au
modificat perceptia cdor doua dimensiuni ale abordarii istorice. Stiluri de viata,
modele conceptuale, sisteme morale, normative care tin de jurisdictie
normalitatea si comportamentul deviat, intr-un cuvant, diversitatea formelor de
manifestare a culturii, a diferitelor pattern-uri si a legaturilor dintre de sunt
teme de cercetare ale etnologilor de astazi. Dincolo de tendinta unei parti a
societatii  contemporane de a transgresa coordonatele identitare nationale,
credem ca se poate vorbi de un moment de acutizare a perceptie identitatii
etnice si de grup, Tn sens larg. Sistemul de simboluri si semnificatii, propriu unei
comunitati, constituie un cod de comunicare, un mijloc de identificare a
fiecaruia si a grupului, dar si un sistem de protectie fata de eventuala agresiune
a altor grupuri, de presiuni extraumane si de impunere a altor modele culturale.
Identitatea ofera individului sigurantd si repere pentru eventuale optiuni
viitoare. Pentru acest mileniu, identitatea este o coordonata fara de care este
greu deimaginat depasirea pragului temporal, spatial si, implicit, cultural.
Numarul 1 a Caietelor de etnologie si antropologie, gandit si realizat de
membrii Centrului Creatie Populare din Craiova ca un volum de studii despre
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folclor (in sensul cd mai generos a termenului) se inscrie in tematica
diversificata si inovatoare, fata de traditia cercetarii romanesti din secolde
anterioare, impusa de mileniul ce va genera, probabil, noi directii Tn gandirea
ethologica si noi concepte si metode pentru rezolvarea problemelor culturilor
profunde ale planetel. Este meritul celor care au cutezat si alature o tematica
actuala si variata, abordata din perspective metodologice diverse, care reuneste
cercetatori, profesori si fosti studenti, toti preocupati de cunoasterea dinamicii
uneia dintre cele mai complexe cresatii ale spiritului uman.

Sabina | spas
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Istoria unui model traditional. De la reprezentari
mitice la reconstructii parodice

NICOLETA COATU

Ontologia intemeiata pe trairea miturilor, riturilor si a simbolurilor culturale
are o logica proprie, instituind o ordine cu multiple dimensiuni. Principiul
simbolismului  cultural cu universalitatea, valabilitatea si aplicabilitatea Iui
generala, surprinde omul in dialog cu lumea si cu sing, intr-o dubla relatie, in
egala masura tranzitiva, obiectivata, si reflexiva, intoarsa spre interior, uzand de
functiaimaginatiel ca de o norma generala datatoare de viata.

Miturile si riturile, departe de a fi simple crearii poetice, ofera ca valoare
principala a lor faptul de a fi pastrat pana Tn epoca noastra sub formda
reziduala (s.n. N.C.) moduri de observayie si reflectie care, la timpul lor au fost
adaptate exact unor descoperiri de un anumit tip si anume acelea pe care le
permitea natura, pornind de la organizarea speculativa a lumii sensibile, Tn
termenii sensibilului.

Astfel de forme reziduale de obiectivare a ung viziuni mitice — traditionale
romanesti au persistat mult timp si Tn cultura grupurilor socioprofesionale din
centre urbane si rurbane cu profil industrial, implicate in activitatea extractiva
subterana (Cretu 1980:48).

Studiul de fatda pune in evidentda un modd traditional-mitologic cu functie
socializanta, care mediaza si ntareste interactiunea si integrarea sociala n
aceste grupuri socioprofesionale. Deschiderea une perspective axiologice
permite urmarirea componentelor culturale ale grupurilor, ca valori, si analiza
criteriilor de valorizare determinate istoric, in consonanta cu structurile
economice, socialesi politice.

Fiecare macrocomunitate traditionala mosteneste din fondul primordial o
serie de structuri arhetipale pe care le adapteaza proprie sale psihologii si
istorii. “ Orice cultura folclorica are un fond universal preluat si, avand create
modelele, o gama de creayii autohtone de mare originalitate” (Cretu 1980:48).

Coborénd spre structurile de adancime ale fenomenului mitologic specific
spatiului subteran si grupurilor socioprofesionale miniere, se cuvine sa urmarim
0 structura de imaginatie in care pantecul teluric se asociaza cu actul cultural-
simbolic a inghiririi, conotand o forta vivificatoare, fecunda, regeneratoare.

Acest studiu este elaborat pe baza analizei unui bogat si divers material
etnologic cules personal in mai multe anchete de teren efectuate pe parcursul a
zece ani (1977-1987), in diferite centre cu profil minier urban si rural (Derna,
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Dernisoara, Rosia Montana, Bucium-Poeni, Petrosani, Petrila, Jigt, Cimpa,
Cavnic, Baia Mare, Baia Sprie s.a.) din judetele Bihor, Alba, Hunedoara,
Maramures.

Intr-o viziune imaginativi de esenta mitici, puterea germinativa a
Pamantului justifica procesul de formare a mineraldor care se dezvolta lent in
tenebrele telurice, pani devin metale perfecte. Tnsusi Paméantul vivant le
genereaza, dupa unde consemnari mai vechi ale unor traditii romanesti care
conserva reziduuri de gandire mitica : “ Despre aur, argint si spija, poporul
crede ca pamantul si le face singur” (Pamfile 1916,11). Corearea procesului de
formare a mineralului cu importante modificari meteorologice permite referirea
la complexul de credinte conform carora astrele, relationate cu pamantul —
ilustrand sinteza mentala a unificarii registrelor si a armonizarii opusilor,
cosmic-teuric / sus-jos — regizeaza devenirea metaldor: “ Pamantul n tot anul
lucreazi ceva. Tntr-un an lucreazi aur si atunci e argiza mare; in alt an argint
i atunci e potrivit, dar tot e mai mult ploaie” (Niculita-Voronca 1903 :142).

In lucrarea sa, Forgerons et alchimistes, Mircea Eliade citeaza un
document important, Bergbuchlein, prima carte germana imprimata la
Augsburg, in 1505. Tn prefata cirtii, De re metalica, Agricola atribuie aceasta
carte lui Colbus Frobergius, un medic care a trait la Freiburg, printre mineri,
interpretand credintele acestora din perspectiva alchimiei. Tn contextul acestor
traditii, care deriva, pe de o parte, din conceptia arhaica asupra formarii
mineralului Tn interiorul pamantului germinativ, iar pe de alti parte, din
continuturi  culturale erudite, provenind din doctrinde cosmologice i
astrologice babiloniene, argintul se formeaza sub influenta lunii, iar aurul
“creste’ sub influenta soardui. Convalescenta cdor doua surse este atestata
peste tot Tn alchimia alexandrina si occidentala, ideea dezvoltarii metaldor in
interiorul pamantului, in snul minel, mentindndu-se mult timp n speculatiile
mineralogice ale autorilor occidentali.

Homo faber se simte capabil de a colabora la opera naturii si astfd,
intervenind Tn subteran, Tn mecanismul dezvoltarii minerale, se substituie
cregtivitatii naturii, prin procedede de preucrare. “ Accelerand procesul de
devenire a metalelor, € precipita ritmul temporal; tempoul geologic a fost
schimbat de € Tn tempou vital” (Eliade 1992 :506).

Ca orice reprezentare cultural-simbolica, praxisul subteran are atributul
ambivalentel, prin conjugarea laturii profane, utilitare, cu dimensiunea sacra,
transumana. Comportamentul socio-cultural al grupului practicant, configurat
dupa coduri specifice, se relationeaza cu dubla raportare la mediul natural si la
forma de activitate care conjuga fiintarea in universul concret cu trairea in
universul  proiectiilor imaginare, fondate intelectiv-afectiv, dupa logica
sensibilului, incarcata de emotii, sperante, temeri, iluzii sau deziluzii.

In regimul nocturn a imaginarului, sub semnul conversiunii si al
eufemismului, valorificarea coborérii Tn subteran se leaga imaginativ de
intimitatea digestiva, prin gestul simbolic a inghifirii omului de catre pamant.
Transfigurarea mitica evidentiaza fenomenologia eufemizanta a cavitarilor, in
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particular a gurii si a pantecului digestiv si regenerator, convertind patrunderea
telurica, in actul simbolic a intrarii intr-un Centru. Daca ascensiunea care
asociaza un complex de simboluri ale verticalitatii este un ape la exterioritate,
coborérea solicita o constelatie de imagini ale interioritatii, bazate pe un
mecanism psihologic de inversare, de eufemizare. Intrarea Iui homo faber in
zona subterana, coborére echivalentad inghifirii acestuia de catre pamantul viu,
nu este distructiva, transmutarea valorica vizand semantismul regenerarii legat
de reprezentarea matrice telurice. Pamantul ca si apa sunt arhetipuri culturale
implicate Tn procesul genetic si in procesul de intoarcere, de resorbtie a formeor
Th scopul renasterii, restructurarii lor. Elementele — pamént si apa — au valoarea
simbolica a Centrului, imagine arhetipala a coincidentei contrariilor, “ focar de
intensitate dinamica, loc de condensare si de coexistenya al forgelor opuse, loc
al celei mai concentrate energii” (Chevalier, Gheerbrandt 1994, | : 280).
Traditia mitologici a zone subterane atesta doua variabile esentide ale
Centrului, vizdnd doua registre profund vitale, in proiectie simbolica: pantecul
pamantului si inima pamantului (Minerii spun : “ mergem la inima pamantul ui,
adici la mijlocu’ paméantului. Intram in inima paméantului” . Pantecul
pamantului — Centru include spariul minei, cu trasituri complementar-
opozitive, legate de ambivalenta reprezentarii. Tn planul concretului, mina se
defineste ca spatiu eterogen (cu proprietati diferite Tn punctele sale), anizotrop
(neidentic Tn toate directiile) si finit (restrans la limitele perceptid), in timp cein
registrul sacrului, se impune ca spatiu omogen, izotrop, in finit. Omogenitatea
spatiului calitativ determina ubicuitatea, acea proprietate pe care 0 are imaginea
spatiala cu valoare simbolica - locul simbolului este plenar — de a nu fi afectata
de starea fizica, de coordonatele reale, geografice. Ubicuitatea microcavitatii
mine integrate macrocavitatii pantecul pamantului indica similitudinea: toate
mindle sunt calitativ identice, avand conotatiile Centrului.

Reveria Tnghiririi si  fantasmee interioritatii  protectoare presupun
mecanisme imaginative de inversare valorica, miniaturizari reprezentative.
“Procesele de gulliverizare nu sunt decét reprezentari imagistice ale intimului,
ale principiului activ ce dainuie in intimitatea lucrurilor” (Durand 1977:319).
Schemdle inversarii gulliverizante, reveriile liliputane “ne pun la dispozfie
toate comarile intimitarii lucrurilor” (Bachelard 1948:14) si se afla la temdia
numeroasdlor legende si basme populare din diferite culturi traditionale. Piticul
si gulliverizarea constituie “elemente constitutive ale unui complex de
rasturnare a uriagului” (Durand 1977:261), indicand o evidenta concentrare
valorica. Exista o putere a celui mic, astfd Thcat Visnu Tnsusi gjunge sa fie
uneori humit Piticul, Tn vreme ce Upanisadele 1i dau lui Purusha epitetul de
Tnalt cat degetul mare. H.Dontenville a stabilit, cu multi ani in urma, legaturi
etimologice privitoare la aceste mecanisme imaginativ-simbolice de inversare
prin miniaturizare, prin apropierea cuvintdor Korrigan si Gargan, prin
intermediarul karrek din bretond, care inseamna piatra, demonstrand ca

! Text magnetofon nr. 5322 | e, Arhiva |EF”C. Brailoiu”, inf. Peti Florian, Derna, judetul Bihor.
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termenul Korrigan defineste un Gargantua inversat. In general, miniaturizarea
integrata arhetipurilor inversarii are ca substrat schema sexuala sau digestiva a
nghizirii, cordatd cu simbolismele dedublarii si cavitatii (Durand1977:261) in
diferite mitologii, piticilor, reprezentari chtoniene care populeaza grotele,
pesterile, padurile, zona subterand, li se atribuie o functie erotica, materializata
n raptul femelor si al copildor, dar li se recunoaste si autoritatea stihiala
asupra focului terestru, a tezaurelor subpamantene si a mestesugurilor tainice.
Plurisemantismul reprezentarii mitice se diversifica prin adaptari contextuale,
categoriale, care largesc spectrul tipologic a imaginii. Basmele, de pilda,
conserva figura unui pitic teriomorf, substitut al zmeului si rival a eroului
protagonist, care semnifica incarnarea unui daimon al fertilitatii si al puterii
pamantului si o antropomorfizare a haosului (Ivseav 2001).

Mitologia romaneasca a spatiului subteran relationat cu forma specifica de
praxis (extragerea mineraldor) si cu mentalitatea grupului practicant atesta
geneza si perpetuarea unor reprezentari motivate de un context istoric particular,
cu implicatii culturale. Istoria activitatii extractive din bazinde Maramuresene
ofera argumente credibile in sustinerea ipotezel unui import cultural — piticul
minei - favorizat de contactele directe, economice si culturale.

Urmarind succint parcursul istoric — intr-o digresiune importanta si
necesara demonstratiei noastre - semnalam ca in bazinul de metale neferoase
Baia Mare, mineritul dateaza dinainte de era noastra, fiind practicat de daci in
forme rudimentare. Desi aceastd zonia nu s-a aflat sub stapanire romana,
ocupatia romana din alte zone a putut influenta exploatarea minglor din aceste
teritorii ale dacilor liberi, prin metodele noi si prin utilajele folosite. Legaturi
militare, economice si comerciale au facilitat introducerea sistemului roman de
valorificare a resursdor subsolului. Dupa retragerea administratiei romane la
sud de Dunire, populatia daco-romana de pe teritoriul foste provincii s-a
raspandit si Th aceastd regiune nordica. Marturii stau urmee unor exploatari
miniere detip roman, la Baia Mare si Cavnic.

In timpul dinastiei maghiare arpadiene, minde din bazinul baimirean au
constituit proprietatea regilor Ungarie care, pentru dezvoltarea productie si
sporirea veniturilor din visteria regala, au adus aici si specialisti de alte
nationalitati, cu deosebire maghiari si germani, alaturi de minerii romani —
reprezentdnd dominanta autohtona - care cunosteau si deprindeau aceasta
nddetnicire pefiliera familiala.

Cea de-a doua jumatate a secolului al XVIII-lea si inceputul secolului al
XIX-lea contureaza o perioada de intensa dezvoltare a mineritului din zona, sub
dominatia austriaca prin care s-a consolidat eementul german in structura
demografica locala, cu repercursiuni culturale.

Evolutia urbanitatii transilvanene se coreleaza cu prezenta orasului — burg
feudal de tip occidental, cu caracter Tnchis, greu accesibil populatiei romanesti,
in care au patruns putine familii feudale romanesti, deznationalizate in timp.
Mai térziu, populatia roméneasca rurala creeaza centre urbane in apropierea
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burgurilor si unele sate devin orase care inglobeaza progresiv, prin migrarea
populatie dinspre rural spre urban, demente de civilizatie si cultura taraneasca.

Reprezentarea piticului minei pare a fi, asadar, un dement cultural preluat
din mitologia germana unde se consemneaza — in general — prezenta unor pitici
care forjeaza lancea lui Odin, Gunguir, mantoul lui Thor, Miolnir. Ei formeaza
un popor subteran, locuind cavernele, mingle, piticii din cultura germana sunt
Tnzestrati cu o mare abilitate in arta de a munci metalele. Preluarea si adaptarea
elementului mitologic german implica reinterpretarea acestuia in spatiul cultural
romanesc, sub presiunea unui complex de factori. Daca se admite aceasta filiera,
atunci trebuie subliniat faptul ca Tmprumutul presupune redimensionarea,
diversificarea si Tmbogatirea formala, semantica si functionala a continutului
cultural integrat, Tn raport cu: a/specificitatea grupului care-l preia, adecvandu-|
cerintelor sale, materiale si spirituale; b/contextul cultural — traditional, Tn
general, cu ansamblul de credinte si reprezentari mitologice, n special;
c/variabila temporala, istoria mediului integrator. Receptivitatea mediului se
explica prin afinitati de mentalitate si prin existenta une platforme culturale,
deschise asimilarii si adecvarii. Patrunderea eementului de mitologie germana
este Tnlesnita de existenta a doua reprezentari miniaturale antropomorfe, de
origine cdtica, atestand in cultura traditionala roméneasca un strat mai vechi.
Este vorba de piticul in cuplu opozitiv cu uriasul, ca variabile mitice genetice
ae umanului, Tn sistemul mitologic, si piticul din basm, despre care Lazar
Saineanu comenteaza:

...In afara de tradifionalul Neghiniza, Petit Poucet al povestilor romane,
care poartad o bogata nomenclatura si reprezinta contrastul intre micime fizica
si superioritate intelectuald, basmele noastre nu mai cunosc decat pe Satu-
Palmd, pitic de natura rautacioasa si perfida. Acesta din urma se prezinta
obignuit calare pe un animal defectuos (iepure schiop), precum pigmeii antici
umblau calare pe potérnichi ( Saineanu 1973:816).

Reprezentarea mitica-subterand de origine germana s-a putut impune
prestigiului, pozitiei ascendente socio-economice a grupurilor de specialisti
straini, cu statut de grupuri dominante, mai bine echipate tehnologic, care au
produs schimbari in modul de viata local. Procesul de integrare si adaptare
culturala presupune interactiunea faptului mitologic Tmprumutat, cu alte
componente traditionale, proprii  ansamblului  romé@nesc de credinte i
reprezentari mitice: fata padurii, diavolul, s.a.

n bazinde miniere din perimetrul Muntilor Apuseni (in bazinul abrudean),
memoria colectiva a conservat imaginea une reprezentari stravechi, valva baii,
Tn contextul socioeconomic, al activitatii extractive care dateaza — posibil — inca
dinainte de perioada dacilor, conform atestarii din Cartea a 1V-a a lui Herodot;
descriind razboiul regdui persilor, Darius al lui Histaspes, impotriva imparatiei
scitilor, Herodot afirma ca pe tarmul raului Maris (Muresul de astazi) locuia
poporul scitilor, care exploata aurul. 1.A.Candrea, in Dictionarul enciclopedic
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ilustrat “ Cartea Roméneasca”, menfioneaza termenul valva (pronuntat si ca
valha sau valfa), cu sensul de geniu, spirit, duh (cu chip de femeie, sarpe, €tc.),
care vegheaza asupra aurului din mine, asupra  padurii, casd, s.a.; termen
plurisemantic, valva (valfa) are si sensul de vrdjitor, dar si de glorie, dava,
marire. Originea cuvantului valva este pusa de autor in relatie cu paleosavul
viuhwu, etimologie confirmata si de Dicfionarul limbii romane moderne.

Functia fantastica fiind un auxiliar a actiunii, un principiu a dinamicii
interioare, utilul si imaginativul sunt inextricabil Tmbinate, regasindu-se in
pragmatismul functional al reprezentarilor hierofanice ale subteranului in relatie
cu umanul, cu continutul praxisului si a eticii profesionale.

Omologarea uman-sacru Vvizeaza, cu neceSitate, antropomorfizarea
hierofanicului prin analogie cu ipostaza praxiologica a omului din subteran.
Necesitatea eficientizarii muncii si  dorinta descoperirii  locului bogat in
zacamant, proiecteaza functiile de indrumator si stimulator cu care sunt investite
reprezentarile mitologice piticul si valva minei. Organizarea epici a
memoratelor, centrata pe interactiunea uman-sacru, evidentiaza functionalitatea
benefica a kratofaniilor subterane, accentuénd adjuvanta sacra prin orientarea
minerilor spre locurile optime sub aspect geologic. Selectim din variantde de
memorate cateva enunturi ilustrative. “ Piticul minel Tncotro mere iel, daca
mergi dupd il si gasdste bogarie’ % “ Piticii orientau pe mineri, vesteau unde
este zonade zicamant bogat” 2. “ Valva 1i umple corfa cu aur” *.

Acordarea gjutorului si controlarea bunei desfasurari a activitatii umane in
subteran se face aleatoriu, sub semnul destinului (* S-a povestit ca iera un grup
de muncitori la un loc de munca. Numa' dintre iel iera unu’, ales al lui, al
piticului” )° sau, dimpotriva, printr-o selectie motivata social si/sau etic (“ Valva
buna ajuta oamenii buni, siraci” )°. Nevoia umani de securitate Tntr-un spatiu
angoasant prin iminenta mortii explica atribuirea rolului de pazitor a ming,
fortei hierofanice (“ Valva ming ar fi pazit mina in timpu’ cand iera oaminii
liberi, cand nu lucra nimeni Tn ming. Asta ar fi fost un fel de paza in ming” 8
Apararea de accidente (“ 1-anunzd, prevede accidentele. L-anunyd cu trei, patru,
cinci, cu 0 saptamand ‘nainte. L-anunsg anumite semne.”) ® este — in unele
opinii ale subiectilor investigati — conditionata etic (“ Piticul minei unde-o fost
iel prezent, acolo, daca n-o fost oaminii rai, atuncea i-o anunat ca sa plece din

2 Text magnetofon nr. 4818 11 k, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf.Costinar Gavrila, Cavnic, judetul
Maramures.

S Text magnetofon nr. 4886 | a, Arhiva IEF'C. Brailoiu”, inf.Hossu Aladar, Baia Mare, judetul
Maramures.

4 Text informatii nr. 31869, Arhiva IEF C. Brailoiu”, inf.Kovaco Ladislau, Rosia Montana,
judetul Alba.

S Text magnetofon nr. 4886 | a, Arhiva IEF'C. Brailoiu”, inf.Hossu Aladar, Baia Mare, judetul
Maramures.

5 Text informatii nr. 31862, Arhiva IEF “C. Bréiloiu”, inf. Bartha Alexandru, Rosia Montana,
judetul Alba.

" Text magnetofon nr. 5321 11 j, Arhiva lEF “C. Briiloiu”, inf. Gall loan, Derna, judetul Bihor.

8 Text magnetofon nr. 5319 Id, Arhiva, IEF “C. Brailoiu”, inf.Vecone losif, Petrosani, judetul
Hunedoara.

20

www.sufletoltenesc.ro



Nicoleta Coatu, “ Istoria unui model traditional.”

partea aia’)’. Functia protectoare a reprezentirii mitice se manifesta si prin
supravegherea comportamentului profesional a omului in spatiul de lucru
(“ Valva asta vine noaptea de inspecteaz: minerii dia care dorm’ )™ .

Variabilde mitologice, situate in cadrele specific traditionale, au valoarea
unor simboluri culturale vii, cu functii favorabile vietii sociale, prin Tmplinirea
unor exigente ale praxisului si ale eticii profesionale. Ele “ se substituie in mod
figurativ raspunsului, solugiei cerute de o intrebare, de rezolvarea unei situaii
conflictuale sau satisfacerii unei dorinse ramase in suspensie in inconstient”
(Chevalier, Gheerbrandt 1995,1 :41). Piticul / vAlva ming sunt astfd de expresii
simbolice substitutive, camuflari antropomorfice ale unor incarcaturi semantice,
pefond afectiv.

In sens axiologic, reprezentirile mitologice se impun cultural ca valori
“traite’, la nivel praxiologic, in relatie cu subiectul beneficiar si valorizator. Ele
“traiesc” numai printr-o cunoastere autentica, dinauntru, de pe pozitia de
insider, ca valori produse si consolidate generatii de-a randul, care au dobandit
n timp prestigiu, prin corespondenta cu tendintele, cerintele, dorintele si
afectele socialmente constituite si structurate, grupal si individual. Valorile au
existenta si semnificatie, iar perenitatea lor se justifica prin repetabilitate, dar
mai ales prin functionalitate, prin validarea utilitatii materiale si spirituale, n
contexte praxiologice caracteristice. Continutul valoric latent este pus in
evidenta, cu fiecare act de comunicare, printr-un comportament manifest.

Domeniul imaginarului nu este cétusi de putin 0 zona a anarhid, “ caci
péand si cele mai spontane crearii se supun anumitor legi interioare” (Chevalier,
Gheerbrandt 1995,1:57), unui principiu de ordine si unui complex de motivatii
bine determinate, conceptia imaginativa avand coerenta functionala, de sistem.
Moddul mitologic traditional corespunde unui cod specific, oferind criterii de
ordonare si ierarhizare. Ca orice simbol cultural, simbolul mitologic este
ambivalent, are capacitatea de a armoniza contrariile, de a stabili relatii intre
aspecte antinomice existentiale. Hierofaniile adancului teluric se constituie ca
sinteza a contrariilor, avand o fateta benefica si una malefica; provoaca
ambivalenta afectiva, reactia de atractie si dorinta simultan cu aceea de
respingere si teama. Valorile mitice (piticul / valva) sunt dispuse polar, prin
raportarea bivalenta la subiectul uman valorizator si la experientele care le
valideaza existenta, Tn contextul mentalitatii traditionale-mitice @) in
interrelatiile uman-hierofanic efectde sunt pozitive, individul beneficiind de
generozitatea agentului hierofanic sau b) dimpotriva, negative, daca persoana
este sanctionatda pentru o atitudine devianta de la modelul comportamental
codificat. Traditia mitologica asociazd un grupaj de recomandari si tabuuri
normate, cu valoare morala. Acest complex de prescriptii si interdictii creeaza

® Text magnetofon nr. 4888 lic, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Bonis losif, Baia Sprie, judetul
Maramures.
10 Text magnetofon nr. 5318 | o, Il a, ArhivaIEF “C. Brailoiu”, inf. Galci loan, Petrosani, judetul
Hunedoara.
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jaloanele unui comportament specific grupului, care se cere respectat atat in
planul raporturilor interumane, cét si in cdl al relatiilor uman-hierofanic.

In parametrii traditionali, adjuvanta hierofanica prin care omul intrd in
posesia bogatiilor subterane este conditionata de obligativitatea pastrarii
secretului ( “ Cine are legatura cu valva trebuie si fieom secret” ; sau : “ Valva
baii le spunea si nu mai spuie altora”)™. Devierea de la norma are drept
consecintda pedepsirea radicala, prin care kratofania isi dezvaluie latura
distructiva, prin actul de prejudiciere a omului (“si € o divulgat secretul, si
valva s-0 razbunat si 1-o rupt in doua” )*2. Nerespectarea regulilor de lucru, prin
savarsirea unor activitati in subteran in perioadde de sirbatoare impuse de
cultul reigios este una dintre cauzele producerii accidentelor, prin actiunea
fortdor sacre ale adancului teluric ( “si daca lucra in sarbatorile astea
religioase 1l pedepsea, si producea surpare’)™. Imperativul integrarii n
normele profesionale si sanctionarea comportamentelor sociale deviante n
interrelatiile din grupul de munca si Tn interactiunea umanului cu agentul
hierofanic, in spatiul consacrat praxisului, genereaza functia justitiara a
hierofaniilor subteranului, ilustrand sensul normativ, moddator a conceptului
mitic. Pedepsirea atitudinilor aberante se cordleaza cu nerespectarea unui
ansamblu de interdictii comportamentale (“ sz nu bari paméntul din ming cu
piciorul; si nu Tnjuri pamantul; sa nu cang - sa nu fluieri Tn ming; sa nu te
adresezi necuviincios pamantului”), care Tmbina profanul cu numinosul,
motivatiile concrete, pragmatice (reducerea gradului de periclitate, mentinerea
unei conduite civilizate), cu cde supraumane, privitoare la sacralitatea
Pamantului patronat de hierofanii si plin de misterde lentei gestatii
mineralogice. Formele verbale de conjunctiv cu sens imperativ fixeaza un cod
comportamental  specific grupului, sugerdand valori morale la niveul
deontologiei profesionale integrate — ca, de atfd, ntregul complex praxiologic
— gintezei sacru-profan. Din perspectiva logicii deontice (elaborate de G.V.
Wright si aprofundatd de A.N.Prior, G.Kalinowski), putem califica drept
valorice enunturile conjunctiv-imperative, in raport cu sistemul de norme
instituite. Aplicand principiile analizel logice deontice, integram ansamblul
actiunilor umane aflate sub patronajul hierofanicului, in tripticul :
acceptate — tabuizate — obligatorii
situand propozitiile imperative privitoare la acestea, sub determinarea celor trei
functori deontici:
permisiune — abligasie — interdictie.

1 Text informatii nr. 31869, Arhiva IEF “C. Briiloiu”, inf. Kovaco Ladislau Alexandru, Rosia
Montana, judetul Alba; text informatii nr. 31862, ArhivalEF “C. Brailoiu”, inf. Bartha Alexandru
Rosia Montana, judetul Alba.

2 Text informatii nr. 31869, Arhiva IEF “C. Briiloiu”, inf. Kovaco Ladislau Alexandru, Rosia
Montana, judetul Alba.

Text magnetofon nr. 5319 | g, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Vecone losif, Petrogani, judetul
Hunedoara

¥ Text magnetofon nr. 5318 | h, Arhiva IEF “C. Briiloiu”, inf. Negoi loan, Cimpa - Petrila,
judetul Hunedoara.
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Verbde conjunctiv-imperative, negative sunt prescriptiv-formative (prin
indicarea regulilor etice si comportamentale codificate) si tabuistice (avertizand
indirect asupra sanctionarii atitudinilor deviante; rolul justitiar revine fortelor
hierofanice, menite sa apere principiul de ordine obiectivat in modelul cultural-
comportamental).

Nu sunt putine consemnarile cu opinii ale subiectilor investigati care
Tncearca si-si motiveze pozitia prin argumentul persuasiv al experiente
nemijlocite individuale (“ Dar io am vazut cu ochii, nu ca sa spun ca am auzt
dela Aljii. Asta am parit-oio... s stii cd ierealitate. |o m-am conving” )* sau al
experientel une persoane cunoscute (“ Existd Valva baii. Tntamplator la cineva i
s-0 ntamplat de o vazut.” ).

Comportamentul de insider implica si ofranda ca strategie de captatio
benevolentiae, Tn relatia de schimb. Opiniile unor subiecti cercetati releva
reciprocitatea actiunilor: dar — contradar, Tn raportul direct, dintre homo faber si
piticul minei, Tn contextul praxisului:

La un moment dat am auzt ca a trebuit si ving la Baia Mare ca sd
cumpere cornuri care se lasa pentru piticul minei, ca sa-l faca binevoitor si ca
sa-i arate filonul bogat pe care trebuie sé mearga mineru’ ca si ajungad la
bogdfia asteptatd *°. Sau : Zice cd i-0 iesit vAlva in cale la unu’, la Baia si i-0
Spus sa-i aduca mere, in fiecare zi sa-i aduca mere. Si-atuncea |-o- ndreptat la
aur, o avut noroc la aur .

Ofranda cu continut alimentar intireste persuasiunea legata de functia
utilitara a hierofaniei, impunéndu-se totodata ca strategie catarctica, de depasire
a neprevazutului, a starilor de incertitudine (Vaduva 1996:120). Dar contrastul
mentalitatilor face ca, la polul outsiderului, relatia uman-hierofanic, augmentata
prin ofrandd, si fie infirmata Tn baza unui rationament situat in afara logicii
sacrului-mitic : “Tn orice caz n-avem documente sau atestdri ci aceste cornuri
au fost luate si mancate de piticul minei” *°,

Modelele de obarsie mitica, perpetuate de traditie, au cunoscut in diacronia
ethoculturala procese de destructurare i restructurare, de permanente
reactualizari si adaptari contextuale, legate de evolutia mentalitatii, a acelui mod
de organizare a activitatii intelectuale, considerata din punct de vedere al
structurilor logice si a valorilor afective directoare, cum sunt convingerile si

4 Text magnetofon nr. 5319 | a, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Vecone losif, Petrogani, judetul
Hunedoara.

15 Text magnetofon nr. 5318 | d, ArhivalEF “C. Briiloiu”, inf. Paducel Luca, Jiet-Petrila, judetul
Hunedoara.

'8 Text magnetofon nr. 4884 | h, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Spaczay Arpad, Baia Mare,
judetul Maramures.

¥ Text magnetofon nr. 5320 | ¢, Arhiva IEF “C. Briiloiu”, inf. David Gh., Bucium Sasa, judetul
Alba.

8 Text magnetofon nr. 4884 | h, Arhiva IEF “C. Briiloiu”, inf. Spaczay Arpad, Baia Mare,
judetul Maramures.
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credintdde, care mediaza orientarea sociala, ntelegerea si  interpretarea
evenimentelor. Mentalul colectiv, acaparat progresiv de pozitivism, se
Tnstraineaza treptat de reprezentarile mitologice traditionale care involueaza.
Acestea exprimau candva lumea perceputa, simtita si traita de subiect, in
concordanta cu intregul siu psihism afectiv si  reprezentativ. “Logica
simbolurilor mitologice nu este rasionala ceea ce nu inseamna ca este gratuita
sau cd nu asculta de anumite comandamente pe care inteligensa este capabild
si leingeleaga” (Chevalier, Gheerbrandt 1980 I, 60), dar prezentul le anuleaza
esenta sacra, printr-o accentuare a rationalitatii si printr-o distantare in care
persiflarea seimbina cu spiritul critic.

Functia de rezonantd a reprezentarilor mitologice s-a putut manifesta
Thainte vreme datorita acordului cu starea spirituala a individului / grupului;
efectul de rezonantd s-a sters treptat, prin diminuarea interesului si prin
detasarea de formde traditionale. Acestea si-au pastrat vitalitatea cata vreme au
fost functionale si mereu reactivate prin forta traditie, umanul si sacrul
beneficiind, ca intr-o simbioza, fiecare de puterea dinamica a cduilalt. Cu
timpul, dezafectate, vidate de esenta lor sacra si de pliuri, de functionalitatea
specifica, reprezentarile mitologice si-au pierdut semnificatiile asa cum dispare
sensul unel biserici Tn care nimeni nu se mai roaga, dupa cum apreciaza Louis
Aragon. In general, mediile care au produs, au conservat si au perpetuat
modelele culturale sunt medii valorizatoare eterogene, prin multiple distinctii
care motiveaza variabilitatea. Pe traseul evolutiv a traditie mitologice
subterane, spre prezentul nostru, eterogenitatea s-a accentuat, prin formarea
unor microgrupuri antinomice. Augmentarea starii de constiinta pragmatica, de
interes temporal, produce efectul de reductie a ambivalentei la monovalenta,
vizadnd ntregul complex simbolic-mitic traditional (reprezentari mitologice -
spatiu — timp - forma de praxis — grup uman, roluri si coduri comportamentale);
aceasta inseamna anularea dimensiunii sacre-simbolice si restrangerea la nivelul
conotatiilor profane. Spatiul subteran, hierofanizat, cu valoarea unui Centru, se
desacralizeaza, devenind un spatiu eterogen, anizotrop si finit, cu proprietati
identice spatiului real, vizual si tactil, al perceptiei. Ca o consecinta a diminuarii
accentuate a credinte n sacralitatea spatiului subteran si Tn manifestarea
hierofanicului teluric, tabuizirile marcate de codul comportamental au slabit
vizibil, fiind transferate din registrul motivatiilor sacre, din campul interrelatiel
uman-hierofanic Tn sfera raporturilor concrete interumane, cu implicatii de etica
profesionala.

Simbolismul cultural, mitic-ontic, devine, in cde din urma, o redlitate
vulnerabila Tn Tnsasi esenta &, in substanta indefinita a numinosului. Distantarea
progresiva  a membrilor grupului (conform cercetarilor  efectuate)de
reprezentarile mitologice subterane, abordarea unor atitudini lucide, critice, de
orientare pozitivista, de pe pozitia outsiderului, justifici evolutia de la
simbolismul cultural-ontic la metaforismul simbolic cu valente exclusiv
artistice. Enunturi precum : “ cobor&m n pantecul pamantului ; ne lasam prin
gura mine Tn pamantul viu ; intramin inima pamantului, va sa zica la mijlocu’
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pamantului” *°, alaturi de formulari imprecative ca: “ manca-l-ar / inghisi-l-ar
pamantul”, Tsi pierd conotatiile sacre, ontice, pe parcursul  metaforizarii
poetice, prin alternarea constiintel diferentierilor cu cea a apropierilor,
intemeiata pe operatia logica a une duble abstractizari. Antropomorfismul
mitic teluric nu poate fi considerat — dupa cum observa cu justete T.Vianu —*“ 0
operarie metaforizanta decat pentru punctul de vedere al omului de cultura”
(Vianu 1986:20), nu si pentru cd al insiderului, care traieste in interiorul
ansamblului de reprezentari mitice, asumandu-le existential. Tnsi o data
instrainat de ansamblul traditional-mitic, insiderul devenit outsider uzeaza de
sintagmele gura mine, pamantul viu, inima pamantului, etc. ca de niste
metafore, intuind sau chiar constientizand distanta metaforica. “ Omul ca subiect
faptuitor e pus in situaria de a-si rejudeca cu luciditate eficienra concreta a
valorilor ethosului i, pentru a elimina elementele entropice intervenite in viara
comunitarii, de a adauga fondului spiritual mostenit dimensiuni si informayii
noi, validate praxiologic” (Cretu 1980 : 47). Continuturile noi din toate sferdle
vigii provoaca transformari in mentalitatea grupului care opune formelor
traditionale resimtite ca inadecvate, perimate, forme culturale primenite,
concordante cu cerintele spirituale si adaptate modalitatilor de géandire,
percepere, interpretare.

Tn general, gandirea simbolici obiectivata in structuri mitologice mai vechi
sau in reconstructii si resemnificari culturale mai noi nu dispare integral din
strategia consubstantiala actului  cognitiv si cdui axiologic, ramanand o
coordonata definitorie a spiritului uman, chiar daca trecerea timpului provoaca
decesul treptat al formelor. Tn devenirea fenomenului mitologic al spatiului
subteran s-a produs o saturare a formelor traditionale-mitice, materializarile
antropomorfe ale sacrului fiind respinse ca desuete si nesatisfacatoare. In unee
cazuri, omul subteranului nu a intors radical spatee, numinosului, ci numai
Tnvelisului care 1l ascunde. Fiecare colectivitate traditionala afirma ceea ce
considera valoarea sigura si renungd la formulele, practicile si ceremonialurile
devenite incoerente. Aceastad afirmare este rezultatul unei atitudini faza de
societate, istorie, lume si invers, si paralel, al unei conceprii antropol ogice bine
articulate (Cretu 1980: 48).

Tn timp, din ce In ce mai aproape de noi, caducitatea formelor traditionale
sugereaza unor membri ai grupului, solutii de substituire. Nevoia trairii sacrului
— acolo unde ea se mai manifesta in perioada consacratd acestor cercetari —
impune Tnlocuirea figurativului traditional, a antropomorfismului auns la
saturatie, cu variabile nonfigurative, difuze ale numinosului : refuzul frecvent al
reprezentarilor piticul minei, valva bdii, negarea lor, solicita, in unde situatii,
acceptarea une forte indeterminate; ceva, cineva. Nu de putine ori eementul
kratofanic difuz (ceva, cineva) este asociat prezentel lui Dumnezeu, prin
trecerea din registrul mitic-traditional n cd religios. Gradul de periclitate al
praxisului, hipersensibilizarea umanului Tn zona subterana, iminenta mortii care

19 Text magnetofon nr. 5322 | e, inf. Peti Florian, Derna, judetul Bihor.
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alimenteaza starea metafizica reclama prezenta sacrului, a supraumanului adorat
si de temut, protector, dar si justitiar, impunand ordinea si echilibrul.

“Marile activitasi primare ale societafii  omenesti — comenteaza J.
Huizinga — sunt patrunse toate, din capul locului, de joc” (Huizinga 1977:38).
Daca se admite suportul ludic a functie imaginatiei si implicit imaginarul ca
spatiu de joc al spiritului uman, atunci se poate regasi si fenomenul mitic printre
formele culturale care particularizeaza fenomenul jocului, acceptand o datd cu
autorul mentionat ca “in fiecare din deformarile fantastice cu ajutorul carora
mitul Tmbraca existentul, un spirit ingenios se joacd la hotarul dintre gluma si
seriozitate” (Huizinga 1977:38). Ludicul nu este incompatibil cu numinosul,
caci prin mit se Tncearci si se explice “ pamantescul si si se fundamenteze
lucrurile omenesti pe un teren de domeniul divinului” (Huizinga 1977:38).
Accentuarea viziunii pragmatice a lui homo faber si distantarea de
reprezentarile subterane intaresc postura de homo ludens, in contextul une
reorientari profane a mitologicului, cu efect comic. Cee doua ipostaze se
Tntrepatrund pentru ca “ omul care sejoaca indica o funcrie la fel de importanta
ca si cea de faur” (Huizinga 1977:32) . Tntre manifestarile ludice ale grupului,
jocul atribuirii poreclelor se facein baza unor mecanisme analogice:

- raportarea fizica, implicand, perceptiv, registrul ocularitatii imaginii
hierofanice :

Piticul minei poreclitul

reprezentare antropomorfa miniaturald, persoand cu statura mica, atribuirea
porecle

“ Piticu minei iera om mic, intr-adevar pitic’ %. > “ Cineva spunea ca Tnainte cu

ani de

Zileiera un om micuy de staturd,

carelucraaici la exploatare. Si I-0

numit piticul minei” .

-raportarea psihica, implicand caducitatea fenomenului mitologic, in receptarea
outsiderului :

Valva bdii poreclitul
considerata de ousider considerat o

ca eement cultural persoana cu un

neviabil, neconform cu comportament anacronic

mentalitatea moderna a grupului

atribuirea poreclei

“" si el asa cred c-o fost > Unul, c-o fo’ mai Thapoiat
numai o prostie, ca nu cred bungoard 1-o poreclit Valva baii:

cd a existat ceva®. - Mdi, gandesti ¢ iesti Valva baii! 2

2 Text magnetofon nr. 4884 | k, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Spaczay Arpad, Baia Mare,
judetul Maramures.

2 Text magnetofon nr. 4888 | k, Arhiva IEF “C. Briiloiu”, inf. Babidi llie, Baia Sprie, judetul
Maramures.

26

www.sufletoltenesc.ro



Nicoleta Coatu, “ Istoria unui model traditional.”

Consecinta a disolutiel structurilor traditionale, jocul parodic al travestirilor
hierofanice conjuga functia de divertisment, placerea si bucuria ludica a
pacaldii, cu functia sociala, de sanctionare a une mentalitati considerate
perimate. Datorita talcului pe care il poarta cu sine, semnificatiei, valorii lui ca
mijloc de exprimare, dar si datorita legaturilor sociale pe care le creeaza,
travestiul parodic In  reprezentarile mitologice traditionale, piticul minei si
valva baii atesta jocul ca functie de cultura. Farsde cu deghizarea mitologica
reflecta confruntarea mentalitatilor, tensiunile generate de contrastee
comportamentale, de  reprezentarile opozitive pe care indivizii si le-au facut
despre e ingisi si despre celalti, despre semnificatiile depozitate in traditie,
despre viata in spatiul subteran, care poarta sau nu emblema sacrului. Travestiul
parodic se integreaza une traditii culturale specifice mediului, constand n
producerea unor farse deinitiere, ocazionate de incadrarea profesionala.

O succinta incursiune in acest obice a farsdor profesionale se impune
pentru 0 mai buna intelegere a contextului cultural particular, care a determinat
reevaluarea mitologicului dintr-o perspectiva profana, ludica. Tn diversitatea lor,
farsele produse in spatiul ming evidentiaza relatia registrului cultural cu eticul
si praxisul specifice acestui mediu socioprofesional. Farsde ocazionate de
incadrarea in munca reprezinta o traditie creata, pastrata si transmisa de
generatii succesive, dupa principiile legice ale creativititii de tip folcloric®.
Farsde se impun ca forme culturale de exercitare a presiunii grupului social de
munca asupra individului, in sensul conformarii la normele general admise.
Novicde caruia i se face farsa are pozitia unui outsider care tinde sa devina un
insider, prin integrarea in grupul socioprofesional. Grupul supune novicde la
probe derutante de initiere care indica noului angajat ascendenta profesionala a
membrilor grupului de munca in care urmeaza si se integreze. Farsde
sanctioneaza sau preintdmpina posibile conflicte de rol, generate de tendinta de
depasire a rolului, manifestata de unii muncitori recent angajati, in anumite
circumstante. In situatia n care comportamentul novicdui nu corespunde
normelor grupului, jocul pedepseste atitudinile deviante, constrangand novicee
n sensul conformarii la sistemul normativ de conduita sociala. Sanctiunea etica
se aplica prin sporirea numarului de farse facute persoane proaspat anggjate:
“ Astia mai vechi 7l observau pe tanar cumii, mai ambiios. Apdi dacd iera cam
asta, ambifios, apai 1l purtau de ici-colo, pana ce obosea bine, transpira. 1l
purta mai mult ca pe unu care nu iera ambizios’ % .

2 Text magnetofon nr. 4888 Il ¢, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Bonis losif, Baia Sprie, judetul
Maramures.

3 Text informatii 31882, Arhiva IEF “C. Briiloiu”, inf. Bolog Pitru, Cimpa, judetul Hunedoara.
2 Analiza acestui tip de farsi face obiectul unui studiu pe care |-am elaborat si publicat Tn 1978:
Contriburii 1a cercetareatradiriilor orale ocazionate dencadrarea profesional a 1a o colectivitate
de mineri.

% Text informatii nr. 31727, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, Szekelly Iuliu, Rosia Montani, judetul
Alba.
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Din perspectiva grupului socioprofesional, farsa de initiere constituie si un
prilg de testare psihologica, de cunoastere caracterologica a individului recent
incadrat. Reactiile psihologice ale novicdui Tn momentul final, al dezlegarii
farsel, permit grupului si aprecieze structura adaptativa a persoand. Reactia de
acceptare, cu multiple nuante comportamentale, indica grupului maleabilitate si
mobilitate psihica, capacitate de adaptare a tanarului. Dimpotriva, reactia de
oponenta, atenuata sau violenta, din partea individului recent angajat,
avertizeaza grupul asupra unui caracter cu dificultati reale de adaptare, capabil
si declanseze oricand raporturi conflictuale, stari de tensiune n interiorul
grupului profesional. Dar farsa este totodatid o ocazie de amuzament, creénd un
climat psihosocial favorabil, o atmosfera de destindere in grup. O latura a
procesului de integrare priveste tocmai acceptarea acestel traditii de catre
novice, n vederea participarii acestuia, alaturi de ceilalti membri ai grupului, la
noi farse desfasurate ulterior, cu prilgul altor angajari.

Tn contextul cultural al farselor cu un spectru diversificat, jocul deghizarii
mitice ca forma particulara de farsa generatd de dabirea modeului mitologic
traditional, a functionalitatii si a suportului mentalitar, se desfasoara dupa
anumite reguli, respectand conventiile impuse de un modd conturat in timp,
obiectivat Tn variante actualizate in performari repetate. Orice abatere esentiala
de la ordinea ingtituita de moddul farsa strica jocul, Ti denatureaza caracterul si
1i suprima valoarea. lata de ce practicantii farsdor stiu ca trebuie si respecte
normele si structura de rol daca vor ca acest tip de comunicare ludica sa aiba
finalitatea dorita. Jocul se pro duce Tntr-un complex de circumstante care ofera
repere pentru modelul cultural a farse. Contextul are a/ o componenta
obiectiva-praxiologica, desemnand situatii ale activitatii concrete, in spatiul
subteran; b/ si cordat, o componenta subiectiva, un ansamblu de afecte,
tendinte, tensiuni proprii microgrupului implicat in praxis.

Moddul farsa implica relatia triadel agentilor umani parodici cu parodiatul
(reprezentarile mitologice) si parodiantul (farsa propriu-zisa cu mastile mitice) :
Par odiatul Par odiantul
( reprezentarile mitologice (farsa cu deghizarea in hierofaniile
traditionale: piticul/valva ) subterane)
fommmm - Triada agentilor------------------ !
umani parodici (structura derol):
parodistul ------------------- destinatar ul
(pacalitorul) (pacalitul)victima’ farse
e Spectatorii ------ !

(asistenta complice la farsi) (cu prezenta facultativa). Tn jocul pacaldii,
edementele care configureaza specificul mitologicului traditional fac obiectul
unor distorsiuni care constituie filtrul parodic. Parodistul sdlecteaza anumite
componente ale traditiei mitologice pe care le supune unor rasturnari si
substitutii parodice. Traversand filtrul parodic, relatia uman-hierofanic este
mimatd, desacralizata si ridiculizata, reprezentirile mitologice capatand
valoarea unor masti. Mimesisul mitic, dominanta a jocului, decupeaza cele doua
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registre ale manifestarii in rol: vizual si auditiv. Ocularitatea imaginii
hierofanice, vizand vestimentatia valvei / piticului minei, are ca echivalent
costumatia parodistului, in travestiul mitic (“ S-au imbracat urét, zdrensos, ca
valvi. Se masca si sperie oamenii”)®. Unde detalii ca si unele aspecte
cromatice intaresc registrul vizual al reprezentarii; valva “ie o femeie micuzd,
cam saizeci de centimetri Tnalt@, Tmbrdcatd Tn rosu, cu o lampd-n mana” )% .
Echivalentde in plan auditiv se stabilesc intre perceptia hierofanicului, la
nivelul comportamentului de insider (“ S-auzea cunva pe undeva si-n special
noaptea troncanind prin perete’; sau : “S-am auzat asa, de doud ori,
troncanind cu ceva’)® si imitarea zgomotdor, in timpul farseor, la nivelul
comportamentului de outsider: parodistul produce bocanituri Tn  pererii
galeriilor sau mimeaza mieunatul Valvei, o alta modalitate de manifestare
sonora a hierofaniei metamorfozatd in pisica (“ Mieunau ca oamenii sd-si -
nchipuie ca e Valva si si se sperie’ ).

Gradul de distorsiune marcat, deseori, prin multiplicarea farsdor indica
discernaméntul parodistului si constituie un act analitic si critic. Conditia
reusitel farsel se contureaza in functie de comportamentul cultural al agentilor
parodici. Jocul impune pozitia de outsider a parodistului (individual - un miner /
colectiv — un grup mic de mineri) si a spectatorului (persoana / grup), fata de
obiectul parodiat (traditia mitologica).

Initiatorul farsei, care pe durata jocului Tsi camufleaza adevarata identitate,
preludnd identitatea hierofaniei, este un avizat, un cunoscator a mitologicului
traditional specific zonel si  activitatii subterane si, simultan, un detasat lucid.
Cercetarile concrete ale mediului atesta multiple Situatii in care subiectii
investigati, cu pozitie de outsider fatd de traditia mitologica, isi motiveaza
atitudinile incercand sa se obiectiveze si si gaseasca argumente convingitoare
Th demontarea antropomorfismului mitic.

Receptorul - spectator, ca asistentda posibila, se impune, prin rolul de
complice la parodie, ca outsider mitologic. Familiarizat cu normee jocului, cu
traditia farsd, cu conventia parodica, este obligat si adopte o atitudine
dismulata, pentru a intari persuasiv actiunea parodistului. lesirea prematura din
dismulare, anticiparea prin ras a efectului final al farsei dezlegate, prin abatere
delaregula, anuleaza jocul.

Buna desfasurare a jocului parodic-mitic depinde esential de polul opus, cd
a destinatarului, deci de atitudinea persoane care suporta efectul farsa. Postura
de neavizat in raport cu jocul si statutul de insider, cu implicare inteectiv-
afectiva Tn ansamblul traditional de credinte si reprezentari mitologice fac din

acest agent receptor o “victima” a parodiei, motivand reactia spontana de teama

% Text informatii 31872, Arhiva IEF “C. Briiloiu’, Szekelly Iuliu, Rosia Montani, judetul Alba.
" Text magnetofon nr. 5318 | o, Il a, ArhivalEF “C. Briiloiu”, inf. Galci loan, Petrogani, judetul
Hunedoara.

% Text magnetofon nr. 5320 Il m, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Marian Nicolag, Bucium-Poeni,
judetul Alba.

® Text informatii 31872, Arhiva IEF “C. Briiloiu”, inf. Szekelly Iuliu, Rosia Montana, judetul
Alba.
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a acestuia, In derularea farsd. Pe tot traseul jocului, pacilitul decodeazi
travestiul ca rdatie nemijlocita cu hierofanicul, confunda reprezentarea
antropomorfa (in care inca mai crede) cu “masca’ mitica, dement fundamental
de recuzita a farsd. Din perspectiva insiderului a carui constiintd suprapune
planurile real si imaginar, reprezentarile mitologice sunt existente adevarate. n
gandirea sa, evenimentele perceptive sunt pretexte pentru o reverie imaginara,
cu fundament ontic, servesc drept inductori ai fabulatiei. Pentru “a trai”,
imaginarul mitologic trebuie sa depaseasca intelegerea strict intelectuala,
rationala si sa suscite un alt mod de viata. Configurarile mitologice sunt vii cand
pot incita incongstientul (in termenii lui C.G.Jung) sa participe, zamislind viata si
stimuland dezvoltarea . Logica rationamentului — fie si in forma empirica —
anuleaza tocmai substanta hierofanica. Structura parodica are valoarea de joc ca
joc, congtituind o forma de destindere, cu functie catarctica, Tn contextul une
activitati tensionate, marcate de iminenta pericolului. Dar, evident, farsa se
justifica Tn primul rand ca funcrie de culturg, parodia fiind critica si corectiva.
Comunicarea ludica releva confruntarea a doua tipuri de mentalitate si implicit,
a doua lumi, una etichetata drept anacronica, prin conservarea unor moduri
reziduale de gandire si afectivitate si a unor forme culturale ajunse la pragul de
saturatie, cealalta pozitivista, degajata lucid de obiectivarile traditionale si de
suportul lor mental — valitiv - afectiv.

Tn comunicare mai larga, farsa cu travestiul mitic intra in circuit oral, prin
transpozitia dramaticului Tn epic. Configurarea narativa a jocului parodic se
diversifica si se multiplica in substanta diferitdlor variante care se nasc cu
fiecare performare.

Trecerea din farsa in discurs narativ se produce initial tot Tn spatiul subteran
— gpatiul originar al traditiel Tn desfasurare nemijlocita, dramatica. Prima serie
de emitatori, comentatori ai jocului (indivizii din microgrupul/microgrupurile
participante la farsi) comunica oral cu alte microgrupuri profesionale, relatand
spontan continutul si efectele farsal produse. Forma incipienta de discurs narativ
transpune fidd modedul dramatic, situatiile dramatice ale farsa. Discursul
narativ situat in proximitatea evenimentului farsei, pastreaza detalii concrete
particularizatoare. Primee transpozitii epice releva conservarea unor date
precise retinute de memoria ceor dintdi naratori: @ plasarea temporala a
situatiilor farsa; b/ indicii de localizare, ¢/ amanunte privind modul de derulare
ajocului; d/ demente de individualizare la nivel actantial.

Din spatiul socioprofesional discursul narativ iradiaza in spatiul vital,
extraprofesional, unde relatiile interumane se dezvolta la nivelul ator grupuri
sociale, de tipul familiei, a cercurilor simpatetice s.a Posibilitatile de
transmitere a mesajului seramifica si circulatia orala a acestuia se diversifica.

In alcatuirea discursului, n flux de variante, prin destructurari si
restructurari textuale, n performari succesive, epicul se distanteaza de
variabilde configurative-dramatice, evoluand in sensul atemporalizarii
situatiilor, plasarii actantilor la un nivel de generalitate, diminuarii “indicilor”
(in acceptia data de Roland Barthes).Textele prezentate mai jos exemplifica
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acest transfer din planul  desfasurarii dramatice, ludice, in cd a organizarii
narative, atestdnd relatia cdor doua modalitati de travesti parodic cu dubla
proiectie hierofanica, in registrul ocularitatii si in cel a auditivului.

AVarianta 1.

Situatie initiala. Premisele farsai:

“ Ajung acolo la transport. lera o spartura. Nu iera voie sé mergi insa nu
iera nici Tngradit. O galerie Tnaintata, dapart’e. Si cumieram la transport, fug
si i0 s-aduc ceva lemne dupa-n gaura aia. Si i-auzam pa minerii dia ca foisaiau
—cumZcela noi — bdgau cartuse si puste.”

B. Producerea farsei. Actiunile (travestiul parodic-mitic in registrul
auditivului) si decodarea lor din dubla perspectiva :

a outsiderului care face vs. aiinsiderului pentru care reprezentarea jocul parodic-
mitic mitologica seimpune ca o redlitate

“si bat in stélp, I'e fac semnal. Da’ iei viniau catd galeria aia sa strapunga. O
vechitura, o crezut ca mere ceva drac acolo

Céand am batut io de-acolo.................. gia tocmai atunci bagau cartusele s-
aprinda.
lo am batut ca sa nu aprind. ......... lel 0 z&s ca-i piticu’ minei acolo §-0 batut.

Cum o batut, iei, top, top, top ! lar top!top!
Cand o vazut, deodat’ si puscatura!”

C. Consecintele jocului parodic-mitic. Confruntarea mentalitatilor si a
actiunilor

a/ atitudini opozitive:

- la polul outsiderului, vs. —la polul insiderului, Reactia de

atitudine pragmatica, spaima provocata de credinta in

pozitivista piticul minei, in spatiul de lucru

“Da’ io, noi amfugit repide afard s nu ne i fugi, maistrul !

pust’ e acolo.Am batut sd nu ne puste.”

- refuaul actului
profesional Tn relatie cu
forta

mitica malefica:

“Asia n-o0 awt curaju,
minerii, si mai mearga si pust'e sa
dea foc la gauri.”

b/ structuri dialogice contrastante:

insider (pacalit) vs. outsider (pacalitor)

“Vin'e-afara maistrul.

-- Hm, hm, bdieri, - vine acolo Da’ noi taceam, nu spuneam la nimeni. la noi,
zice-mina asta nu-i lucru bun. Vin'e piticul minei.

Zice:
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Cum am batut, aga o batut. Noi nu spun’ eam, tata noapt’ ea lasam.”
D/ Difuzar ea opiniel insider ului
Dimineaya, zvonu’ c-o fost piticu’ minei acolo.

E/ Repetarea farsa si a consecintelor atitudinale la polul insider ului:

“ A doua noapt’e iar merem si videm ca noi am fost sau chiar aia o fo', piticu’
minei. Noi dstia, vagonetarii, ieram tineri.

- Mai, merem dupa lemn’e i, daca-i auzim acolo, iar bat’em cu ciocanele,
bat’em asa cu sacurea-n I'emn ¢d tata darédmampa iei. ST fuga afara !

Merem. Piu, piu ! Colo, bum ! Zbaragie, acolo.Fug tafi afara. Zice c-acolo-i
piticu’ minei. lel nu-i lasd si lucre! ST aga o fost.”

F/ manifestarea prinrésa vs. manifestar ea neincrederii insider ului
par odistului ca efect al farsal parodice
“" S-apai venim. Ma, da’ noi amras apoi ! Ca nu crede, nu crede!

G/ Persuasiunea prin reconstituirea actiunilor farsei parodice-mitice si
dezlegar ea far sei

“" No, stari ca v-aratamnoi !

- Da’ merer acolo!

N-avea curaj sa intre-n abataj, acolo.

- Merer acuma, ca io acuma-s piticu’ minei.

Nu vrea, no.

-Meret, no, acuma, ca ma duc s io acol0.51 vedeti, ascultagi cum bat’ eam.

Am vinit napoi roata. Da’ iera o distanta cam de o suta d’'e metri s vii roata
asa, pan’ la galeria asta, sa vii acolo laiei. Strapungeai in ia. Ma duc acolo st
bat, bat.

ST-mi bat s1 iei Thapoi. lard ieu bat.

H/ Obtiner ea efectului persuasiv:
Da’ atunci au vazut s7 iei ca noi am fost piticu’ minei .

Varianta 2.
A/ Situatie initiala. Premisele far sai:

“ Aveam la orizontu respectiv un ventilator mare. si ventilatoru era
manipulat de un mecanic. Acest mecanic io am stiut ca era tare fricos. Asa,
cand venea pe galerie, la fiecare cinci pasi  sd- nvartea in jurul lui, sq uita cu
lumina ca nu vine cineva, nu vine dupad iel? lo am observat acest obicel al
omului. ”

B/ Producerea far sai:
a/ travestiul parodic-mitic in registrul vizualului

0 Text magnetofon nr. 5322 | b, ArhivalEF “C. Brailoiu”, inf. Peti Florian, Derna, judetul Bihor.
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“Tntr-o bund z, io m-am dus Tnaintea Iui. $7 la un suitor de gsta din pa
galeriemam oprit. Si-1 observam cand vine respectivu’. Am cerut de la
dulgherii de pus 0 haing cauciucata alba sT m-am urcat in suitor.”

b/ Actiunile farsai:

“Veneaq, fluiera, se-ntorcea, iar venea cinci pasi. Si cand am auzt ca
ving, no zic ;. “Ma, lasa ca-t fac io taie !” Si cand s-a apropiat la vreo
cincizaci da metri, io am stins lampa, m-am prins de conductele, de amandoud
si mam lasat aga, Tn galerie. Vine, vine, fluiera. S uita. Odata sa reflecta
lampa pda picior.”

C. Consecintele jocului parodic-mitic:

- Reactia de spaima provocata de credinta in prezenta piticului minei, in spatiul
delucru:

" Ahahahai !

- refuzul actului profesional pusin relatie cu forta mitica malefica

“ Alas-antors. Zice cd iel numai intragcd a vazut pitics’ minei.”

D. Dezlegar ea far sei
Piticu mine io ieram™.

Cde doua variante redeva dezacordul dintre doua mentalitati si coreat,
dintre doua perspective axiologice, sugerand contrastul Tntre judecitile de
existenta si de valoare. Pentru insideri, valoarea hierofanieé este probata ontic,
prin  functionalitatea sa ambivalenta, prin modul dorit Tn care aceasta sustine
activitatea oamenilor in subteran, generdnd atractie si incredere, sau,
dimpotriva, prin feul indezirabil Tn care actioneaza, prin prgudiciile aduse
oamenilor, producénd acestora repulsie si teama (ca in situatia ilustrata de cele
doua variante). Tn contextul traditiei, din perspectiva insiderilor, reprezentirile
mitologice constituie valori prin calitatea acestora de a satisface dorinte si
expectatii, si de a stimula vointa omului Tn realizarea unui acord intre aspiratiile
lui si lumeain caretraieste si actioneaza. Homo faber sivérseste actul practic de
atribuire a unei valori, hierofanie subterane, cu variabilde &, in virtutea
capacitatii acesteéia de ai satisface trebuintde si nazuintde. Memoratee
Tncorporeaza hierofanicul ca obiect valorizabil, prin reactiile, judecatile,
atitudinile si motivatiile insiderilor, ca subiecti valorizatori. Relatia uman-mitic
in cadrul experientel profesionale, n spatiul subteran, comentatd narativ, in
memorate reprezinta un test al valorii practice si spirituale a eementului
mitologic traditional.

3 Text magnetofon nr. 4886 | ¢, Arhiva lEF “C. Briiloiu”, inf. Hossu Aladar, Baia Sprie, judetul
Maramures.
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Mentalitatea insiderilor, sustinuta prin forta de conservare a traditiei, prin
presiunea moddelor, justifica — Th cazul celor doua farse ilustrate prin cee doua
variante — starea de spaima a pacalitului. Reactia “victima” farse presupune
credinta fondata pe judecata conform careia piticul minei exista. Din punct de
vedere psihologic, insiderul traieste sentimentul hierofanicului sau ceea ce S.
Freud numea “Unheimliche’, perplexitatea si angoasa. Este o traire despre care
I. Biberi comenteazi ci “ se poate reduce la spaima si asteptare. O ntreaga
gama de stari emotive se adauga Tnsa acestui fond emotiv, nuansandu-l. E
starea de suspensie, de lipsa de sprijin, de securitate” (Biberi 1945:562).

La polul opus, mentalitatea outsiderilor, a pacalitorilor (parodistii) implica
negarea existentel reprezentarii hierofanice (“ piticul minel nu exista” ), o data
cu dezlegarea farsel, mentionate in finalul variantel secunde: “ piticu’ mine io
ieram” . Pentru initiatorii farse modelul traditional mitologic devine inactual,
neconcordant cu o gandire pozitivista; Tn actul judicativ intervin facultatile de
ordin rational.

Tn timp ce pentru indivizii cirora le este destinata farsa — si pentru insideri,
n general —piticul minei reprezinta o valoare traditionala “traita”, pentru
ousideri, pentru ce care produc farsde, acesta constituie doar o valoare
recunoscuta Tn contextul cultural-traditional, un produs al fictiunii colective.

In diacronia modului de gandire mitomorfic si a mutatiilor produse la
nivdul  formeor, semnificatiilor si  functiilor  culturale-traditionale,
comportamentele individuale in interiorul grupului se contureaza treptat, la
polul adeziunii ori a respingerii mitologicului, cu motivatii care sustin existenta
hierofanicului si valoarea Iui de adevar validate functional, Tn praxis, sau,
dimpotriva, inexistenta sacrului, prin explicatii empirice ale imaginarului. Tntre
cel doi pali, intre da si nu, comportamentele se nuanteaza in atitudini oscilante,
incerte (“ Apai iera adevarat, nu era adevarat, asta nu stiu. Poate da, poate
nu.”) ¥ motivate prin judeciti ca: “ Personal nu stie nimeni c-o fost sau n-o
fost” *. Tn timp, accentde mentalitare vizeaza progresiv polul negatiei,
manifestarile in sens afirmativ devenind cu totul sporadice, pana la disparitie.

Atitudinile si  opiniile diversificate largesc paleta ipostaze
comportamentale a outsiderului. Unele incerciri de explicare rationala a
prezente hierofanicului in manifestarile grupului vizeaza mecanismul analogic
de generare a antroporfismului traditional mitologic, prin proiectia realului n
imaginarul legendar :

Legenda a devenit de acolo cd Thainte, in urma cu cateva sute de ani, in
exploatarea minierad  s-au facut excavartiuni reduse, numa’ atat cat era filonu’
respectiv, cat omu’ mergea numa’ taras, asa, pe laturi si-si facea numa atata
loc s intreidl. Si deaici se explicd, s-arecursla asta ca ar fi lucrat pitici” >,

% Text magnetofon nr. 5318 lic , Arhiva IEF “C. Briiloiu”, inf. Negoi loan, Cimpa-Petrila
judetul Hunedoara.

* Text magnetofon nr.4888 Il ¢, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Bonis losif, Baia Sprie, judetul
Maramures.

* |dem.
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Alti subiecti outsideri explica geneza hierofanicului teluric prin perceptii
auditive (Din precipitayii, picaturi de apa pe piatrd, si-nchipuie oamenii cg-i
valvi. le chiar ca o muzica)® si prin fenomene optice determinate de
particularitatile spatiului subteran (lera prin ming muschi de dla care iera pa
stalp de lemn, care stralucea la Tntunerec. Si i se parea ca-i lampa. De-aia iera
povestea cu piticul minei® . Sunt si anumite pareri n care aparitia
reprezentarilor mitologice in traditia grupului este justificata psihologic, printr-o
stare de hipersensibilizare a omului in spatiul subteran :

Caderea unui pic de apa pe un burlan sau pe o bucatad de tabla, care
determing, imita parca ar umbla cineva, omu-si Thchipuie intr-adevar si chiar
baga spaima cand stie ci-n zona respectiva nu prea si circuld sau nu sa umbld.
Si-n subteran este asupra spiritului omului ceva deosebit. Cum ai intrat pa
colivie, dgja pulsul nu mai ie normal, devine mai rapid; omu-i cu teama®.

Nu sunt de ignorat nici explicatiile prin care se invoca fenomenul mai
vechi, al furtului de aur Tn afara orelor de lucru impuse(* Vorbeau batranii ca
ieste valva. Valvaiera omul. Coborau s fure aur. Astia ierau valva, holongarii.
lei credeau ci-i valva®)®.

intre altdle, apare mentionati ca motivatie de conservare a traditie
mitologice si atitudinea de bravura a unor insideri, legata de intentia dobandirii
une pozitii ascendente ih mediul profesional: “Unora le-a placut sa se laude cu
acest lucru: ca s-au Intalnit cu piticul minei”™.

Interventia outsiderilor in tabla de valori traditionale-mitologice, prin
respingerea reprezentarilor, a relatiilor cu umanul si a consacrarii spatiului
subteran prin manifestarea hierofanicului, nu se manifesta numai sub aspectul
ferm a negatiei, ci asociaza si unde nuantari, diversificand perspectiva de
valorizare, prin crearea unor transferuri valorice. Vidate de valentele lor ontice,
reprezentarile mitologice sunt integrate si evaluate frecvent, prin metajudecati,
n sfera legendarului (“Asta nu iera o realitate, da’ numa’ o legenda ®, iera un
fel de poveste, din batrani, spunem noi, ramasa asa”**

Parodia ludica-mitici, cu obiectivirile & dramatice si, cordat, cu
transpozitiile textuale, se pierde o data cu disparitia mobilurilor, cu diminuarea

3 Text informatii nr. 31869, Arhiva Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Kovaco Ladislau Alexandru,
Rosia Montana, judetul Alba.

% Text magnetofon nr. 5321 11 h, ArhivalEF “C. Bréiloiu”, inf. Gall loan, Dernajudetul Bihor.
37 Text magnetofon nr. 4887 | h, Arhiva |EF “C. Brailoiu”, inf. Hossu Aladar, Baia Sprie, judetul
Maramures.

% Text informatii 31863, Arhiva IEF “C. Briiloiu”, inf. Bartha Alexandru, Rosia Montana,
judetul Alba.

* Text magnetofon nr. 4884 | h, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Spaczay Arpad, Baia Mare,
judetul Maramures.

“ Text magnetofon nr. 4886 | a, Arhiva IEF “C. Brailoiu”, inf. Hossu Aladar, Baia Sprie, judetul
Maramures.

! Text magnetofon nr. 5321 11 j, Arhiva |EF “C. Briiloiu”, inf. Gall loan, Derna, judetul Bihor.
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obiectului parodiat si cu mutatiile de mentalitate care-i conditioneaza existenta.
Involutia mitologicului si, relationat, a ludicului parodic se produce treptat, prin
trecerea din formele manifeste in modalitatile latente de conservare, din fondul
activ al traditiei Tn cd pasiv(“”dar cu cat ne-ndepartam, tot mai redus si mai
redus)®, si deaici in spatiul uitarii.
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L’ histoire d’un modéle traditionnel. Dés r epr ésentations mythiques aux
reconstructions parodiques
(Résumé)

Notre étude met en evidence I'identité culturelle d'un certain group
socioprofessionel (minier), par des formes traditionnelles et des mentalités
spécifiques.

Le niveau analytique-syncronique réléve une structure conceptuelle-
mythique caracterisée par |’ ambivalence (sacré-profane) des représentations et
desrelations par rapport au code traditionnel particulier.

Le niveau analytique-diacronique atteste les aspects évolutifs des formes,
des fonctions et des mentalités traditionnelles. On peut remarquer des
processus évolutifs spécifiques:

1. la réduction de I’ambivalence a la monovalence (par |'annulation de la
sacralité et la généralisation des sens profans);

2. le passage accentué des traditions souterraines spécifiques de fond actif au
fond passif ;

3. la transposition des formes traditionnelles dans le registre de la parodie, avec
des transformations essentielles ;

Le jeu parodique des travestissements mythologiques unit la fonction
sociale (la sanction d'une mentalité périmée) et la fonction de divertisment.
Dans la production et transmission orale, la farse par le travestissment
mythique est transposée aux discours narratifs avec une évolution épique
particuliére: les mémorats évoluent vers les fabulats.
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Obiectivari culturale proprii urbanului Tn societatea de consum
— produse culturale narative. Legenda contemporana

CRISTINA GAFU

Un aspect fundamental al mutatiilor, transformarilor petrecute la niveul
noilor modalitati de implicare culturala adoptate in societatea moderna, apare ca
0 consecinta a incercarii individului de a se conforma exigentdor civilizatiel
industriale si ale societatii de consum.

Configurarea imaginii pe care indivizii 0 construiesc in legatura cu spatiul
existential si obiectele care i inconjoara si a modului in care interactioneaza cu
acestea printr-un proces de comunicare simbolica evidentiaza natura dinamica,
diversitatea, variabilitatea specifica societatii de consum:

Consumer cultureis understood as the relations of a society'sindividuals to
a historically and geographically specific collection of things, things that
appear on the market as consumer goods and that are available to be
purchased, used, and consumed.

Consumer culture comprises the forms in which things are acquired and
used in terms of practical appropriation and symbolic communication (Merke
1998: 283).

Mecanismul modern al societatii de consum accentueaza o noua coordonata
a pozitie individului / grupului social fata de obiectee culturale sau tehnico-
sociale.

Perspectiva initiala asupra relatiei marfa-consumator, a carel schema
generala era concentrata pe aspectde legate de procesul achizitionarii, este
complinita de recontextualizarea si investirea produsdor cu semnificatie
sociala, prin mutarea accentului pe specificitatea obiectului Tn raport cu statutul
individului si experienta detip cultural a acestuia’ .

1 “The work done on a pint of beer includes the whole culture of pub behaviour, such as buying
rounds, as well as the development of an often long term association between the consumer and
the particular beer, which excludes all other types of drink or brands identified with other social
groups by gender, class, parochial affinity and so on. Such cultural practices cannot be reduced to
mere social distinction, but should be seen as constituting a highly specific and often extremely
important material presence generating possibilities of sociability and cognitive order, as well as
engendering ideas of morality, ideal worlds and other abstractions and principles [....] The
aesthetics may be entirely relativistic; it is the social practices to which they are integral which
make such activity consumption work” (Miller 1987:191).
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Tendinta de abstractizare (the dematerialization of things), de a vehicula
preponderent semne (referentii, produsele, obiectde reale Tsi pierd din
importantd), a avut un puternic impact asupra societatii contemporane.

Sfera conceptului de marfa s-a largit progresiv: informatiile, serviciile,
evenimentele culturale sau de divertisment au devenit produse destinate
consumului. Medierea lor prin intermediul imaginii publicitare (mass-media
avand un rol central) se construieste in jurul componente abstracte, orientand
atentia consumatorului spre conotatia sau experientele legate de consumul
produsului (“ Fanta - Gusta distractial*, “ Capucino, gustul carete rasfata“)? .

Estomparea limitelor intre semn si referent, intre conotatie si denotatie a
condus la constituirea unui nou sistem de coduri a carel functie nu este numai
aceea de a reprezenta sau reflecta realitatea, ci si aceea de a influenta imaginea
asupra acesteia.

Aceasta flexibilitate, mobilitate poate fi evidentiata si la un alt nivel: acda
al transgresarii limitelor temporale si spatiale, al fluidizarii distinctiilor de clasa,
gen, rasi sau etnie.

Consumatorul societatii  contemporane trebuie sa faca fata aceste
instabilitati a delimitarilor, si se familiarizeze si sa absoarba semnee, si le
poata manevra, si faca optiuni in contexte noi, sa asambleze si si dezasambleze
imagini, sa experimenteze, sa se raporteze intelectiv-afectiv la o multitudine de
continuturi ale universului existential.

Particularitatile societatii de consum si-au pus amprenta, in special, asupra
spatiului geografic si social a orasului.

Orasul de tip industrial a fost redimensionat si reconstruit sa atraga, sa
satisfaca nevoia de divertisment, si de consum, sa ofere facilitati (supermarket-
uri, mall-uri, hoteluri, fast-food etc).

Toate aceste transformari spatiale implici noi forme ale regionalizarii
spatiului social: arhitectura urbana, conceputa pe criterii tindnd Tn primul rand
de profit, are drept consecintd unidimensionalizarea orasului, reducerea
diferentelor, standardizarea, generénd alienarea individului, anonimatul, dar si
fenomenul opus: constituirea formelor comunitare detipul vecinatatilor.

Atitudinea individului / grupului fata de anumite obiecte culturale si
tehnico-sociale (scoli, spitale, restaurante, televizor, statiune de odihna, locuri
destinate divertismentului etc.) depindein special de pozitia sa Tn spatiul social.
Spatiul social - care se congtituie Tntr-un concept organizator al diferitelor
dimensiuni ale vietii sociale, de la ierarhii de organizare (familie, vecinatate,
comunitate) pana la niveluri mentale (comportamental, cognitiv, de aspiratie) se
reflecta si asupra sistemelor personale complexe prin care omul urban ajunge sa
ordoneze si si foloseasci ambientul siu fizic.

2 Don Slater analizeazi pe larg aceasta tendinta spre abstractizare asocietitii moderne de consum,
concluzionand: “We no longer consume products (referents) but rather signs, and indeed the
system of signs|...]. The value of goods no longer arises from their use or even from their abstract
economic exchange: rather, it is their sign-value that defines them” (Slater 1997:199).
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Coordonata sociala a mediului urban se defineste prin intermediul celor
doua dimensiuni fundamentale socioculturalul (cu referire la formee si
raporturile sociale) si etnoculturalul (vizdnd componenta psihosociologica
intramedii, relatiile de familie si parentale, gruparile pe cartiere si rezidente,
formele de asociere particulara, formele de sociabilitate - gruparile comunitare,
pe criterii de varsta, categorie, confesiune, organizatiile, institutiile).

Evidentierea dimensiunii etnoculturale urbane se produce prin intermediul
cdor tre  coordonate fundamentale mediile orasului®, comunitarul,
mentalitatea neofolclorica.

Tn spatiul urban modern, etnocultural poarta amprenta presiunii exercitate
de doua tipuri de medii: mediile centripete, dublate de mediile centrifuge
(acestea din urma fiind caracterizate de tendinta de slabire a coeziunii unor
comunitati prin dispersarea membrilor, asimilare etc.).

Actiunea conditiilor externe, cu caracter de prgudiciere, de tipul cdor
imprimate de societatea hiperindustrializata si de consum este contrabalansata
de valorizarea mediilor centripete prin construirea de structuri comunitare si
adoptarea de noi modalitati deimplicare culturala.

Tn contextul regionalizarii spatiului urban se manifesta dispozitia indivizilor
de a se asocia liber si de a comunica fara retinere, coeziunea fiind asigurata de
atractia intre membrii grupului, frecventa si sinceritatea comunicarii informale.

Palierul formal al situarii in spatiul social 1i confera individului o diversitate
de roluri si statute care au functia de a-si ordona comportamentul in viata
sociala normata (comportamentele diferentiindu-se potrivit pozitiilor, functiilor,
locurilor ocupate in anumite structuri si Situatii sociale).

Microgrupurile informale care se manifesta n interiorul grupurilor formale
se interpun intre cadrele realitatii sociale general-institutionalizate, formalizate
si contextele lor de viata personala:

Trairea in informal, ca o contrapondere la tipul de comportament oficial,
impus de normele instituzional e, trece dincolo de granizele formalului, relevand
mai larg, la toate nivelurile existensei, nevoia de sociabilitate si de implicare
emorionald, interumand, nevoia generala de celalalt si impulsul uman de a

® Diversitatea si complexitatea mediilor urbane (medii urbane socioprofesionale, rezidentiale,
etnice, demografice, de véarsta, sex, confesionale; medii diferentiate in functie de tipologia
institutiilor; medii de durata variabila) se afirma la nivelul unor modalitati variate de exprimare
culturala: cultura minimala (traditia generala a grupului), cultura marginald (procese de
contraculturatie), culturageneral a (rezultantd aformelor institutionalizate ale culturatiei), cultura
comunitara (traditia, solidaritatea si identitatea specifica).Cercetatorul H. Culea a conceput un
sistem al tipurilor de atitudini si comportamente ce se pot combina la nivelul mediilor
etnoculturale, evidentiind valorile privind "proprietatea, familia, confortul urban, cunostinte
folositoare, mixajele (sociale, etnice etc.), obiceiurile, religiozitatea, opiniile”, care ar deveni
functional Tn tentativa de arealiza "o caracterizare a urbanului Tntr-o serie succesiva de trepte: de
la orageanul slab integrat pana la cel <get-beget>; de la oraseanul total masificat si cuprins de un
orizont mic burghez la urbanul profund diferentiat etnocultural prin starile comunitare in care se
cuprind si mediile care 1l Tnréuresc" (Culea, Coatu 1991:218).
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merge in TntAmpinarea celuilalt, cu efecte de atenuare a diferitelor forme de
disconfort psihic (Coatu 1999).

Starile comunitare de tipul cdor regasite Tn mediul urban mediaza
generarea mentalitatii neofolclorice, disociabila de mentalitatea exprimata n
modelele de masia sau de aceea determinata de mediile rationaliste si tehnico-
pragmatice, dlitist-specializate:

Mentalitatea neofolcloricd de sorginte comunitara valorifica Tnauntrul
unor structuri variabile, socialmente determinate, genul cunoasterii comune -
subordonand acesteia elementele de cunoastere stiinifica si filozofica, ea
structureaza i ierarhizeaza formele cunoagsterii in functie de o matrice sui-
generis, de cunoagstere a fiingarii, a viefii, naturii si universului, a lumii,
tehnicii, a altora (cunoasterea “ de Alii* ), a “ Noi-ului* si cunoasterea de sine;
favorizeaza, conform structurii e logice imanente, si Tn parte dupa limbajul
utilizat ca “suport® al expresiei (limbaj local), modalitarile empirica,
simbolico-intuitiva, dialectico-genuing (Culea, Coatu 1991:216-217).

Informalul urban - rezultat al interactiunii indivizilor Tn grupuri informale,
comunionale, evidentiaza recrudescenta conversationalului spontan, a necesitatii
confesarii orale, a schimbului de opinii individuale care vizeaza complexitatea
raportarilor intelectiv-afective la aspectele spatiului urban (tehnologii, institutii,
personalitati, reatii, valori/nonvalori, evenimente economice-politice-sociale-
juridice-culturale. si la aspectele societatii de consum.

Mentalitatile specifice mediului urban Tn societatea contemporana se
exprima in esantioane ale expresilor morfologice, de la naratiuni bine
conturate, cizelate, consolidate prin transmitere orala repetata in procesul de
producere a textului prin variante (legenda contemporana, povestiri legate de
evenimentele din zonde urbane, anecdotde), pana la forme noi putin
stereotipate, mai proteice si difuze (folclorul rumorii, mostre de folclor proteic
al conversatid, jocuri de cuvinte, nuclee narative etc.).

Una dintre cele mai prolifice categorii narative care se manifesta in mediile
comunitare specifice orasului este legenda contemporani®. O circumscriere a

*Tn anul 1985, G. Bennet (1985:219-229), semnala aparitia unui nou mod de exprimare in epoca
moderna, prin intermediul unor "povestiri Tn mare voga relatate de oameni si ziare, cu un caracter
local etiologic care au radacini marcate Tn temele si preocuparile traditionale." Cercetatorul
denumeste "aceste expresii vii ale credintelor contemporane, legende urbane, moderne”,
evidentiaza elementele moderne din continuturile lor si propune disocierea de legendele
traditionale, observand, Tn acelasi timp, ca "dintre toate tipurile de legende moderne, nici unul nu
este mai prolific decét acesta’.

Prezentandu-si concluziile Tn urma studiului sustinut si aprofundat a ceea ce se numeste "urban
legends’, Jan Harold Brunvand (1982:153-142) constata: "They circulate largely by word of
mouth; they vary constantly in details from onetelling to another" si demonstreaza productivitatea
acestei structuri narative aratéand cum, de exemplu, versiuni ale valorificarii motivelor "The
Vanishing Hitch hiker", "The Dead Pet", "The Runaway Grandmother" au o larga circulatie, fiind
consemnate atét in diferite zone ale Americii, cét si in Europa. Profesorul Nicolae Constantinescu
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acestui tip de naratiune in modalititile de expresie morfologice aferente
urbanului s-ar putea structura in functie de urmatoarele repere:

- contextul performarii si receptarii; raportul dintre referent (cadrul referential
care a creat naratiunea) si momentul performiarii;

- functiile active/pasive la nivelul modelelor culturale dezvoltate n urban;

- circulatia si persistenta in sfera folcloricitatii urbane, ca o conditie de existenta
a specie ntr-o forma structurata care si o ddimiteze de comunicarea obisnuita,
cotidiana, de conversational.

Naratiunea de acest tip are o arie larga de circulatie si 0 mare mobilitate
datorita, n primul rénd, functionalitatii adaptate continuturilor universului
societatii de consum. Este suportul adecvat furnizarii de informatii, deoarece
firului epic i este atribuita 0 mai mica importanta.

Forma acestei categorii este determinata de continutul concentrat, de obicei,
ih jurul unui mesag. Componenta semanticai a legendei contemporane
evidentiaza interdependenta dintre logica povestirii si tipul de existenta al
societatii moderne de consum. O societate saturata de implozia de semne si
imagini vehiculate i cotidian ntr-un ritm alert, predispuse unei continue
revalorizari si restructurari.

Legenda contemporana problematizeaza estetizarea cotidianului  (the
aestheticization of everyday life) (Featherstonel991:67-68) si reflecta frustrarile
individului, (the unhappy conciousness)® legate de contactul cu realitatea.

Nucleul acestor structuri narative - relatate cu lux de amanunte - este
generat prin raportarea la intdmplari de ultima ora, cadrul referential apartinand
memoriei colective a prezentului modern, cotidian: “ ele se refera la Tntamplari
macabre despre accidente cu magini Tn gospoddarie, despre accidente
alimentare, despre hoyie si jafuri, violenra sau probleme sexuale grave... insecte
fierte Tn mancaruri, fibre de celulozi in singe, protozoarein creier, si sobolani
n bauturi, infectarea prin mancaruri pentru pisici - toate reflectand nevrozele
unui secol obsedat deigiena* (Bennet: 219-229).

Tematica valorizata de legenda contemporana (boli incurabile - SIDA,
rapiri, violenta de strada, abuz sexual, rasism, saracie, accidente de munca,
contaminarea cu mancare si chiar fenomenul OZN (Constantinescu 1994-
1996:568-569) reflecta ndinistile, temerile societatii contemporane, problemee
fundamentale legate de consecintele expansiunii urbane, formele patologice ale
regionalizarii spatiului social.

ainitiat cercetarea speciilor contemporane in folclorul roméanesc, evidentiind, atét Tn numeroase
studii si articole publicate, cét si in cursurile de folclor de la Universitatea Bucuresti, circulatia
acestor forme noi de manifestare a comportamentului folcloric in spatiul cultural roménesc. Cele
mai noi precizari in legatura cu legenda contemporana, elucideaza unele aspecte |egate de spatiul
de generare, sursa genetica, producerea si transmiterea acestui tip de naratiune (Constantinescu
2001).

> "The concept of unhappy consciousness denotes periods of dichotomized subject-object
relations resulting from the inherently contradictory nature of a number of aspects of modern
society” (Miller 1987:184-191).
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Adoptarea acestui tip de naratiune de catre medii comunitare ale orasului
nu se datoreaza numai conditiilor specifice de receptare (text scurt - performerii
contemporani  abreviind de obicel discursul in concordantda cu expectatiile
publicului - actualitate, introducerea unei poante), ci si existentei unui referent
concret din redlitatea imediata, cu un puternic impact asupra vietii grupului n
care este performata.

Astfd de referenti sunt, de obice, demente integrante ale universului
tehnico-stiintific (mijloace de transport, medicamente, droguri, video, computer,
aparate casnice) sau coordonate ale comportamentului socio-cultural al omului
(mérgcareq bautura, casa, locuinta, modalitatile de petrecere a timpului liber
ec)’.

Aspectele tematice ale legendei contemporane interrelationeaza cu reteaua
de semne generate de redlitatile societatii de consum. Cum aceste semne se
insereaza n diferite sisteme de valori si patrund in diferite spatii culturale’,
aceasta categorie transgreseaza barierele geografice si poate aparea la nivelul
oricarui grup social.

Spre deosebire de alte tipuri de naratiuni, legenda contemporana
beneficiaza de o multitudine de surse care fac posibila raspandirea rapida si
circulatia Tn medii variate. Indivizilor le revine rolul de a le performa in
concordanta cu asteptarile grupului imediat de referinta, insi nuclee,
microsecvente ale acestor structuri narative sunt furnizate si de mass media care
potenteazi aspectele senzationale, inedite, neprevizute ale existentel cotidiene’.

Comunicarea Tn masi si mobilitatea crescanda a indivizilor Tn societatea
moderna faciliteazd perpetuarea categoriei si proliferarea varianteor prin
intermediul unui canal detransmisie (legend conduit)® extins.

Configuratiile imaginare specifice urbanului favorizeaza distorsionarea
realului concret (o diversitate de eemente cotidiane legate de continuturi
profesionale, de loisir etc) Tn sens metonimic, metaforic si hiperbolic, potentand
spontaneitatea spirituala si libertatea de exprimare. Mediul citadin initiaza n

87n antologiile sal e de legende contemporane (Das Huhn Mit dem Gipsbein. Neueste Geschichten
von heute, Minchen, Verlog C.H. Beck, 1993, Die Spinne in der Yucca-Palme. Sagenhafte
Geschichten von heute, Minchen , Verlog C.H. Beck, 1991, Die Mans im fumbo - Jet. Neue
Sogenhafte Geschichten von heute, Miinchen , Verlog C.H. Beck, 1992), profesorul Rolf Wilhelm
Brednich consemneaza urmatoarele tipuri de legende: "Automobil si transport”, "Concediul si
strainatate”, "Méncare si bautura”, "Copii", "Animale", "Casasi locuinta’, "Medicina si droguri”,
"Superstitiesi supranatural”, "Coincidente ciudate”, "Cazuri mortale neasteptate”, "Maginajucarie
preferata”, "Oameni disparuti”, "Studenti si profesori”, "Video si computer”, "Cazuri mortale
macabre”, "Vanatoare si pescuit”, "Noroc si nenorocire”, "Curiozitati".

""Eclecticism is the degree zero of contemporary general culture: one listens to reggae, watches a
western, eats McDonald's food for lunch and local cuisine for dinner, wears Paris perfume in
Tokyo and <retro> clothes in Hong Kong; Knowledge is a matter for TV games. Where there are
only signs, there is only difference, but differences that cannot be differentialy valued or
hierarchized; only different signs that are all equivalent to each other" (Slater 1997:196).

8 "The mass media - especially newspapers - in fact, often participate in the dissemination of
urban legends' (Brunvand 1982:135)

9 "By this term we understand the contact that becomes established between individuals who
qualify as legend receivers or transmitters' (Degh 1995:176)
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zona imaginarului colectiv un folclor a zvonurilor care reflecta, la randul sau,
un aspect al comportamentului etnocultural.

Zvonurile apar ca forme putin canonizate si stereotipate, proteice si difuze,
avand o existenta efemera; se manifesta in contextul relatiilor conversationale,
Situdndu-se Tn zona anecdoticului, a calamburului. Aceasta modalitate de
exprimare orala, cu functia de amuzament, de divertisment pare, de obice, in
conditiile specifice ale interrelationarilor dintre indivizii grupului formal
(grupuri de muncitori care se cauta si se regasesc periodic, grupurile de
suporteri sportivi formate n diferite zone ale unui centru urban, vecinii de
cartier intélniti in parc etc.).

Fenomenul rumorii este initiatorul unel cantitati imense de vorbire
populara, generand verbaliziri diferite, dupa tipul rumorii (ostila, optativa,
infricosatoare), dupa functiile & (de a explica, de a depasi tensiunile psihice),
ajungandu-se uneori la concizia unor aforisme sau a unor imagini standard.

Desi sunt forme cu o persistenta redusa n timp, nestructurate, ale caror
variante mor repede, ele pot constitui nucledle altor categorii folclorice, precum
legenda contemporani care se construieste de cee mai multe ori pornind de la
astfd de configurari fragmentare.

Contextele colective propice performarii  si receptarii  legendelor
contemporane sunt, de asemenea, diverse: de la ocaziile de constituire a
grupurilor informale persistente (locul de munca, revenirea membrilor familiel
in diferite ocazii, intanirile cu prietenii, vecini de cartier) pana la contactul
indivizilor Tn interiorul unor grupuri informale conjuncturale, efemere (la cozi,
in parcuri, pe strada, intr-un mijloc de transport in comun, in holul
cinematografelor etc.).

Dinamica naratiunii in mediul urban este sustinuta, In mare parte, de
coordonate ce tin de psihologia comunicarii Th mase, a raportarii grupului (si,
implicit a individului) la evenimente neprevazute, ce depasesc granitee
banalului cotidian.

Interesul manifestat n legatura cu legenda contemporana este mentinut, pe
de o parte, de unicitatea, particularizarea faptului rdatat, iar, pe de ata parte, de
activarea functie retorice prin asigurarile repetate pe care le primeste auditoriul
ca ceea ce se povesteste s-a Tntdmplat cu adevarat.

Invariabil, naratiunile se deruleaza la persoane a lll-a, pentru ca
protagonistii intAmplarilor sunt “prietenul unui prieten”, “nepoata une bune
cunostinte’, “sora une colege de serviciu® etc'™.

Nararea unor asemenea intamplari nefaste, care se finalizeaza, de cee mai
multe ori, printr-un deznodamént tensionat, dramatic, se suprapune inclinatiei
mediilor comunitare din urban pentru aspectele iesite din comun ale existente.

10 «The story tellers assume that the true facts of each story lie just one or two informants away
with areliable witness, or in new report... 7, “...When people tell storiesthey often say something
like <This actually happened to someone | know>. Or, <A member of my church told thisto me>.
Or < A friend of mine heard this on theradio... it is afactual account>. (Brunvand 1982:138).
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Atractia manifestata n directia acestui gen de evenimente poate fi
conectata dorintel de consolare psihologica, convingerii interioare ca asa ceva
se poate intAmpla oricui numai receptorului in cauza nu, simpla relatare,
Tmpartasire a experientdor nefericite ale cdorlalti avand efectul refularii, a
eiberarii de propriile temeri, angoase.

Performarea legendei contemporane are, in acest sens, o dubla
functionalitate: pe de o parte, aducerea in centrul atentiei grupului informal a
ntdmplarii marcata de ineditul situatiel, pe de alta parte, raportarea comuna,
reactia colectiva la un fapt care se disociaza de configurarea ideii de normalitate
specifica acelui grup™.

Individul poate produce cultura intr-un mod caracteristic grupului din care
face parte. Tn plus, cd caressi asuma partitura relatirii legendei in interiorul
grupului are libertatea distribuirii accentdor Th modalitatea de a nara, a
selectionarii registrului (evidentiind aspectul supranatural, comic sau ironic).

Postura de intermediar a performerului 1i ofera posibilitatea abordarii
temeor tabu, a problemeor specifice periferiei  orasului, multitudinea
perspectivdor fiind data de flexibilitatea de a folosi modelul pe baza caruia
poate inventa noi subiecte, construind, eventual, variante ale aceluiasi motiv.
Acdasi motiv poate fi valorizat diferit in functie de coordonatele socioculturale
alefiecarui grup.

Logica dezvoltarii discursului converge, de obice, catre activarea une
functii (decodata la nivelul episodului final care poate fi ironic, moralizator sau
poate viza divertismentul, amuzamentul).

Decodarea semantica a textului presupune, in cazul acestui tip de naratiune
cunoasterea, intelegerea particularitatilor spatiului  morfologic si social
caracteristic orasului in societatea de consum. Contactul conjunctural sau de
scurtda durata cu mediul urban nu este de natura si ofere datde necesare
perceperii, interpretarii procesdor culturale specifice acestuia.

1 Cercetitorii implicati in studiul legendelor contemporane au Tncercat si fixeze functiile acestei
structuri narative: “...the legend persisted in tradition because it alows people suffering from a
number of complaints to visualise, understand and describe their symptoms to themselves and
others"; “the function of many legends is to give concrete shape, in the form of an example, to the
people's feeling of uneasiness about foreign elementsin their daily life, elementsthat rightfully or

not are seen as threats to their security” ; “the contemporary legends are caused by our society's
fears for whatever we dont know of and thus we are afraid to be harmed by”; “...the

contemporary legend is a possible tool in coping with the everyday difficulties of our life...”
.(Conform Constantinescu 1994-1996:568)
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Cultural representations specific to the urban in the consumption society.
Cultural narrative products-Contemporary legend
(Summary)

The specific mentalities of the urban environment in the contemporary
society expresses itsalf in samples of the morphological expressions, from very
well shaped narratives, polished, strenghtened through repeated oral
transmission in the process of producing the text in variants (contemporary
legend, stories connected to the events in the urban areas, anecdotes), to forms
less formalized, more unstable and diffuse (the rumour folklore, samples of
conversational folklore, puns, narrative nucleus etc.)

One of the most productive narrative categories present in the
communitary environments specific to the city is the contemporary legend.
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A limitation of the contemporary legend in the morphologic modalities
of expression belonging to the urban might be structured in connection to the
following milestones:

- the context of performing and receiving; the relation between the referee (the
referencial medium which has created the narrative) and the performing
moment;

- the active/passive functions on the level of the cultural models developed in
the urban;

- the spreading and persistency in the domain of urban folklore, as a condition
of species existence in a structured form which can separate it from the usual,
daily communication, from conversational.
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Epica orala Tn era comunicarii electronice
(scurte observatii)

SABINA ISPAS

Tn urma cu 200 de ani, mai precis in 1797, un carturar rimas anonim a
consemnat Istoria unui voinic Tnzalept si Tnvarat, intrebandu-se din ponturi cu o
fata a unui Tmparat, varianta romaneasca cunoscuta in ace timp a indepartatei
istorii a printese Turandot. Publicat pentru prima oara abia in anul 1968 de
catre prof. I. C. Chitimia, textul se dezviluie ca o prelucrare indeméanatica a
tipurilor de basm A-Th 851 si 851 A in stransa relatie cu o cunoscuta carte
populara de larga circulatie in medievalitatea tarzie din Tarile Roméane (secolul
a XVII-lea), Intrebdri si raspunsuri (Joca monachorum). Textul acestel carti
populare se afla 1 Biblioteca Academieé Romane intr-un numar de 20 de
exemplare manuscrise, cd mai vechi fiind cd al lui Ghinea Stanovici Voinescu,
din 1748, din Véalcea. Asemenea lucrari, care sunt ncorporate unei categorii
eterogene prin excelenta, cea a cartilor populare, care ar necesita o sistematizare
mult mai riguroasd decét cea utilizata astazi, aveau un rol instructiv, educativ,
catihetic, fiind folosite cu functie de exemplum. Accesibile tuturor categoriilor
sociale, fie prin lectura directa, fie prin “lectura colectiva”, e au acatuit, de-a
lungul multor sute de ani, ceea ce am numi astazi cultura de masa (Istoria,
1964; Bérlea 1974).

Problema complexa a rolului narativitatii in formarea personalitatii
individuale si a particularitatilor de grup, precum si a identificarii mijloace or
specifice prin care ea se redlizeaza si actioneaza, este una dintre cde mai
stufoase si dificil de abordat, dat fiind, cu deosebire, volumul de scrieri dedicat
acestor tematici, a caror parcurgere integrala ar depasi posibilitatile une singure
vieti. Ne marginim sa afirmam numai ca fenomenul narativ este unul dintre cele
mai complicate forme de exprimare a culturii omenirii si ca dintre toate
mijloacde prin care @ se manifesta, cele caracteristice basmului popular
fantastic Tntrunesc o complexitate de exceptie. Apreciem ca societatea moderna
postindustriala manifesta o predilectie pentru manuirea narativitatii, exploatand
o alta forma de manifestare a acesteia, prin tehnici audio-vizuale, de imagine.
Afirmatia ar putea da nastere unor controverse referitoare la proportia in care
dramaticul prela suprematia in acest sistem de transmitere a informatiei. Punctul
nostru de vedere este ca ne aflam in fata unui fenomen predominant narativ, din
care lipseste conventia cadrului scenic. Pentru folcloristica basmul este o “piatra
unghiulara” si nu ntdmplator actul de nastere a acestei discipline este
considerat aparitia cartii fratilor Jsi W. Grimm (1812) Kinder und
Hausmarchen. Tn consens cu preocupirile Europei Luminilor, intelectualii care

49

www.sufletoltenesc.ro



Symposia, Caiete de Etnologie si Antropologie, Nr. 1/2002

au trait pe teritoriul Roménie au acordat atentie naratiunii populare. Ea este tot
atat de importanta pentru epoca actuala, pe cét a fost de-a lungul intregului Ev
Mediu. Tehnicile de comunicare rapida, prin sunet si imagine, performante in
vremurile noastre, fac din analiza problematicilor narativitatii o piatra de
Tncercare pentru specialisti. Daca nu dam prea mare importanta mentionarii unui
basm roménesc despre “hotul salvat de diavol”, prezentat schematic intr-un
manuscris de la 1750, provenit, probabil, din zona Prahove si amintit de D.
Furtuna, Timotei Cipariu este cd care trebuie amintit Tntre ce dintéi care a
alcatuit un manuscris cu 10 “Fabule si povesti”(1831); un jurnal de calatorie al
scriitorului maghiar Zeyk Janos aminteste cateva legende romanesti, iar Majlath
Janos, prin 1842, mentioneaza un basm pe care i-l incredintase o tanara
povestitoare romanca. Printre cee dintai culegeri de povesti romanesti figureaza
cde ale fratilor Albert si Arthur Schott, Walachische Marchen (1845). Dupa
aceasta data culegerile de basme, legende, povesti devin tot mai numeroase, Th
toate provinciile romanesti. Tn 14 ianuarie 1862 scriitorul si publicistul Nicolae
Filimon va reproduce Tn periodicul “Taranul roman” basmul Roman nazdravan,
urmat de Omul de piatra si Omul deflori cu barba de matasa, naratiuni cu larga
raspandire in literatura populard roméneasci pana astizi. Consemnarea
basmeor muntenesti ia un mare avant. O atentie speciala se cuvine a-i acorda
lui Petre Ispirescu, pentru ale sale Legende sau basmele roméanilor (1872-
1876); remarcabila personalitate, formata in  mediul muncitoresc al
Bucurestiului, n scrierile lui ne ofera pretioase informatii despre povestitul
orasenesc, alaturi de interesante descrieri ale traditiilor si obiceurilor citadine
de la jumatatea secolului al XIX-lea. Preocuparile sustinute in domeniul
consemnarii naratiunilor populare duc la aparitia, Tn 1895, la Bucuresti, a
monumentale lucrari alui Lazar Saineanu, Basmele romanilor Tn comparasiune
cu legendele antice clasice si Tn legatura cu basmele popoarelor invecinate si
ale tuturor popoarelor romanice si, Th 1926, a tipologie Iui Adolf Schullerus
Verzeichhnis der rumanischen Marchen und Marchenvarianten (FFC nr.76).
Sute de volume care pun alaturi texte de basm fantastic, legenda, snoava, basm
nuvelistic si cu animale continua si alimenteze piata cartii de folclor, pana
astazi. Numai in Arhiva sonora a Institutului de Etnografie si Folclor “C.
Brailoiu” sunt Tnregistrate peste 6000 de naratiuni Tnsotite de mii de pagini de
fise si consemnari explicative. O prima observatie trebuie facuta, legatda mai ales
de caracteristica textelor care ne-au fost astfel transmise de-a lungul acestor 200
de ani: pana la Tnregistrarea mecanica si la perfectionarea metodel de culegere
cu precizari speciale privind tipul de fise insotitoare, sistemul fonetic de
transcriere si reperde obligatorii de Tntocmire a fiselor povestitorilor si a
repertoriilor lor ne aflam in fata unui fenomen al consemnarii naratiunii prin
repovestire, in care personalitatea culegatorului, mai precis a cdui care a
consemnat schema narativa si, eventual, numele eroilor naratiunii este cea care
ni se face cunoscuta Tn primul rénd si nu cea a creatorului popular. Acest
fenomen este esential pentru ca orice apreciere am face asupra texteor din acea
perioada sa fie asociatda cu personalitatea culegatorului, Th primul rand, si numai
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dupa aceea cu cea a performerului popular. Exista tncercari inca din secolul al
XIX-lea de a se prezenta particularitati ale personalitatilor povestitorilor si ale
circumstantelor Tn care @ Tsi depanau povestile, dar tehnica timpului ne face sa
apropiem acde mii de variante culese atunci de tehnicile de preucrare sau,
pentru a actualiza putin fortat, ideile, de ceea ce ar face un scenarist cand
ecranizeaza un text narativ popular.

Basmul este o categorie prin excdenta sociala. De aceea sunt eemente
relationate cu aceasta care sunt esentiale pentru definirea lui ca specie narativa
si pentru precizarea rolului pe care il deiine in procesde informativ si
educational; este un proces social de comunicare care manuieste un sistem de
valori rezultate din evolutia socialului, acceptate ca norma de grup. Intre baza
socio-economica a comunitatii si Sistemul vietii spirituale exista o stransa
interdependenta. Din nefericire, nu putem decét deduce rolul naratiunii orale in
viata societatii din perioada anterioara secolului al XVIll-lea, date despre
sociologia cartii lipsind din acest interval de timp, cu atét mai mult despre
fenomenul povestirii.

Pentru omul contemporan, ca si pentru cd al secoldor trecute care era
“consumator” de carte populara, motivele de basm devin secvente culturale
aflate Tn miscare permanenta, pendulatorie, ntre forma imprimata, accesibila
lecturii sau vizionirii si relatarea de tip oral, Tntre cele doua tehnici de
transmitere instituindu-se un schimb reciproc, la toate nivelde socialului®
Despre functia semirituala, protectoare a povestitului se poate vorbi pana térziu,
la inceputul secolului al XX-lea, Tn mediile rurale si urbane. Cine povesteste,
pentru cine, cand, unde, cat dureazi, ce calitate sociala are povestitorul, cum
este rasplatit, care sunt caile prin care a primit si a transmis naratiunile, gradul
de veridicitate pe care 1l acorda ascultatorul si povestitorul evenimentelor si
eroilor, legaturile functionale si tematice cu alte specii, raspandirea intr-un areal
cultural, alaturi de multe alte probleme sunt tot atétea caracteristici ale
basmului, naratiunii, in general si determina apartenenta une creatii concrete la
una sau alta dintre categoriile narative. Tn calitatea de componenta fundamentala
a fenomenului folcloric naratiunea, in special basmul fantastic, este o rezultanta
a colaborarii dintre imprimat si oral, profesional si neprofesional, formal si
informal, mode si improvizatie, in cadrul unui proces bipolar care este creatia
concretd a variantel. Toate traditiile sunt categorii construite social care ne
organizeaza viata, existenta si reproduc “lumea sociala” in interdependenta si,
adesea, Tn subordonare fata de sistemul religios al grupului. Perspectiva din care
analistii folcloristi privesc fenomenele grupeaza o sumi de transferuri dintr-un
limbaj Tn altul, dintr-un sistem de gandire in altul, care, pentru a fi corecte, ar
trebui sa fie compatibile. Experienta comparatismului, care se dezvolta o data
cu folcloristica, fiind in mare parte chiar substanta acesteia, da putine raspunsuri
referitor la modalitatile prin care naratiunea orala circula n societitile

! Pentru o corecti si detaliata informatie vezi Cuceu 1999.
2 O lucrare interesanti, cu o viziune modern asupra raporturilor dintre circulatia bunurilor
culturale prin tiparitura sau/si oralitate la Ofrim 2000
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traditionale, depasind fara dificultati granitele si evoluand, de fiecare data, intr-
un sistem de forme de manifestare usor de identificat la nivelul culturilor locale.
Este un proces de traducere care apreciem ca poate fi considerat astiazi ca un
dat esential, transpunerea motivului in adaptarea audio-vizuala — film science-
fiction, desen animat, marionete — fiind o traducere dintr-un limbgj in altul, sau
mai corect, adaugand sistemul de semne vizual limbajului articulat, proces prin
care sincretismul se manifesta plenar, transpunerile de limbaje, care trebuie sa
fie concordante, fiind niste procese complicate. Acestel stradanii culturale i se
potrivesc observatiile despre actul traducerii naratiunilor orale ale prof. K. Roth,
care cauta sa atraga atentia asupra fdului in care naratiunile “trec frontiera’
zonala si seindreapta, dintotdeauna, spre universalitate.

It is one of the paradoxes of folk narrative research that the translation and
the transcultural adaptation of folklore texts have received so little attention so
far/.../ How does the trandation of folklore texts function? Does it differ from
literary trandation? Who where the trandators? Were they, in former
centuries, merchants, sailors, soldiers, hawkers or minstrels, or were they
rather scribes, teachers, ministers or even poets? In other words: were (and
are) they educated, semi-educated or uneducated persons?(Roth 1998:243).

Tn a doua parte a secolului al XIX-lea un savant filolog format in Romania,
plecat, apoi, la Londra, Moses Gaster nota urmatoarele in lucrarea sa Literatura
populara romand:

/../ tocmai metodul ce-l urmarim noi Tn descrierea literaturei populare
romanesti este menit a demonstra ca pe de o parte literatura scrisa si pe de alta
parte imigrariunea pe cale orala de la Orient la Occident au avut o inréurire
mult mai mare asupra spiritului popular decat I-ar presupune cineva. De aci i
acea nivelare ce o putem observa |la toate popoarele, toate stau pe acelasi sau
aproape pe acelagi nivel in ceea ce priveste literatura populara (Gaster ).

Am citat aceasta observatie pentru ca putem usor descoperi Tn ea, in nuce,
ceea ce astazi numim “globalizarea” culturala prin sistemul modern informativ.
Cartea populara si circulatia e, *“crossing boundaries’, pe care savantul o
percepea, atunci, dinspre Orient spre Occident, a devenit o impetuoasi penetrare
dintre Occident spre Orient prin canalde mass-media. Desi, daca am putea
intreprinde o cercetare cuprinzatoare internationala, poate am descifra si o
relativ puternica patrundere a unor secvente culturale n sensul semnalat de
Gaster acum mai mult de un secol, acum ca si atunci fascinatia exoticului si
oarecare superioritate nemarturisita a specialistilor initiati care vor sa-i studieze,
mereu, pe “cdlalti” furnizand lumii informatii — povesti despre Thca misteriosul
Orient.

Ultimele doua decenii au adus modificari profunde Th perspectiva din care
este studiat si, mai ales, definit fenomenul folcloric. Si, fara sa surprinda si fara
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sa-si dezminta autoritatea, naratiunea se dovedeste, inca odata, cea care
furnizeaza cede mai interesante date pentru analiza. “Istoria orala”, amintirea,
naratiunea cu caracter personal, istoria de familie Ti  preocupa pe istorici si
sociologi, in timp ce folcloristii Tncep sa se simta, treptat, deposedati de Tnsasi
materia lor de studiu, dar, din nefericire pentru rezultatele investigatiilor, nu este
Tnsusita si rigoarea metodologica a folcloristicii. Stimulati de profundee
modificari din tehnica comunicatiilor si a sistemelor de Tnmagazinare a datelor,
unii folcloristi au eaborat studii de-a dreptul revolutionare. Numele lor sunt
bine cunoscute si nu le putem aminti in cuprinsul acestui text de intindere
limitata. Citam totusi un fragment dintr-o lucrare de referinta pentru a puncta, in
continuare, cateva dintre liniile tematice pe care le propunem ca subiecte pentru
discutie. Ne referim la volumul American Folkiore and the Mass Media, al
Lindel Degh, aparut in 1994:

The mass media liberate folklore from its earlier confinement to the so-
called lower of society and from the prejudice — both pro and con — that
stigmatized it. Folklore belongs to everyone, not only to the underprivileges,
uneducated masses. It is a common cultural property characterizing our ways
of thinking, believing and dreaming, and our modes of defining our identity/.../
We are eyewitnesses to a new era in which folklore gains power and prestige as
an authoritative voice: the voice of the urban-industrial folk; the voice of
concern, fear, day-dream. And hope; the voice of all humanity alienated and
fractured by eectronic efficiency. The task of folklorists is to read these
meanings of folklore, and this task makes folkloristic an important
interdisciplinary science, now more than ever before (Degh 1994:2).

Mass media fara frontiere, despre care am amintit si cu alte prilguri,
poseda toate caracteristicile fenomendor de cultura orala a caror particularitate
de transmisie prin audio-vizual ne este cunoscuta.

Tntr-un studiu efectuat asupra legenddor cu bazi religioasi apreciam cia
mitul, legenda si basmul sunt forme de cunoastere revelata, de “stiinta”
populara si dominant estetica. Aceasta din urma calitate caracterizeaza basmul
n toate subcategoriile lui si 1l face accesibil transpunerii Tn imagini si, prin
aceasta, includerii in sistemede mass media audio-vizuale planetare. Este, in
fapt, o forma moderna, care foloseste tehnologiile de varf pentru alcatuirea noii
reeedle narative, care este varianta medievale “plase’ informative create de
cartea populara, prin intermediul circulatiei careia culturile Asiel, Europa si
Nordului Africii dob&ndeau modde narative asemanatoare. Problematicile
ridicate de acest nou tip de folclor planetar ne determina si amintim urmatoarea
observatie a lui Max Luthi: ” The folktale contains within itself the antifolktale”
(Luthi 1986).

Ma alatur celor care cred ca trebuie Tnceputa o revolutie Tn ceea ce priveste
cercetarea din domeniul folcloristicii, la nivd tematic si a diversificarii
componentdor incluse asa numitel “oralitati”; o actualizare si 0 modernizare a
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perspectivelor si obiectdor de studiat. Tn fapt, apreciem ci aceasta trebuie si
Tnglobeze tehnicile de producere si transmitere a imaginii prin toate sistemele de
comunicare, dar in mod special prin performantele sistemeor digitale, folosirea
computerului pentru crearea imaginii, procesde de nastere a asa numitel
“realitati virtuale’. Am sentimentul ca dga suntem depasiti de ritmul alert al
producerii fenomendor si ca, ddiberat, dorim sa privim cercetarea domeniilor
acestora ca pe 0 veshica arheologie; ca insasi parte din tehnicile amintite impun
deja studierea unor fenomene care tin, de acum, de trecut.

Géandindu-ma la cdle ce voi spune in interventia mea am constientizat, Tntr-
un proces de extindere progresiv si tot mai ramificat, cat de dificila si putin
studiata este aria tematica a relatiel cotidiene dintre ceea ce obisnuim sa numim
basm si sistemul mass media audio-vizual. Ce mare distanta este intre
emisiunile de televiziune adresate cdor mici  (Noapte bung, copii, se numeau
acestea Th Roménia si Bulgaria), difuzate prin anii 1960, si ce oferd astazi
micilor privitori reteaua de canale TV. As fi vrut sa fac o lista de probleme ce
ar putea fi discutate fara eforturi speciale de cercetare empirica si documentare
speciala si am auns la concluzia ca acestea sunt, deocamdatda, greu de
inventariat, chiar si daca le-am limita la analiza raporturilor dintre basmul in
imagini si cd povestit in tehnica traditionala. Din noianul de probleme care mi-
au venit in minte, prima care m-a incitat a fost urmatoarea: cum isi imaginau
ascultatorii de acum doua veacuri portretde voinicului si a fetei de imparat,
eroii basmului amintit la inceputul interventiel. Tn ilustratiile cirtilor cu povesti
din copilaria mea, poate chiar a noastra, erau desenate personaje imbracate
dupa moda curtilor medievale, purtatori de spada, capete incoronate, serpi uriasi
cu mai multe capete, castele stralucitoare, domnite cu parul blond si paruri
diafane. Unele imagini s-au pastrat astazi mai mult in desende animate sau n
contexte in care abunda masinarii perfectionate, agresive si cu vointa, de cee
mai multe ori distructive, amenintatoare pentru om, care nu au nimic din
substanta carnala a zmeilor si balaurilor traditionali. Ascultatorul de acum 200
de ani avea la dispozitie un set de modele vizuale concrete din care Tsi putea
creeq, individual, o imagine asa cum si-ar fi dorit-o, dar in limitele oferite de
modeul carel instruise; acestea erau: curtea senioriala (boiereasci, domneasca,
regala, imperiala), pictura locasdor de cult, la réndul e o reflectare a unui
anumit tip de instructie particulara, miniatura, pentru un grup restrans de
instruiti, descrierile din cartile populare care functionau ca lecturi stiintifice de
popularizare — cronografe de la inceputul lumii, Fiziologul, Alexandria, Sindipa
efc., persoane si personalitati cu care viata 1i pusese in contact direct... De fapt,
nu avem documente din care si putem afla cum Tsi imaginau ascultatorii ca
arata eroii si tarémurile din basme. Litografiile, ilustratiile, oricét ar fi de vechi,
sunt creatii ae unor plasticieni si nu reflecta imaginarul popular n
individualitatea lui. Putem aprecia ca exista un mare grad de formalizare datorat
sursdlor limitate care furnizau imagini.

Ce seintdmpla cu imaginea prin care este istorisit basmul Tn audio-vizualul

modern? Mai ntdi apreciem ci ea devine dement narativ. Componenta
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dramatica pe care o implica basmul, care functiona ca o tehnici narativa
Spectaculoasa pusa la indeména povestitorului pentru a-si face istorisirea cat
mai docventa si atractiva, devine insisi desfasurarea dramatica de pe ecran din
care lipseste conventia caracteristica teatrului. Imaginea devine substanta de
expresie a basmului Tn care textul literar Tncepe sa ocupe un loc secund. Ea este
cea dintdi care “vorbeste’. Si ea nu mai este creatia unui bun povestitor, ci a
unui grup care armonizeaza mai multe tehnici si limbaje; raportul povestitor —
ascultator devine creatori de imagine — privitor/i. lar creatorul alcatuieste
imaginea din sursde pe care, astazi, i le pune la indeména intregul arsenal
cultural a planetei. Basmul in imagini este tot atét de universal pe cét este
motivul narativ din motif-indexurile clasice. Numai ca intervine un alt tip de
formalizare, in care creatorul, care tot mai des este calculatorul, combina
componente culturale din cele mai putin apropiate arii culturale; asa, de ex., un
tip de luptator al unui serial inrudit cu ceebrul Razboi al stelelor este o insolita
combinare de samurai, prin viziera, cavaler medieval european, prin armura,
luptator turc prin sabie si stindard si asa mai departe. Insectele sacéitoare cum
ar fi mustde tantarii sau bondarii devin masini Tnaripate, care amintesc de
Alexandria, dar au forma inginereasca caracteristica desenului de planseta.
Calul Tnaripat devine farfurie zburatoare care este condusd cu indeménare de
copii pamanteni, porniti sa salveze de la principiul raului pe zana diafana care a
pastrat valul si betisorul nazdravan, mostenite din cartea cu povesti a secolului
trecut. Sursa de inspiratie pentru “creatorul cu mai multe capete’ este evident,
livresca, dar sunt exploatate, laolalta, basmul traditional, istoria medie,
tehnologia contemporana, istoria si sciencefiction-ul, farfuria zburatoare si
Rosinanta. Tn fapt, putem spune ci ne aflam in plin proces de creare a
imaginarului universal a basmului epocii super-tehnologizate. La nasterea lui
contribuie Tntreaga cultura a planetel, adevarul, metafora, simbolul si, mai ales,
“realitatea virtuala”. Aceasta din urma este cea care ne face si nu ne temem ca
efectdle globalizarii vor afecta basmul viitorului. Dar ne temem ca tot ea va
produce atdt de multe individualitati creatoare de basme, incat va disparea
categoria, pentru ca nu vor mai fi grupuri de privitori-ascultatori, ¢i numai
indivizi creatori. Daca nu mai este grup, atunci nu mai putem vorbi de social.
lar basmul este, prin excdenta, o specie sociala.

O problema pe care o consideram de-a dreptul grava este felul in care apar
prezentati partenerii sau grupurile in conflict. Vizionar sau numai speculativ,
basmul in imagini face sa se confrunte eroul care poseda un fd de puteri
paranormale cu anti-eroul care stapaneste cea mai perfectionata tehnologie
inventatd de om si folosita pentru distrugerea lui. Dusmanul principal a omului
pare a fi tot omul, direct sau prin manuirea propriilor creatii. Ce-l anima este,
evident, dorinta de putere. Aici se manifesta si 0 speciala reconceptualizare a
miraculosului care transforma basmul fantastic, fairy tale, in literatura
fantastica; siguranta si frumusetea aduse de ideea clasica a “bindui care Tnvinge
raul” setransforma in angoasa, nesiguranta care produce neliniste si spaima. Tot
atét de tulburatoare pot fi rezultatele analizdor referitoare la efectele mesajului
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actual transmis prin intermediul anumitor naratiuni Tn imagini: acela de a educa
frica sau de a induce frica. Si pentru ce una sau alta dintre perspective trebuie
sau nu sa fie acceptata si generalizata ca o caracteristica a basmului transmis in
imagini.

Indiferent c&t de numeroase ar trebui si fie abordarile legate de tema
propusa pentru discutie, credem tot mai mult ca basmul secolului a XXI-lea
estesi vafi altul decét cd a copilarie noastre. Si putem crede ca si cd de acum
200 de ani a fost altul decét ce al copilariei noastre. Asadar, putem afirma ca
basmul este una dintre speciile majore ale culturii populare care are o dinamica
ascendenta si o disponibilitate remarcabila pentru inovatie. Raméne sa stabilim,
totusi, ce Thseamna astazi categoria folclorica basm fantastic.
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Traditional narrativity versus modern audio-visual narrativity
(Summary)

The author discuss the role of narrativity in shaping personalities and
group specifics — processes influenced by the mass-media without borders. They
appear and evolve due to the simultaneous contacts between many civilisations
using new communication systems and, especially, through , Fairy tales in
pictures’ .
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CRISTIANA-NICOLA TEODORESCU

Nous vivons aujourd  hui dans un monde ou les frontieres entre la fiction et
la rédlité s effacent de plus en plus, un monde ou le réd se “fictionalise’ et la
fiction est/se veut rédliste. Dans ce monde, ou I'interdisciplinaire fait la loi, les
sciences de la communication “flirtent” avec la littérature, la sociologie,
I’histoire, I'anthropologie, la sociolinguistique. Les méthodes utilisées
Sentrecroisent e senrichissent mutuellement. Partie des sciences de la
communication, la méthode du récit de vie tend a devenir de nos jours, si I'on
pense a Oscar Lewis, a Théodore Zddin ou a Pierre Bourdieu (Lewis1965;
Z€eldin1994; Bourdieu), une technique qui s'ouvre vers la littérature. Bien des
fois, les constructions des chercheurs se lisent comme des romans. C'est
pourquoi I'analyse de cette méhode de cueillette de données, que nous
proposons dans les lignes suivantes, nous semble importante pour tous les
champs de la recherche.

1.1. Laterminologie

Les nombreux ouvrages employant cette technique démontrent une
oscillation au niveau des termes employés, un flottement terminologique, les
chercheurs utilisant d’'une fagon plus ou moins synonyme “life story” et “life
history”.

Pour éablir les différences nécessaires entre les deux termes utilisés,
Danid Bertaux (Bertaux 1980:200) cite la distinction faite en 1970 par le
sociologue nord-américain Norman K. Denzin entre “life story” et “life
history”: life story est I"histoire d’'une vie telle que la personne qui I'a vécue la
raconte, tandis que life history représente I'éude de cas portant sur une
personne donnée et comprenant non seulement son propre récit de vie, mais
aussi toute sorte d'autres documents (dossier médical, judiciaire, testes
psychologiques, témoignages des proches, etc). La méme distinction pertinente
pour larecherche est soutenue aussi par Paul Grel (Grell 1986 :162).

1.2. Lechamp actuel de |’ approche biographique

Danid Bertaux (Bertaux 1980 :202-205) a essayé de systématiser les
recherches qui utilisent cette méthode, a cause de la grande diversité qui persiste
parmi les chercheurs. Il propose une systématisation du champ de la recherche
selon quelques critéres théoriques, méhodol ogiques et techniques pertinents:
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1. a). Ecoles de pensée marxisme sartrien (Ferrarotti); néo-matérialisme
(Wallerstein); structuralisme (Danid Bertaux, |.Bertaux-Wiame); empirisme
(Kemeny, Lefebvre-Girouard, Karpati, Léomant); la théorie des roles
(Luchterhand); herméneutique (Kohli); interactionnisme symbolique (Denzin).
b). Courants théoriques inspirés par les travaux de Max Weber qui inspire et
influence Camargo, Louis Dumont inspire M.Catani, Fernand Dumont inspire
Gagnon.
c). Chercheurs utilisant les récits de vie dans le contexte d’ autres disciplines:
I’anthropologie (Elegoet), I'histoire sociale (Thompson, Bertaux-Wiame,
Synge), la psychologie sociale (Hankiss), la psycho-histoire (Elder).
2. d). Objets théoriques éudiés: le vécu (Gagnon), I'image de soi (Hankiss), les
valeurs (Catani), les conflits de rdles (Luchterhand), histoire psychologique
(Elder, Rockwell), trajectoires de vie (Camargo, Martiny, Lefebvre-Girouard,
Bertaux-Wiame), modes de vie (Kemeny, Karpaty), structures de production
(D.Bertaux, Bertaux-Wiame, Denzin), la déviance (I’ Ecole de Chicago).
b) Type d' objet sociologique &udié
type socio-structurd (structures et processus “objectifs’): structures de
production; formation de classes sociales;, modes de vie de milieux sociaux
donnés; cycles de vie; cycles de vie familiale. Parmi les auteurs les plus
connus on pourrait citer Hareven, Balan et Jdlin, Thompson, Elegoet.
type socio-symbolique: le vécu; les attitudes; les représentations et les
valeurs individudles avec comme auteurs Burgos, Kohli, Catani, Louis
Dumont.
3. Lenombre de récits de vie sur lequel se fonde une recherche:
- un seul récit de vie: Catani, Luchterland.
- plusieurs récits de vie, maisisolés : Nicole Gagnon, Paul Thompson
- plusieurs récits de vie, préevés au sein d un milieu homogéne (organisé par le
méme ensemble de rapports socio-structurels): ouvriers et artisans de la
boulangerie (Bertaux), paysans d un méme village (Elegoet), ouvriers-paysans
des environs de la méme ville (Karpaty), membres de I'dite d'un méme pays
(Camargo), jeunes d'origine ouvriére de la banlieue parisienne (Mauger et
Fossé-Poliak).

2. Lesfonctions des récits de vie dans le processus de recher che

Chague chercheur, sdon I'objet sociologique éudié, sdon I'école de
pensée, sdon les objectifs de la recherche, utilise le récit de vie dans un but
déterminé, “ selon qu’on I'incorpore au stade exploratoire, au stade analytique
ou au stade de la synthese, on lui fera remplir une fonction différente; on nele
lira pas de la méme facon; ce sera toujours le méme récit, mais inséré dans des
contextes différents’ (Bertaux, 1986 :25).

Une revue de la littérature sur ce sujet nous permet de conclure que les
fonctions des récits de vie dans le processus de recherche sont les suivantes:
a). La fonction exploratoire (Bertaux 1986 :21-33) dont les phases les plus
importantes sont la cueillette de quelques récits de vie, leur utilisation extensive
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(couvrir le plus possible d aspects de la vie sociale), leur utilisation intensive,
centrée sur un aspect particulier, le résultat désiré éant de faire émerger les
lignes de force, les enjeux, les “noeuds’ du terrain.

b). La fonction analytique et verificatrice. L’ objectif poursuivi est I'analyse
avec deux moments importants: le premier est la construction d’une “théori€’,
le passages des “idées’ aux hypothéses, le deuxiéme éant la vérification, la
consolidation empirique des interprétations avancées.

c). La fonction expressive intervient au stade de la synthése. 1l y a deux
utilisations possibles des récits de vie illustrer td ou td point de
I’argumentation sociologique par un “exemplée’ tiré d'un récit de vie ou la
réécriture du récit de vie (la solution Oscar Lewis).

Ces trois fonctions des récits de vie se retrouvent dans les textes de tous les
auteurs analysés. Gaston Pineau (Pineau 1986 : 131-146) gjoute une quatriéme
fonction des récits de vie, la fonction formative. Pour Iui, I” histoire de vie est bi-
fonctionnelle, ele est cognitive et formative a la fois. “Connaitre’ est aussi
important qu’ “agir” €, en I’occurrence, “former”.

Il'y a encore quelques fonctions des récits de vie qui apparaissent dans les
ouvrages de Ferrarotti (la fonction euristique, qui, au fond, est synonyme avec
la fonction cognitive de Gaston Pineau et la fonction exploratoire des autres
auteurs), de J-L. Le Grand (la fonction euristique implicationnelle) ou de
J.Peneff (la fonction documentaire). On peut considérer les trois dernieres
fonctions comme synonymes, eles recouvrant la méme sphére que la fonction
exploratoire, telle que présentée par Daniel Bertaux.

3. Letriangle du Récit devie

Dans les analyses qui utilisent la méthode des récits de vie, on revient
souvent autour de trois notions: entretien, chercheur et informateur. Le triangle
Entretien/ Chercheur/Informateur est fondamental, parce que tout se joue au
niveau des relations qui S éablissent entre ces trois pbles. C'est un triangle,
comme les triangles sémiotiques, avec double fleche entre Chercheur-
Informateur, une fléche unique dirigge vers le pble Entretien entre
Informateur/Entretien et entre Chercheur/Entretien.
3.1. Le pdle Informateur. L’informateur représente le sujet de son récit. Son réle
est d'exprimer une idéologie particuliere, mais, en méme temps, il réfléchit sur
sa vie, tout en la racontant (donc, un réle de recherche, la fonction formative de
Gaston Pineau). Pour Sapir, I'informateur est un “échantillon de la
communauté’ parce qu’a travers ses yeux, on regarde son monde. |l doit avoir
une conscience réflexive et rompre la relation de dépendance qui peut s éablir
avec le chercheur.
3.2. Le pble Chercheur. Le “portrait robot” du chercheur qui utilise la méhode
des récits de vie pourrait ére le suivant: il fixe, au départ, les régles du jeu e
éablit la communication avec I'informateur (Desmarais 1986 :69-70). C'est lui
qui le chaisit, le contacte, éablit le rendez-vous (de préférence au domicile de
I’informateur, endroit capable de fournir une énorme quantité d'informations
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supplémentaires nécessaires a I'analyse), précise les thémes de recherche,
développe brievement, avec clarté et simplicité, les sous-thémes. Méme s le
chercheur a un guide d’ entretien pointu et rigoureux au moment de I’ entrevue, il
doit provoquer le récit de I’autre, en le dirigeant avec habilité et flexibilité, sans
donner I'impression qu'il suit un schéma fixe de questions. Le résultat dépend
de la qualité de I'interaction qui s éablit avec I'informateur. Méme s'il doit &re
rigoureux dans la conduite de I'entrevue, le chercheur a a faire preuve de
“sensibilité éhique & rdationndle’ (Ferrarotti 1983 :16), il doit favoriser la
disposition a I’objectivité de la part de I'informateur. Et, de méme, il doit
montrer une attitude de compréhension, d empathie et d’ ouverture vers I'autre
(Bertaux-Wiame 1986 :92).

Les relations qui s éablissent entre le chercheur et I'informateur sont
complexes.

Dans le champ sociolinguistique de I’ histoire de vie - affirme a juste raison
Gaston Pineau (Pineau, (1986 :142) - les locuteurs et les interlocuteurs
occupent, au départ, des positions épistémologiques partiellement opposées,
avec des chemins inverses a parcourir pour établir un systéme de
communication. Le locuteur est immergé dans son vécu et doit S en distancer
ver balement, se dédoubler symboliquement, pour créer, pour sa part, |’ espace
de communication; I'interlocuteur, lui, sans perdre son altérité radicale, doit
s approcher de cevécu [ ...]. Par ces déplacements réciproques, un espace et un
Systéme peuvent se construire, fonctionner et produire|...].

La notion d “écoute attentive’ revient systématiquement chez tous les
chercheurs. Pour Ferrarotti, par exemple, dle représente “ une technique de
I’ écoute dans laquelle, entre chercheur et groupe enquété, s établit sur un pied
d' égalité, une communication non seulement correcte méthodologiquement,
mais aussi humainement significative (cette signification n’étant pas un ajout
facultatif moralisant, mais partie intégrante et garantie de la correction
méthodologique)” (Ferrarotti 1983:142).

3.3. Le pdle Entretien. “ La construction d'un récit de vie exige une interaction
entre deux personnes, qui se vit sous la forme d’'une tension entre le cadre
formel que le chercheur porte et la rencontre de deux subjectivités’ (Desmarais
1986:14). L’entretien est, donc, un dispositif socio-ingtitutionnd et Catani a
raison quand il considére “I"histoire de vie sociale (comme) un change oral
ritualisé’.

D’ou I'importance du respect des éapes de son déroulement:

a). un premier contact téléphonique, pendant lequel le chercheur présente les
objectifs généraux de la recherche, le déroulement de I entretien, I’ utilisation du
magnétophone, les garanties de confidentialité (contrat de confiance)

b). la préparation pour I'entretien. Les deux, chercheur e informateur, se
préparent pour la rencontre. La préparation est plus difficile pour le chercheur,
qui S'est bien préparé “théoriquement” pour la rencontre. 1l a a sa disposition
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plusieurs attitudes possibles, dont il va choisir celle qui s adapte le mieux a sa
recherche. Il peut choisir une attitude non-directive, libre, s'il s'intéresse a un
objet de type rapports socio-symboliques et S'il entre dans le champ de la
psycho-biographie, centrée sur la personne, relation dans laquelle le chercheur
S efface, facilitant et encourageant la production du récit. S'il cherche a
connaitre des rapports du type socio-structurd, le chercheur va adopter une
attitude semi-directive, en se placant dans le champ de I’ ethno-biographie,
centrée sur |I'événement. Dans ce cas, le chercheur oriente le récit, interroge,
suscite un travail particulier de mémorisation de la art de I'informateur, tout en
réalisant une combinaison habile découte attentive et de questionnement
(Thompson, (1980 :255). L'attitude semi-directive dans la conduite d'un
entretien “ permet un contréle minimal du processus de mémorisation et une
liberté maximale laissée au narrateur” (Panet-Raymond, Poirier 1986 :119).
S'il veut obtenir des informations générales, surtout pour la premiére partie de
sa recherche, le chercheur va adopter une attitude directive, possible et
acceptable seulement pour cette partie initiale de la recherche. Mais, toutes ces
trois attitudes ont un dénominateur commun: la clause de complicité, sans
laguelle la communication ne s éablit pas rédlement.

4. Les usages du récit devie

4.1. Le récit de vie comme témoignage unique. C'est le récit de vie clos sur lui-
méme, le chercheur voulant donner a la banalité de la vie quotidienne une
dimension sociologique, historique ou littéraire, tout en mettant en évidence la
valeur intrinseque du document personnd. C'est un récit isolé, objet composite
entre science ¢t littérature. Ce type d'usage du récit de vie a une profonde valeur
anthropologique, en présentant la vie dans des termes significatifs pour ceux qui
I’ont vécue.

4.2. Le récit de vie comme dément d'une recherche. Dans ce cas, le récit de vie
devient un instrument essentie de la recherche en sciences humaines. 1l peut
ére

a). un dément important au moment du démarrage d’ une enquéte exploratoire,
éant utilise comme méthode de familiarisation du chercheur avec la situation
qu’il veut éudier, pour pouvoir, ensuite, formuler des hypothéses.

b). un dément complémentaire d une enquéte (ex. Thomas et Znaniecki, The
Polish Peasant in Europe and America);

c).un édément qui illustre et compléte les résultats d'une recherche utilisant
conjointement d’ autres méthodes.

4.3. Les récits de vie croisés. Les récits de vie croisés ont comme fondement un
souci de visée holistique et une préoccupation marquée de veérification des
données. 1ls permettent la manifestation de I'“ effet de distanciation”, chaque vie
éant relativisée et mise en perspective par les autres. Les récits de vie croisés
ont la qualité d offrir une visée multiple, centrée sur un seul objectif, une
formation sociale a dimensions démographiques réduites.
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5. Traitement du matériel (le récit de vie unique)

Sdlon Jean Poirier (Poirier, Clapier-Valladon, Raybaut 1983 : 73-135) le
traitement du matérid offert par un récit de vie unique comprend plusieurs
phases:

5.1. Transcription intégrale et non-commentée du matéried brut recuelli a
travers les phases de |'écoute attentive, répétée, de la transcription et de
I’observation du non-verbal, des gestes linguistiques (les gestes qui
accompagnent le raisonnement, doublent la parole, accentuent le contenu du
discours et constituent la traduction corporelle du processus de la pensée, les
gestes qui complétent ou remplacent la parole (mimiques, gestes, mouvements
corporels) e des gestes interactifs (les gestes de familiarité e la proxémie
(' utilisation de I’ espace par les intervenants);

5.2. Recherche de la lisibilité - éaboration du récit avec une nouvdle lecture
quand I’ on supprime les interjections, les répétitions inutiles, les mots sans suite
et I'on rectifie la ponctuation, sans dénaturer la forme de I'expression du
locuteur.

5.3. Assemblage et mise en ordre du récit. Pour ce qui est de I'assemblage on
effectue les rapprochements avec les narrations antérieures d'une méme
situation, on met en évidence les déments qui apportent des suppléments
dinformation. La mise en ordre chronologique et/ou thématique représente la
présentation chronologique (dans les travaux bio- ou autobiographiques ou dans
la présentation thématique qui implique une analyse de contenu préalable par
des catégories tirées du corpus et une organisation des données en idées-force et
éveénements essentiels.

5.4. Présentation définitive du récit de vie la frappe définitive (le texte a la
premiére personne du singulier, avec des notes infra-paginales documentées
(déments d'information supplémentaires) et avec d'autres documents (photos,
graphiques, reproductions, croquis, plans, cartes, etc.). La présentation vise
I’encadrement du texte (avant-propos, préface, postface, dans lesques le
chercheur donne des explications sur les modalités utilisées pour recueillir le
texte oral e sur ses méthodes de travail) e les commentaires (en bas de page,
annexes a la fin du texte; analyse du contenu latent et du contenu manifeste)
ouvrent plusieurs possibilités interprétatives (lecture sociologique, culturaliste,
psychologique, behavioriste, caractérologique, etc.).

6. Analyse de contenu d’un cor pus de récits de vie

C’est toujours Jean Poirier (Pairier, Clapier-Valladon, Raybaut 1983 : 150-
204) qui propose une “dissection” minutieuse des éapes de I'analyse de
contenu d'un corpus de récits de vie. Pour lui, le respect de ces éapes d analyse
est obligatoire, garantissant le succés de la recherche. Mais, la maniére
“comptable’ denvisager une analyse qualitative est, sdon mon opinion,
poussée trop loin. Donc:
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6.1. La pré-analyse comprend la classification des documents; la transcription;
I’écoute attentive et la lecture répétée (a ne pas confondre avec la notion
d’ écoute attentive, qui se manifeste pendant |’ entretien);

6.2. La clarification du corpus comprend [I'éaboration des profils
biographiques. C’est une démarche clarifiante que le chercheur organise a partir
des catégories a priori directement issues du caneva d entretien. |l procéde a une
lecture attentive, afin d' arriver au repérage des themes et a leur regroupement
d une fagon ordonnée.

6.3. La compréhension du corpus comprend deux éapes. la lecture inventaire
(une lecture synchronique du corpus afin d' organiser les champs sémantiques
des textes) et la lecture vocabulaire (les termes chargés de sens, personnalisés,
faisant référence au vécu collectif).

6.4. L’organisation du corpus comprend les grilles danalyse (analyse
horizontale pour arriver & une “ catégorisation* afin de fournir par condensation
une représentation simplifiée des données brutes. Le choix de ces catégories
obdét a certaines régles techniques (d exclusion logique, de pertinence,
d homogénédite, defficacité). L’ensemble des grilles danalyse constitue
I’armature d'organisation et de décryptage du corpus qui permet de rendre
compte du sens).

6.5. L’organisation catégorielle présuppose la reprise du corpus dans son
ensemble e sa répartition dans des catégories. On découpe le texte
sémantiquement (en unités de sens, on rassemble pour chacune des catégories
thématiques les fragments S'y rapportant, la somme de ces inventaires
permettant de reconstituer I'univers du discours et d'en effectuer un compte
rendu horizontal. Cette réécriture peut ére exhaustive (lorsque les récits de vie
sont courts) ou bien synthéique.

6.6. La sommation des récits de vie est une analyse horizontale qui implique un
travail sur I’ensemble du corpus, chague récit de vie é&ant considéré comme un
édément d' information. Cette analyse peut conduire a deux types de démarches:
soit a une présentation synthétique d'un discours unique, modulé par
juxtaposition des récits de vie, soit a une analyse quantitative.

6.7. L’analyse quantitative. Lazarsfeld disait que I'une des caractéristiques de
I’analyse de contenu, par rapport a I'explication de texte, est d'aboutir a la
guantification. Mais, cette quantification (qui implique, selon nous, un nombre
assez grand de récits de vie) n'est pas du tout pertinente pour |'analyse, dle
n'apportant pas dééments supplémentaires d'information, qui viennent
éclaircir autrement les données analysées qualitativement.

6.8. Le compte rendu final (le montage - synthése). Le chercheur éabore un
récit unique, donnant a la fois une vision globale du corpus e un aspect
individualisé au texte final. L’analyse horizontale fournit I'éventail des sujets
abordés par les narrateurs. Chaque théme est présent, a I’ aide du texte lui-méme
et permet de réunir en un discours unique a multiples facettes I’ ensemble des
récits de vie. Le compte rendu final s'@abore a partir des mots introducteurs et
des grilles d'analyse, en prenant en considération les thémes communs e les
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nuances. Il constitue un montage dont la structure est celle des grilles d analyse
qui découpent le texte final avec titres et sous-titres.

6.9. Controle & commentaire présupposent le controle de I’ enquéte, ¢’ est-a-dire
le contrdle des noyaux thématiques de I’information a d’ autres sources e, enfin,
les commentaires finales.

Malgré la maniére systématique e exhaustive dans laquelle Poirier présente
les éapes de I'analyse d'un corpus de récits de vie, nous apprécions plus la
maniere de travail de Danid Bertaux, pour leque I'analyse se poursuit tout au
long de la recherche, dle n'é&ant pas une éape bien distincte de ce processus
global. Au contraire, ele consiste a construire progressivement et avec patience
une représentation de |’ objet sociologique enquété.

7. En guise de conclusion

Méthode généreuse, amplement utilisée dans les sciences humaines, le récit
de vie s'ouvre vers la sociolinguistique et la littérature. A partir d' une “histoire
de vie’ longuement travaillée par le chercheur, le lecteur retrouve un récit, dont
les origines ne comptent pas, mais a partir duque il peut découvrir de profondes
significations. Au fond, c'est le but du jeu. Littérature et sciences de la
communication S épousent heureusement pour donner “une vision cumulative,
multiple et panoramique’ (Lewis 1965 :5) de la vie sous toutes ses formes.
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Biografia sociala purtatoare de semne culturale

RODICA RALIADE

Tn ultimele decenii, in afara sociologilor, cercetatorii etnologi apeleaza tot
mai des la biografia sociala ca ,, metoda de (auto)inregistrare a experiensel de
viara a individului, document personal neoficial, utilizat Tn structura faptelor,
activitarilor, aspirayiilor, a universului de gandire si sinyire proprii individului,
dar si a condiiilor social-economice concrete in care acesta traieste” (Zamfir,
VlIasceanul1993:68-71).

Prezentul material abordeaza aspectul oral a biografiei sociale care, spre
deosebire de cd scriptic, pe parcursul derularii se imbogateste, aluneca spre
amintire, confesiunile devenind reprezentari individuale ale memoriel colective.
Prin oralitate, memoria colectiva inglobanta este stimulata, traitd cu intensitate
de membrii comunitatii sau ai grupului, atunci cand ,, vorbesc, asculta spre a
vorbi ulterior sau se observa vorbind si ascultand” (Golopentia 2000:35-65).

Itinerarul nostru etnologic este o incursiune in biografia sociala orala,
conturata in context conversational. Cercetarile de teren intreprinse in
Bucuresti, in cadrul proiectului Istorii orale si identitasi narative, au urmarit
realizarea unor anchete de istorie orala, pe un esantion local format din
reprezentanti ai unor meserii pe cale de disparitie. Din materialul cules
prezentam biografia sociala a unui mester bucurestean (S. Stal), pentru ce
apropriati ,nea Sandu”, care inchiriase in centrul capitalei, la subsolul blocului
din B-dul N. Balcescu, nr. 24, un mic spatiu pentru un atelier de lacatusarie. La
data realizarii interviului, mesterul avea 75 de ani. Imediat dupa evenimentele
din decembrie 1989, cu forte proprii, Tsi deschide un mic atdier, incercand sa
refaca statutul de lucrator independent, asa cum il intelegea, conform traditiilor
interbelice. Greutatile aparute n anii de dupa decembrie 1989 il descumpanesc.
In iunie 2000, cand am Tnceput interviul, mesterul se gandea si renunte la
temerara sa Tncercare. Din picate, nu a mai apucat si ia o hotaréare. In urma
decesului nessteptat, survenit in februarie 2001, n spatiul micului atelier de la
subsolul blocului, s-a extins un Internet café. Unul din multele exemple in care
economia de piata aducea schimbari in concordanta cu propriile reguli,
Tnlocuind o initiativa particulara care avea drept obiect lacatuseria, indeletnicire
detip traditional, cu o altd meserie, cea de comercializare a informatiilor.
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Design-ul studiului de caz
Particularitati ale cazului

Aspecte deontologice

Rdatiile mester-client au reprezentat contextul generic, faza initiala de
cunoastere reciproca; ulterior, prin céstigarea treptatd a increderii mesterului,
persoana rezervata, cu un aer de tacuta nemultumire, s-a auns la crearea
raportului relator-confesor, cercetatorul capatand, in fata lui nea Sandu, statutul
de interlocutor.

Cercetatorul si-a permis in timpul inregistrarilor o rdativa dirijare a
succesiunii - cronologico-evenimentiala a povestirilor, pe baza une scheme
itemice, dar lasandu-i informatorului deplina libertate de a monologa in
momentele de continuitate narativa fluida, indiferent de subiectul abordat.

Discutiile au avut loc numai Tn atelierul de lucru a mesterului, in timp ce
nea Sandu executa comenzile primite. Daca obosea sau daca, ntre timp, aparea
céte un client cu o comanda mai dificila, discutiile se intrerupeau si continuau n
functie de, programarea” facuta de mester.

Inregistrarile s-au realizat in aproximativ doua luni (iunie-iulie 2000), la
intervale de o siptamana-doua, Tn timpul unor discutii care durau intre o
jumatate de ora si 0 ora, pentru a evita, pe cat posibil, incomodarea
intervievatului; uneori discutia se amana, din pricina indispozitie mesterului.
Riscul de a pierde unele episoade din biografia interlocutorului devine in astfe
de cazuri inevitabil.

Stuaria de povestit — mediu conversarional

Atdierul, locul de desfasurare a discutiilor, spatiu de producere si de
vanzare (chei, broaste, diverse mecanisme de securizare) in care mesterul avea
un permanent contact cu clientii, si-a dovedit valentele centripete de creare a
dialogului. Asa s-a ajuns la aparitia ad-hoc a unui grup de conversatie printre
care si 0 ruda a mesterului, care intervenea cu completari, comentarii sau
ihdemnuri  stimulatorii, de pilda: ,Da spune-o si pe-aia cu...”, (catre
cercetitor) : , Nu stifi ce-a parit? Si va spuna...”. Tntamplator, cate un client
ocazional intervenea in discutie, diversificand aria conversationala.

O culegere de teren gandita ca un interviu s-a transformat intr-un
mediu conversational generator de intermemorie. , \Voi rezerva pentru
aceasta memorie vorbita, activata si hranita de dialog, termenul de
intermemorie, afirmand Tn esentd ca este aspectul cel mai dinamic al une
memorii colective” . (Golopentia 2000:48)

In spatiul de conversatie se derulau istorii conversationale care contineau
nuclee narative autobiografice, inchegate in timpul discutiilor. Conversatia
favoriza decantari, consolidari si Tmbogatiri ale capitalului de memorie
individuala. Relatarile erau adesea rezultatul unor meditatii personale asupra
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vigtii cotidiene, a realitatii, cu repercusiuni psihologice personale, probabil
rezultanta unor conversatii anterioare din familie sau cu anturgjul apropiat.
I ntermemoria, memoria vorbita, stimulata si imbogatita de dialog, devenea
factor de emergenta al memorie individuale pentru fiecare participant la
conversatie: mester, ruda acestuia, clientul ocazional, inclusiv cercetatorul.
Contextul conversational contura episodic biografiile sociale ae fiecarui
interlocutor in parte.

Tn cursul discutiilor aveau loc si schimbiri de roluri Tntre locutor-ilocutor-
perlocutor!, respectiv  povestitor-ascultitor-comentator-emititor  psihologic.
Materialul Tnregistrat audio cuprinde povestirile mesterului si interventiile
cdorlalti, acestea din urma raménand in subsidiar, pentru materialul nostru.
Structural, episoadele narate au limite despartitoare, intreruperi fortuite, dar si
glisari de la o tema de discutie la alta, ca un inevitabil joc al memorid. De aici
caracterul mozaicat al continutului relatarilor.

Repertoriul narativ cules, axat pe biografia sociala orala, este
predominat de fapte diverse, povestiri reale (amintiri legate de copilirie,
familie, armata, profesie) si anecdote (bancuri); pe langa acestea apar si
zvonuri, ., bérfe’ despre personalitati ale momentului, care, cu timpul, pot intra
n uitare sau, dimpotriva, si Tmbogateasca repertoriul anecdotic a memorie
colective, in masurain care povestirea se stereotipizeaza.

Biografia sociala — autoportret narativ si identitate culturala

Ca metoda de diagnostic social, informatiile oferite de biografia sociala
orala sunt analizabile din perspectiva sociologiel si istoriei Th general, a
psihologiei socio-culturale, a etnologiei s.a. Psihosociologic, biografia sociala
arerdevanta identitar-culturala.

. -..Fiecare identitate sociala este purtatoare a unui model cultural asumat,
rezultanta a inferenselor si interferenselor socioculturale la un moment dat”
(Costea 2000:64).

Demersul nostru este centrat pe tipul oral a biografiei sociale, ih care
comunicarea orala reflecta un comportament socio-cultural (mesaj-relatie)
determinat de contextul situational si discursiv, expresie a simbolurilor
Thradacinate n subconstientul colectiv. Prin narativitate orala, biografia sociala,
ca detinatoare de marci identitare, ofera deschidere asupra imaginii sindui,
asupra orizontului cultural identitar a intervievatului.

Biografia sociala orala traieste prin actul performarii; ea moare odata cu
disparitia din viata a ,posesorului de biografi€’, transmiténdu-se urmasilor
directi numai secvente deosebite, iesite din comun, din viata Tnaintasului,

1« Acteleilocutorii sunt acteinstitusionale, convensionale, cvasi-rituale, prin intermediul carora
actdle perlocutorii corespund consecingelor psihologice, individuale, non-convensionale ale
actului locutoriu sau/si ilocutoriu. Exempledeacte perlocutorii sunt : airita, aincanta, aplictig,
ainteresa etc” (Golopentia 2000:48).
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aparand o interesanta simbioza mentala Tntre cultul mortilor, bazat pe memoria
colectivitatii, cu crearea unui modd cultural-comportamental de clan,
transmisibil pe linie genealogica.

Itemii fixati de cercetator devin scheletul narativ al biografiel, schema care
intra sub incidenta unel anumite structuri redundante, cu valente perene,
Tmbogatirea acesteia ramanand tributara variabildor narativitatii orale.
Naratiunile componentiale au caracter eterogen. Organizirile de continut
presupun dinamicile simbolice ale redlitatii sociale. Reatarile lui nea Sandu
sunt o grila de evaluare sociaa, la nive istoric, palitic, cultural, atét diacronic
cét si sincronic, fara sa fie o gandire obiectiva, ci mai curand o reconstructie a
mediului, o instanta intermediara ntre informatie, perceptie, atitudine si
imagine. 1 descoperim pe mester, capacitatea sa de comunicare cu exteriorul, de
orientare in lumea din jurul siu, posibilititile de adaptare, de articulare a
propriului eu la evenimente. Pe masura ce-si deapana amintirile despre anii
copilarie, ai adolescentei, ai formarii sale profesionale, locutorul face frecvente
treceri dintr-un registru temporal in altul, de la trecut la prezent si de la prezent
Spre trecut, Tntr-un permanent sistem relational asigurat de fluxul memoriei.

Traireaipostazelor identitare

Identitatea este ,, ideea pe care fiecare si-o0 face despre sine insusi si care
congine istoria sa personald, opiniile privind capacitarile sale, posibilitatile si
asteptarile sale, definirea locului squ in lume’ (Costea 2000:17). Individul Tsi
construieste imaginea sindui Tn raport cu imaginea grupului integrator sau a
altor grupuri, casi ainter-relatiilor dintre acestea.

, Cand vorbim de identitatea culturald a unei persoane, semnificam
identitatea sa globald, adica o constelasie de mai multe identificari particulare
corespunzand la tot atatea apartenense culturale distincte” (Perotti 1994:18):
limba, obiceiuri, norme de conduita, religie, valori s.a. Biografia sociala orala se
dovedeste posesoare a acestel constelatii identitare in a carel diversitate sunt
incluse, dupa cum am mentionat, identitatea lingvistica, etnica, religioass,
profesionald, poetica s.a.

Potrivit linie de concordanta particular-colectiv, indivizii Tsi extrag
singularitatea din unitatea temporala de viata a grupului apartinator. Astfe se
explica cum autobiografia unui mester septuagenar aduce informatii istorice
suplimentare, din interiorul evenimentelor, si decodeaza generalul socio-cultural
a sase decenii de viata bucuresteana.

Din cele povestite de mester, descifraim o personalitate construitd pe o
esenta dihotomica: una identitar etnica osmotica (evreiasca-romaneasca) si alta
identitar politica, sub aspect ideologic antitetica, prin constientizarea opozitiel
forma-fond, teorie-modalitati de aplicare practica a teorig, n sistemul politic
comunist.

Comunicarea inter si intragrupala regizeaza interferenta modddor culturale
ca decelarea intre model e preferentiale — model e facultative.
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Identitatea etnica si-o marturiseste de la bun inceput, fara rezerve fata de
identitatea sa politica este mult mai rezervat: ne-o dezvaluie doar provocat de un
membru al grupului de conversatie, o0 ruda care cunoaste amanunte din viata
intervievatului.

Chiar daca discutia este dirijata spre problemde profesionale, inevitabil
apar subiecte obsesive, care i-au marcat viata; modul de percepere a comunitatii
evreiesti din Romania in timpul razboiului si dupa 1990, de catre presa si ditele
politice, nemultumirile, dezamagirile legate de evolutia economico-politica a
tarii, birocratia si neajunsurile de care se izbeste micul meserias, Tntr-un sistem
economic care acorda mult prea putine facilitati categoriei socio-profesionale pe
care o reprezinta.

Nea Sandu Tsi asuma interculturalitatea romano-iudaici, traita ca
normalitate, atéta timp cé variabilde contextului socio-politic nu creeaza
frustrari. Simbolurile culturale, Tnradacinate Th subconstientul colectiv sunt
vehiculate de discursul verbal si non-verbal a mesterului, purtand pecetea
particularului ce transpare dincolo de experienta de viata, de capitalul
informational si de exercitiul retoric al intervievatului.

Diversitatea identitard a unei persoane include si identitatea politica. Cand
apartenenta politica nu se opreste la suprafata de imagine pe care individul
urmareste s-o transmita celor din jur, ci este un fapt de constiinta, de convingere
sincera, n concordanta cu modul propriu de organizare si evaluare a redlitatii
socio-politice, aceasta poate avea imense repercusiuni asupra evolutie
existentei individului, casi in cazul defata.

Biografia orala — diversitate identitar-cultualda (etnica, urbana, politica,
profesionali, religioasi s.a.)

Aflam de la mester ca s-a nascut Tn Bucuresti, in cartierul Dudesti, la 7
martie 1925, intr-o familie de origine iudaica. Locuiau Tntr-o casa inchiriata, in
aceessi curte, mai multe familii. Tatal, tapiter, Tsi intretinea familia prin
obtinerea de contracte ocazionale.

, Tata? Tapirer vestit, nu asa... toate teatrele il angajau. Nu permanent. O
stagiune. Pe atunci nu exista ajutor de somaj. Nagional liberalii si narional
taranistii nu dadeau. Acum da, ca sunt impingi de la spate” . Crescut de 0 mama
adoptiva, avand doar o sora mai mica, din a doua casatorie a tatilui, nea Sandu
Thcepe sa munceasca dela 14 ani.

Pentru ca a copilarit si a muncit o viata intreaga in Bucuresti, biografia lui
nea Sandu este purtatoare de marci cultural-urbane bucurestene; spatiul urban al
capitaleé din perioada interbelica si postbelica a avut un important rol formator
al persondlitatii intervievatului. El deapana cu placere amintiri despre vechile
cartiere ale Bucurestiului, cu micile bucurii ale locuitorilor de odinioara,
jocurile copilariei. Mosii.
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» Bucurestii de alta data in 80-85% din teritoriu erau mahalale. Sgur, cu
cat te apropriai de centru. Rasdareau cate o vila, un bloc. Restul erau mahalale
CU strazi nepavate, cu cate o cismea in mijlocul strazi, care lumea iarna o
Tmpacheta cu scanduri, cu balegar, ca sa nu inghere si facea pic... pic... pic...
sq curga cand era gerul mai mare si oamenii veneau si-si luau apad. Asta eral
Oamenii unde se spalau? 17 spun: luau In casi un lighean, Tncilzeau apd sau o
Tncalzeau pe jumdtate si se spalau cu sapun de casd, de necasdi si se spalau asa;
gata, asa era, ce baie, care baie? Asa o viaza de ducea. Tn unele cursi mai erau
puzuri americane, aga se humeau, erau cam asa de lungi (mesterul arata prin
gesturi circa 50-80 de cm) o circumferingg cam ( arata cam 30 de cm ) cam asa
de Tnalte ( prin gesturi fixeaza din nou lungimea ) era acolo jos o supapd asa,
cand intra apa, se dadea supapa asa ( prin gesturi aratd ca seridica) cand o
trageai, presiunea apei 0 dadea in jos. Ca mai curgea, mai curgea, da cand o
aduceai sus, era apd. Asta era viasa” .

<Distractiile?>

, Lamogi, la balci? Ce si vezi la Mosi? Tn scranciob, caluri, 2 lei costa, Tn
lanzuri. La fard o hora cu lautari, fambalagiu si vioard. Tn Bucuresti, mai puzin.
Pe Maria Tanase am cunoscut-o de doug, trei ori... acum oamenii au radio si
televizor. Stii dumneata ce insemna atunci un aparat de radio? La cdsti.
Aparatul de radio cu casti I1-am vazut cadnd eram mic de vreo... 5 ani. Stiu eu
cat aveam pe atunci? ... Tn Bucuresti, unde? La un vecin, da! Ce Tnyelegeam eu
la cinci ani? Am pus la ureche, canta. Eram copii amaréyi, domne! Tata... Ba
avea de lucru, ba nu... (...) Nu ne ardea de Maria Tanase. Noud ne ardea de
jucat mingea pe stradad. Cum era pe atunci, din carpe, legata cu sfoard, cusuta
binesi alta (sic!) era jocul nostru. Arsice jucam, da’ rar si-n special cand venea
Pastele, se vindeau mieii.”

<Din ce sefaceau arsicde?>

» Din oase de miel. N-asi vazut niciodata arsice? Din oase de mid de la
genunchi, lua d'aici articulatia lor, de-aici (arata genunchiul) Era asa, ca sd he
aflam in treaba. La noi, evreii, se juca foarte mult nuci. Tn special existd doud
sarbatori, sau o sdrbdtoare, nu mai refin, cand se joacd nhuci. Se pune o
scandura asa (aratd cu mana inclinata) oblica si se da drumu la nucd si nuca se
rostogoleste si sta. Vine altu si... vine 4-5-6. Cine ciocaneste nuca le ia pe
toate. Cine ciocaneste nuca... daca se izbesc nucile una de alta. Daca le izbeai,
leluai petoate.
<Ce mai jucati in copilarie?> Mingea, “de-a v-ayi ascunselea” “ erefii si
porumbeii” , tot p’ atuncea sotron, chestii d'astea.
<Ati stat cu bunicii?> (vocetrista) Nu, n-am stat cu bunicii.
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<Ati ascultat povesti Tn copilarie?>

Nu. La noi povestile erau altfel. Cand te imbolnaveai. Daca te imbolnaveai,
atunci, mama lua un pahar de apd, niste carbuni si-i baga in apa, in pahar.
Carbunele se stingea. Unele raméneau jos. Dacd se urcau sus, inseamnd ca te-
a deocheat un barbat, care se ldsa jos, ihsemna ca te-a deocheat o femeie, d-
asta esti bolnav, ca te-a deocheat.

Observam ca nea Sandu asimileaza "povestea" cu credinta; constient de
diferenta pe care o face, evidentiaza departajarea prin asertiunea “"la noi
povestile erau altfel".

Problemde financiare il urmireau mereu. Nea Sandu isi aminteste cum
familia era nevoita si se mute cam din an Tn an, numai noaptea, de teama
proprietarului, nereusind sa-si achiteintegral chiria.

"Stifi cum era pe vremea aia? Noi nu puteam si ne mutam numai /sic!/
noaptea, ca si nu stie proprietarul. Nu stateam mai mult de un an, un an
jumate... Eu niciodata n-am avut carti. De la scoald ne-a dat toatd lista... Din
7-8 carfi aranjam 2-3 si camine erau si altii. La noi toatd grija era sa ai cu ce
sd magnanci, o haing mai asa...”

Situatia materiala precara a familiei il va obliga ca, la incheierea a 8 clase,
sa Tnvete 0 meserie, pentru a aduce un ban in casa.

Urmarim raspunsurile intervievatului, legate de anii 1938-1944, anii sii de
formare profesionala.
<Unde ati invatat meserie?>
“ Si-am nvarat meserie la unu’ Gh. Petrovici, Soseaua Basarab, cum se numea
p’atuncea, nr. 34, din Bucuresti”
<Un atelier mare?> Hm... 16 oameni, 15 oameni-16.
<Asta cand s-a-ntamplat?>
“Asta s-a intamplat Tn *38. Atunci aveam aproximativ 14 ani, 14 jumate... La
acest atelier sa lucra confecrii metalice, riglaje, porti, usi, ferestre si-am lucrat
pana in ... 41 cand au venit legile rasiale, am fost luat la munca obligatorie”.

Acesta este unul din punctele de referinta identitara in cursul povestirii,
cand cercetatorul da curs preferintel interlocutorului de a mai spune mai multe
despre anii de frustrare etnica, de traire a excluderii din réndul majoritatii
integratoare a Bucurestiului. Naratiunea se contureaza distinct ca o intersectie a
istorig individuale cu cea a colectivitatii, osmoza vietii comunitatii evreiesti cu
cea alocuitorilor Bucurestiului, printre caretraia.

<Unde ati lucrat la munca obligatorie?>

“Munca obligatorie am lucrat, Tn linii mari, la regimentul de gardad al
maresalului si p'ormd mrau varsat la apararea pasivd, ca in '44 intervenise
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bombardamentul,
american” .
<Cefaceati laregimentul de garda al maresalului?>

“La regimentul de garda al maresalului aveam... (trece de la o idee la alta; se
opreste din lucru si se uita spre cercetitor) era fosta ferma a lu’ Lupeasca, dupd
emisiunea de radio, daca stifi, spre Baneasa, cum te duci Tncolo spre Otopeni,
pe partea stdnga (arata cu capul) imediat spre emisiunea de radio, cum era
atunci (Tsi reia lucrul). Si acolo era o fermd imensd. Cred ca erau vreo 40-50 de
hectare, plantasi un mdar, un prun, crescatorie de vaci, crescatorie de cai,
crescatorie de viermi de matase, crescatorie de ... (pe génduri) Ce dracu’ nu
era acolo? Uscatorie de zarzavaturi. ”

<Sefaceau conservele?>

“Nu. Se luau morcovi, patrunjel, si alte, reling... se tocau marunt, se uscau.
Aveau niste cuptoare care mergeau la o temperaturg oarecare, unde se uscau,
apoi veneau ambalate Tn tipla, (accentueazd) atuncea nu era plastic, si se
vindeau la piaya. Asta a mers pana au venit bombardamentele. Apoi ne-au
varsat la apararea pasiva. Apdrarea pasivd, erai obligat s vii de dimineaza, la
ora sase, sase jumate, depinde cum era programul si stateai pand la ora patru
si jumgtate dupa masi, unde te trimitea in diverse locuri. Erau
bombardamentele si trebuia si dezgropi mori, sa inlaturi daramdaturile, ma
rog. Cea mai mare parte am facut-o pe Calea Grivirei, de-a lungul cdilor
ferate. Asta a fost perioada mea.”

n '44 intervenise, in aprilie, bombardamentul anglo-

Aflam de la mester ci “din decembrie 1940”, cu venirea lui Antonescu,
evreilor i se interzicea ocuparea unui loc de munca. Atunci, singura sansi
pentru & era ca dupa orele obligatorii de prestare a “ muncii de folod obstesc” ,
Si gaseasca prin gospodariile camenilor “o munca fizica”, cum era taiatul
lemnelor. Din ianuarie 1941, evrei au inceput si fie obligati si la autoare
pentru front, prin predarea a 6 camasi, 6 maiouri etc., lucruri pe care familia nu
le poseda nici pentru nevoile personale. “ Daca te sustrageai, te trimiteau n
Transnistria” . “ Tata nu mai stia ce sd faca: pentru ca nu aveau voie si lucreze,

nu mai aveau resurse” . “ Veneau ajutoare din America, dar nu ajungeau” .
I dentitatea profesionala

Primul loc de munca 1l va ocupa abia dupa 1944, la primarie, dar cea mai
lungd perioada, 26 de ani, va lucra ca mecanic-lacatus, la ntreprinderea
bucuresteana de produse zaharoase, EXCELENTA.
<Unde era?> “ Pe soseaua Viilor” .

<Mai exista si azi?> “ Este si astazi.” <Cu acdasi profil?> “ Cu acelasi profil.
Nu stiu daca mai are productia din trecut, da’profilu’ etot ala” .
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<Cum ajungeai mester?>

“Erai ucenic, al doilea an incepeai i fii calfa, p'orma, anul 11l calfa, aga se
numea, calfa, si dupa aia, Tn anul 1V esea lucrator. Destul de greu, pentru mine
a fost destul de greu, ca trebuia sa lupt cu legile rasiale, in perioada aia nu te
angaja nimeni. Pana in '44. Norocul nostru a fost ca a intervenit comunitatea
evreilor din Bucuresti, care vazand starea deplorabild, ne-a adusin fiecare z o
masd si pe urma ne-a imbrdcat Th cate un costum de haine facut din celofibra
amestecat cu fibre, iar ca ncalyaminte ne'-a dat niste bocanci de lemn, cu
balamale... Asta he-a dat, ca era mai ieftin.”

<Alti locuitori ai Bucurestiului purtau?>

“Lumea siraca purta. La cel saraci asta era. Si asa amreusit sq rezistam pand
la 23 august . Porma a Tnceput sa [se] schimbe toata povestea. Ai Thceput s
devii cetarean al Roméanie.”

Intervievatul marcheaza cronologic trecerea de la trairea izolationismului
identitarului etnic la perceperea sindui ca parte integranta a majoritatii. Sub
influenta variabildor sociale, centrul de greutate al identitarului cultural se
deplaseaza spre palitic.

| dentitatea politica

Tn timpul povestirii, am observat diferenta atitudinala de la relatarea unui
eveniment la altul: momentele neplacute din viata le spune cu glas scazut,
cerdnd Tntreruperea Tnregistrarii. Imprimarea pe banda este perceputa ca o
indiscretie, ca o intruziune intr-o intimitate pe care ar dori s-0 dea uitarii, de
care nu-i face placere si-si aminteasca. Supuse acestor interdictii sunt amintirile
legate de anii de puscarie palitica. Destainuirile despre aceasta perioada au fost
provocate de nepoatid. La intrebarea cercetatorului, daca a fost membru de
partid, nea Sandu raspunde afirmativ.

“Eu mram cam certat cu e (Nepoata réde si intervine"si spun o chestie:
dansu’ s-a certat cu e , a spus o chestie care nu era lalocul ei, dar dansu’ este
comunist convins, un comunist convins’)” .

<Mesterul> “ Hai sa-i spunem mai departe. Eu am facut puscarie comunista. Si
totusi a trebuit faza de e s pun ména s dau in cap? Nuuu... Sau facut cee
mai mari greseli. Abia Tn puscarie am putut si vad eu (accentueaza si
silabiseste) niste adevaruri.”

<Céand ati facut?>

“ '59-'64. Acolo am vazut loturi, loturi, nu asa, un taran, doi. Loturi de 20-40
de rarani. Era un lot de 60 de insi de l&nga Mangalia, care n-a vrut sq intrein
colectiv si cand a-nceput tot asa, sa-i preseze securitatea, au iesit cu furci, cu
secure, cu topoare, si se batd, cu ce-aveau e pe-acolo. Sgur, dstia au venit cu
pistoale si i-a pus cu botu’ pe labe imediat... Toata politica era o banalitate
(sicl). Una era daca citeai statutul si pusa-n practica... in practica era aga...”
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<Au mai fost muncitori Tnchisi?>

“Fost, fost... Padi, wrel si-fi spun cateva lucruri? Am fost la securitate, pe urmd
la Jilava, de la Jilava mrau trimes la Grindu, o localitate, un sat in Delta. De
acolo ma trimes la Periprava, de la Periprava la Sistovca, alté comund, pe
bac, apoi am fost eliberat (accentueaza) si fin sa-fi spun ca pe unde am trecut
am vazut lucruri, care ma intrebam eu singur: (accentueaza si silabiseste) ce
ca-ut eu a-ici? Pentru ca una era ce gandeam eu si alta ce gandeau alfii” .

Teoretic, viata lui nea Sandu, ca muncitor si membru de partid, dupa 1945,
ar fi trebuit sa se scurgd Tn parametrii normalitatii, dar intr-un climat de
anormalitate, in care valorile se erodau, justitiarul exprimat Tn opinii personale
devenea factor agitatoric, de ,, subminare a puterii de stat” . Marturia orala a lui
nea Sandu este o imagine din interiorul evenimentelor, extrem de interesanta
pentru intelegerea in profunzime a faptdor si a perioadel traversate de
personajul septuagenar al cercetarii noastre.

Tn povestirile mesterului exista o frecventa vehiculare intre trecut si
prezent, 0 ancorare a memorie individuale in memoria colectiva a comunitatii
evréesti din Roménia, cat si a ntregii societati in mijlocul cirda a trait,
confesiunile sale reprezentdnd biografia sociala a unui cetatean roman ce-si
traieste interculturalitatea Th mod firesc, acceptdnd integrarea ca mijloc de
comunicare si de expresie a propriului eu.

Tn Intregul siu, materialul cules are valense etnologice, pregnant folclorice
i anecdote; bancurile (anecdotele) cu si despre evrel pe care nea Sandu le
Spune pe un ton sagalnic. Mesterul dovedeste simtul umorului si darul de a crea
atmosfera, cand imita accentul specific evreiesc, pe care mesterul nu-I are, Tn
cotidian. Mai mult, nea Sandu reconstruieste o lume avand talentul de a
introduce Tn povestire stereotipiile de exprimare lingvistica si comportamentala,
extrem de frecventate intr-o anumita perioada, perceputd de un posesor de
interculturalitate romano-iudaica.

» Pe vremea lui Gheorghiu Dej, populasia evreiasca pleca in masd, cinci
mii, sase mii, zlnic, Zilnic, Zilnic. La un moment dat zice s@ mai stam de vorbda
cu evreii. O mai pleca ei, dar nici in halul acesta, chiar tori, tori, tofi. Si-ntr-un
sector, raion, cum era atuncea, se organizeaza o conferingi. Si aceastd
conferinza, cine s fie conferenyiar, tocmai secretarul de partid al sectorului. Tn
fine, sala pling, vrveo 2000 de evrei adunayi, tineri, batréni, femei, barbari,
amestecatura. Tn sfarsit Tncepe si vorbeasca secretarul:

« - Tovardsi evrel, suntem informayi ca dumneavoastra vrefi sa plecayi din rara.
Sgur ca dumneavoastra ati suferit aicea pe vremea lui Antonescu, dar noi
acum va dam drepturi egale, nu mai este ca Tnainte batjocura; mulfi dintre
dumneavoastra vor sa plece fara si stie macar ce-i asteapta acolo. Acolo Tn
primul rénd o sq vedefi ca este yomaj, ca acolo camenii n-au de lucru; sunt
oameni carora nu le convine caldura, calduri enorme, nu ca aici la noi. larna e
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un frig, briza marii Mediteraneene: e un frig de n-o s rezistasi». In sfarsit,
dupa ce terming conferinsa:

« - Care se-nscrie la cuvant, zice e, sau are de pus intrebari? »

Toata sala, nimeni nu are de pus intrebari, nimeni nu ia cuvantul. Sa acesta,
asteapta, asteapta, asteapta.

« - Tovardsi, daca nu, 0 s@ pun eu intrebari...»

Tn sfarsit, se scoald un batran de 80 de ani (mesterul imitd accentul evreiesc):

« - Tovardse secretar, eu nu stiu acum, si iau paltonul, s@ nu iau paltonul...»” .

Ca putere de sinteza, ,bancul” spus de nea Sandu are valente de tableta
argheziana. Varianta spusa de nea Sandu, spre deosebire de una care circula in
.epoca Ceausescu”, cunoscuta de noi, este imbogatita prin nuantari care
sugereaza teama fata de reprezentantii puterii politice (doar un batrén, care nu
prea mai are nimic de pierdut, risca sa aiba o replica), relatiile activist de partid-
multime (batranul ia cuvantul dupa amenintarea mai mult sau mai putin voalata:
» -..daca nu, o sa pun eu intrebari...” , pe vremea aceea sensul acestor cuvinte
fiind interpretat ca o obtinere de informatii cu scopul de culpabilizare).
Decodarea semnelor comportamental-lingvistice nu mai sta la ihdemana oricui;
in prezent, la nive semiotic, un astfel de banc este perceput, in totalitatea
sugestiilor, mai curénd de cel din generatiile a douasi atreia, decét de cei tineri.

Compozitional, remarcam caracteristicile oralitati narative (stilul indirect
liber, formulele retorice de atentionare a interlocutorului, utilizarea frecventa a
repetitiilor s.a), care pot fi temd de cercetare pentru ce interesati de faptul
narativ actual. De notat si diferenta dintre modul de a povesti intdmplari din
viata personald, care au o forma oral-narativa mai putin legata, din cauza
incidentei  sporite de inedit, fata de bancul (anecdota), pe care nea Sandu
probabil I-amai performat si cu alte ocazii.

Fpariul de lucru, parte aidentitarului cultural

Atelierul Tn care s-au desfasurat discutiile este 0 componenta a personalitatii
ceui intervievat. Sub aspect strict material, sculde cu care Tsi practica meseria,
prin moartea mesterului, si-au pierdut functionalitatea. Neutilizate, acestea nu
si-au pastrat decét valoarea etnografica de document profesional. O parte dintre
scule erau confectionate chiar de mester, pentru a scuti unde chetuidi, dar si
pentru ca avea mai multa incredere in ceea ce construia cu propriile méini.

Urmarindu-I in timpul lucrului, etnologul a surprins etica profesionala a
lucrului bine facut prin meticulozitatea si constiinciozitatea mesterului, care
tinea la propria «firma », prin orgoliul profesional de a satisface cerintde
clientilor. Aceasta etica profesionala este parte a mostenirii pe care mesterul
septuagenar incearca sa o lase celor tineri.

Depozitar a unui capital mental si material care include semne culturale,
mesterul traieste ultima frustrare: cea a imposibilitatii transmiteri meseriel. Fara
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ucenici, fara discipoli, comunicarea Tintre generatii la nivelul traditie
mestesugaresti in urban, atét informal cét si formal, se intrerupe. Se simte
dezamagit, nemultumit.

Oamenii sunt cu totul |altfel| la ora actuala... (mesterul Tncearca Si-si
gaseasca cuvintee) actsioneaza intr-un mod haotic... Nu le mai place si practice
meserii. Majoritatea, Tn special tineretul, face negustorie, comery, dar prin
comert nu se poate ridica o rara. Daca fac comer¢, n-am produs nimic, dacad eu
iau marfa cu un pret si amdat-o dincolo cu altul... .

“Marea majoritate a populariei de azi nu are o viaza decentd. Din moment
ce & nu fac un comer¢ care sa stimuleze poporul roman. Trebuie s ving turcii
si faca paine? Adica noi, romanii, nu stim sa facem paine? Lasa-ma pe mine sa
ma dezvolt ca romén. Toata viara e aiurita. Asa n-0 s mearga n nici o
forma...”

Mesterul se simte frustrat de modul de percepere a categoriei socio-
profesionale a meseriagilor, specialisti locali, categorie neglijata de ce in drept
sa-i incurgjeze; remarcam, de aceasta data, atitudinea preferential-identitar
roméaneasca, ih context problematic de ordin general economic.

Concluzie

Fara de empirismul grosier al anchetelor pe baza de chestionar, faga de
agregarea de date reprezentand o sectiune transversald in care toate referingele
temporale si personale sunt eiminate, biografia sociala (récit de vie) ofera
informayii care prin natura lor formeazi o totalitate coerentd si bogata n
experienta sociald reala (Thompson, 250:1980).

Metoda biografie sociale isi dovedeste plurivalenta semiotica, ca document
istoric si ca mijloc de salvare a unui patrimoniu cultural aflat in plin proces de
destructurare, ca urmare a mutatiilor produse in ultimii ani in sistemul
economico-social. Relatarile lui nea Sandu sunt un fapt narativ, 0 marturie
social-profesionala cu valoare de restituire istorica, de emergenta a unor valori
culturale de referinta, atét prin continut cat si prin reconstituirea gesturilor
muncii, a vocabularului, a tipului particular de cunoastere, a anumitor valorizari
alevigii.

Povestirile continute in biografia sociala sunt parte componenta a unor
“istorii conversarionale’, purtitoare de semne culturale apartinand grupului
social integrator a intervievatului, istorii orale ce se pot reimprospata si
amplifica, Tn raport direct proportional cu redundanta narativa a acestora, ceea
ce recomanda biografia sociala orala ca fenomen narativ analizabil din multiple
perspective socio-umane, inclusiv folclorice.

Sub aspect istoric, biografia sociala propusa de noi, construita pe un sir de
frustrari (etnica, politica, profesionala), completeaza documentul scris cu
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informatii inedite, din interiorul evenimentelor une perioade de sase decenii.
Fenomenul narativ oral prezentat Tn acest studiu de caz, prin biografia sociala a
unui mester bucurestean, a incercat sa recreeze spatiul urban prin povestire, prin
istorie orala, continuta Tn relatarile mesterului.

Biografia sociala orala in spatiul orasenesc se dovedeste o metoda de
cercetare convingatoare pentru studierea limbajelor de comunicare in urban, de
Tnregistrare, conservare si analiza a memorie de viata, de munca, de familie,
depozitara si purtatoare de semne cultural-urbane, cu interesante descrieri la
nivelul antropologie urbane.
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The social biography carrying signs
(Summary)

This paper tackles the oral social biography, which enriches itself in time,
becomes memory and the acknowiedgements are transformed into
representations of the collective memory.

This study points out the cultural identity aspect which is revealed by the
social biography of the Bucharest artisan S Sal (75 year old), who, after 1989
opened a small locksmith's.

From the documentary historical point view, the social biography of the
artisan, built up on series of frustrations (ethnically, politically and
professional) brings new informations about a period of 6 decades and its
events, which opens an interesting way to urban anthropol ogy.
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Comunicare, ritual, ritualizare. Repere teoretice

MIHAI FIFOR

Demersul nostru porneste de la ideea potrivit careia actul ritual este o forma
de dramatizare a trecutului si o activitate reglatoare in interiorul si ih exteriorul
grupului, ce se realizeaza prin intermediul unor actanti rituali, finalitatea sa fiind
reafirmarea periodica a grupului social Tn raport cu sacrul si, evident, in raport
cusine

Daca ne raportam la comunitatile primitive putem spune ca ritul constituia
0 pérghie fundamentala a functionarii societatii, caci nu exista nici o activitate
din viata omului primitiv care si nu fie marcata prin celebrarea unui rit. Merita
remarcat aici faptul ca toate conceptiile culturale din fazele importante din viata
individului, in mod deosebit la primee nivele ale dezvoltarii culturale, insista
numai asupra momentelor care pun individul Tn relatie directa cu grupul. Aceste
momente sunt nasterea, pubertatea, casitoria, moartea - marcate ritual prin rituri
de trecere - razboiul si vanatoarea, activitati ale grupului. Neindoidnic,
interactiunea individului cu grupul sau a grupurilor intre ee, Tn context ritual,
sacru, nu se poate redliza fara comunicare, indiferent de forma pe care o
Tmbraca ea. Este absurd sa ne imaginam stabilirea unui contact social fara act de
comunicare. Organizarea sociala a grupului in sine nu se poate redliza fara
comunicare si atunci de ce ar face contextul ritual exceptie, cu atét mai mult cu
cat presupune o stare de spirit modificata, speciala, care solicita o participare
intensd a actantilor sociali. Ori, tocmai Tn context religios, sacru se stabileste
comunicarea rituala. “ Ca stare interioard sau ca experienta subiectiva religia
[actul ritual, deci - n.n.] nu poate actiona asupra realitarii, atata vreme cét nu
este obiectivata in niste dispoztii, o atmosferd, o atitudine sau o forma concretd
[...]. Pentru afi infeleasa si a produce un efect social, trebuie ca gandirea si fie
exprimatg” (Wach 1997:59). lar exprimarea nseamna comunicare ce nu se
poate realiza decét prin gest, cuvant, actiune la nivelul grupului sau chiar la
nivelul unei comunitati bine conturate. Prin comunicare sa nu intelegem numai
cuvant, caci nu putine sunt ritualurile care au drept principala interdictie tocmai
folosirea cuvantului (vezi taierea bradului Tn cadrul ritualului funerar, cand
cuvantul este interzis, comunicarea facandu-se, de pilda, prin intermediul
fluieratului). Lipsa cuvantului nu inseamna lipsa comunicarii. Sa nu uitam ca
orice comunicare rituala presupune simbol, iar simbolistica este un sector
extrem de vast si nu sereduce numai la cuvant.

Cunoasterea codului comunicarii rituale este cheia perceperii mesajului a
carui structura este formata din simboluri specifice.

Tn conceptia neo-Durkheimiana a lui Rappaport, sunt functii pe care numai
ritualul le poate performa. Ritualul este actul social de baza, deoarece numai in
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ritual conventiile sociale fundamentale sunt nu numai reprezentate, ci i
consumate (Humphrey, Ladilaw 1994:68). De aici ideea ca ritualul este in mod
esential un fel de comunicare. lar comunicarea rituala poate fi realizata pe mai
multe paliere, n functie de context, de performeri, de destinatar si, nu n ultimul
rand, de tipul de canal pe care este transmis mesgjul. Putem vorbi, deci, de
comunicare individ-grup social, individ-individ, individ cu sine (exista cazuri h
care emitentul mesajului se identifica cu destinatarul, astfel ca textul Tmbraca
caracterul une autocomunicari), individ/grup social-divinitate. Cert este ca

performerul aflat Tn posesia codului cultural al comunitarii (dobandit din
momentul aparifiel si acceptarii sale ca element consumator n cadrul grupului)
este raspunzator de modul in care seinstituie comunicarea intre partile ceintra
n dialog, de cum reuseste sa transmita conginutul ei referential. La randul sau,
grupul receptor evalueaza cu exactitate competensa performerului, gradul e de
eficiensa Tn articularea actului comunicativ (Seuleanu 1991:83).

Pana la urma, comunicarea trebuie Tnteleasa in termeni contractuali. Caci
atunci cand interlocutorii se anggjeaza intr-un astfel de schimb, e se pun
implicit de acord, aceasta intelegere tacita reprezentand ansamblul fenomenelor
prin care formularea exprima ceva in plus sau un adevar diferit fata de sensul de
suprafata al enuntului. Si ajungem astfe la unul dintre cee mai importante
concepte legate de procesul de comunicare, interactiunea.

Definita, simplist, ca schimb si negociere de nteesuri intre doi sau mai
multi participanti aflati Tn interactiune sociala, termenul de interactiune trimite,
prin chiar etimologia sa, la ideea uneg actiuni mutuale, reciproce. Punctul central
de interes Tn ceea ce priveste interactiunea sociala 1l constituie comunicarea si
reciprocitatea dintre cei care fac codurile si regulile, utilizatorii si constructorii
lor. Sintagma interactiune sociala a fost, probabil, folosita prea des in studiile
comunicarii — ntr-o asemenea masura incdt a complicat orice interpretare
acceptata. Pot exista foarte bine interactiuni simbolice, dar, deoarece lipseste
reciprocitatea observabila Tntre membrii audientei, criteriul social nu este
indeplinit. Discutia este complexa, mai ales cand recunoastem contextele
culturale asociate cu schimbul si negocierea de intelesuri. Aplicata reatiilor
umane, aceasta notiune duce la considerarea comunicarii drept un proces
circular, in care fiecare mesgj, fiecare comportament a unui protagonist
actioneaza ca un stimul asupra destinatarului si implica o reactie care, la randul
sau, devine si ea stimul pentru primul. Este ceea ce s-ar putea exprima prin
notiunea de feed-back (retroactiune).

Interactiunea nu se limiteaza la comunicarea verbala: orice comportament
(atitudini, gesturi, mimica), desfasurdndu-se Tn prezenta altuia, impune la
aceastd a doua persoana un alt comportament, care 1l va influenta la randul sau
pe cd al emitatorului. Tn acest sens, scoala de la Palo Alto afirma ci “nu se
poate si nu te integrezi in comunicare” (Baylon, Mignot 2000:213). De acees,
probleme ca rol, regula, putere, socializare, aparteneta la grup, conformitate,
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motivatie, prgudecata si perceptie devin la fd de importante ca limbajul, codul,
comunicarea non-verbala. Nuantam aici dga componenta sociala a comunicarii,
element cu o pondere extrem de importanta in cadrul acestui proces.

Redlitatea sociala umana a fost condtituita ca o arena colectiva de
interactiuni sociale subiective in lungi lanturi de procese comunicative directe si
intersubiective aflate Tn dialog si este mentinuta si transformata in astfed de
procese.

Intelesurile tipice ale interactiunii comunicative sunt avansate chiar de
actorii acesteia. Proiectde comunicative ale actorilor in dialog sunt proiecte
care, prin definitie angajeaza resursele obiectivate social ae limbii si alte
sisteme semiotice. Latura producerii este legata direct cu cea a receptarii si
alterneaza cu aceasta.

Comunicarea este deci un proces social permanent, integrand multiple
moduri de comportament: cuvantul, gestul, privirea, mimica, spatiul individual
etc. Nu se poate pune problema une opozitii intre comunicarea verbala si cea
non-verbala: comunicarea este un tot integrat.

De aceea, consideram ca, atunci cand doi indivizi interactioneaza,
indiferent daca apartin aceleiasi culturi, generatii si chiar familii, valorile lor,
ideile despre cum si comunice si stilurile comunicative pot fi foarte diferite si
pot, foarte bine, si se bazeze pe sisteme discursive diferite.

Asa cum vom argumenta in cee ce urmeaza, fiecare dintre noi apartine
simultan mai multor sisteme discursive, orice comunicare fiind, intr-o masura
mai mica sau mai mare, 0 comunicare interdiscursiva.

Distinctia de bazia pe care o vom face in cadrul demersului nostru este
distinctia ntre a compara sisteme comunicationale ale unor grupuri diferite,
atunci cand acestea sunt considerate abstract sau independent de orice forma de
interactiune sociala, si a privi comunicarea atunci cand membrii a grupuri
diferite sau ai acduiasi grup interactioneaza in mod direct. Accentul se va pune
pe indivizi aflati in interactiune sociala in cadrul specializat al performarii
rituale si pe modul Tn care comunica & in cadrul aceste interactiuni. La urma
urmei, interactiunea sociala constituie

the primary form of communication for humans, the one from which all other
forms have devel oped. Both intuition and the work of investigators indicate that
interaction is essential in the devel opment of individuals and in the maintenance
and transmission of culture. Interaction is generally accepted as the vehicle for
such crucially important and interrelated functions as establishing the parent-
infant bond, nurturing and guiding the social and cognitive development of the
child, defining and sustaining cultures and subcultures and providing a medium
for transactions between individuals-the conversation, play and games,
religious and secular ritual, commercial exchanges, gretings and the like that
make up everyday life (Duncan, in Bauman 1992:21).
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Ratiunea noastra de a face acest lucru se bazeaza atét pe problemele pe care
le ridica bibliografia de specialitate, cat si pe ratiuni de ordin practic. Exista o
bibliografie stufoasd si in continud dezvoltare Th domeniul antropologie,
comunicarii, sociologiei, educatie, lingvisticii — pentru a numi numai céteva
discipline — in care sunt comparate diferentele dintre sisteme diferite. Gasim
fascinanta aceastd literatura si foarte folositoare in generarea de ipoteze
preliminare pentru analiza comunicarii rituale si pentru studiul implicit al
interactiunii sociale intre membrii unor grupuri sociale diferite. Toata aceasta
literatura de specialitate, insa, nu reuseste si abordeze direct ceea ce se intampla
atunci cand indivizii comunica dincolo de granitele grupurilor sociale, indiferent
de modul in care se redlizeaza acest lucru. Tocmai aceasta isi propune si
realizeze demersul nostru, chiar daca nivelul de comunicare este unul mai putin
obignuit. Astfel, ne-am propus sa clarificam un tip aparte de comunicare, unul
extrem de complex, cu atét mai mult cu cét contextul acesteia este unul special.
Ne referim aici la comunicarea rituala in context interetnic, zona noastra de
cercetare fiind aceea a romanilor din Timocul lugoslav. Si cand spunem special,
ne referim la modul Th care se structureaza comunicarea aici, coordonatele pe
care este ea construita fiind atét inter- cét si intra-grup social si etnic,
complexitatea fiind una dubla. Aceasta pentru ca este rdativ dificil sa discuti
despre ritual Tn plin proces de detraditionalizare si  de mondializare, iar cand
acesta implica si relatia majoritate-minoritate, analiza devine cu atét mai
anevoioasa. Pentru ca aici performarea ritualului si, implicit, comunicarea, va
trebui sa tind seama de complicatiile si de mutatiile pe care le presupun
fenomene ca aculturatia, si, de ce nu, chiar ca asimilarea. Intr-o comunitate
minoritara comunicarea, indiferent de tipul e, va fi mereu supusi unor
distorsiuni ce tin de interferentele provenind din spatiul cultural majoritar,
canalele de bruigj fiind multiple si din cdle mai nesasteptate (ideologice, politice,
institutionale, comunitare, familiale etc.). Astfd, abordarea procesului de
comunicare presupune atenta clarificare prealabila a principaldor concepte cu
care opereaza teoria comunicarii, pentru ca, apoi, si putem trece la lamurirea
contextului Tn cadrul caruia are loc actul de comunicare, dement extrem de
important pentru evitarea ambiguitatilor de orice tip. Este nevoie sa subliniem
faptul ca zona de cercetare este una ddicata, supusa presiunilor de tot felul,
presiuni care-si pun amprenta cu precadere pe sistemul mentalitar al grupului de
cercetat. Acest lucru se resimte cu claritate la nivelul institutiilor traditionale ale
grupului si, mai ales, la nivelul coerente retde de rdatii dintre indivizi si dintre
grupuri, negocierea acestora fiind mereu influentata de factori externi ce tin de
presiunile amintite mai sus. Etnologul romén se vede astfd pus in situatia
dificila de a cauta cea mai nimerita modalitate de abordare a comunitatii
minoritare, atenuand ca&t mai mult factorul de subiectivitate, inevitabil in orice
cercetare etnologica, cd mai greu lucru fiind acela de a alege segmentul de
analizat in cadrul unui camp extrem de vast si de fascinant, cu atét mai mult cu
céat e afost prea putin cercetat. Nu ne vom opri acum la siracia evidenta a
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bibliografiei dedicata roméanilor timoceni, in general, si cdor din Timocul
Sérbesc, Tn special.

Aici vom Tncerca doar sa ne precizam intentiile pe care le-am avut atunci
cand am decis demararea unui astfel de demers stiintific.

Revenind, si spunem ca intr-un camp de analiza atét de vast cum este
comunitatea roméneasca din Timocul lugoslav, tentatiile etnologului sunt destul
de mari, puterea de cuprindere fiind, din pacate, invers proportionala cu acestea.
Si cum pericolul cel mai mare cu care se confrunta orice cercetator este acda de
a nu reusi sa se limiteze la 0 analiza economica, Th sensul asumarii redliste a
unui segment de analizat pe care sa-l duca pana la capat cu bine, dese fiind
cazurile in care au aparut tomuri pe cét de uriase, pe atét de nefolositoare
datorita lipsei oricare metode de cercetare si a oricare sistematizari a
meaterialului de teren, am decis abordarea unui nivel dintre cele mai fascinante
ale existentel oricarui grup social: ritualul. Constienti fiind de faptul ca am
putea fi acuzati de reductionism, vom argumenta ca la finde demersului nostru
speram si putem oferi lectorului 0 imagine cat mai coerenta a modului Th care
comunica, la nivel ritual, un anumit segment a minoritatii roméanesti din
Timocul Sarbesc. lar de aici, prin intermediul analizel interdiscursive, si
imaginea integratoare a comunitatii la inceputul acestui secol. Va fi oare acest
lucru posibil? Credem ca da. Analiza ritualului prin prisma comunicarii credem
ca ne va permite o lectura dinamica a textului etnologic si care deschide
multiple posibilitati de abordare a redlitatii complexe pe care, spuneam, o
presupune o comunitate minoritara. Pe de alta parte, suntem perfect constienti si
de negjunsurile pe care o astfel de metoda le poate implica, ce mai evident fiind
acdla al posibile intelegeri eronate a anumitor secvente din ceea ce nseamna
performare rituala, dat fiind faptul ca vor fi momente in care concepte
apartinand altor discipline vor trebui ajustate astfel incét sa ne poata servi la
decodificare corecta a actului comunicarii. Pentru ca, in sine, teoria comunicarii
reprezinta un cumul de paradigme, fiecare apartinand altei discipline conexe
care se leaga de comunicare, fiind, la randul lor, suficient de diverse pentru a
construi 0 imagine spartd a domeniului. Poate de aceea ne convine un astfd de
instrument de lucru, flexibilitatea sa fiind, dupa piarerea noastrd, cea mai
nimerita calitate a unei teorii prin prisma careia sa putem patrunde Tntr-o zona
de cercetare atét de complexa.

Dorim sa diminam suspiciunile legate de posibilitatea interpretarii actului
ritual ca forma de comunicare, de socializare, demonstrand o ipoteza dga
formulata. La urma urme, o analiza de tip exhaustiv cere, ih primul rand,
stabilirea unor inventare de unitati analizabile, mai ales cand sistemul analizat
este un sistem de semne, semnul fiind unitate minimala ntr-un asemenea
Sistem.

“QOrice fiinta umang, afirma W. Robertson Smith, devine un membru a ceea
ce numim o societate naturala fara nici o alegere din partea sa, ci pur si sSimplu
prin nastere si educarie” (Wach 1997:70) si raméane membru al acestel societati.
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Chiar daca ajunge sa renunte la legaturile naturale, cum ar fi legaturile tata-fiu,
frate-sora, varamanein mod virtual prizonierul acestor legaturi.

Ce sunt nsa aceste legaturi care-l vor retine pe individ in cadrul grupului?
De unde provin e€? Odata cu nasterea si cu asimilarea sa de catre grupul in care
a aparut, d Tncepe sa intre treptat in posesia unui cod de comunicare-conditie
clara de integrare in societatea matrice. Acest cod se concretizeaza ntr-o suita
Tntreaga de cunostinte care difera in functie de gradul de evolutie al comunitatii.
Altminteri, in lipsa codului sau in lipsa unor semne ale codului, comunicarea cu
grupul este intrerupta sau parazitata si rezultatul nu poate fi decét sciderea
gradului de coeziune a individului cu grupul sau a grupurilor sociale intre ee.
Cu alte cuvinte, existenta unui individ se bazeaza cu certitudine pe un sistem de
comunicare cu mediul integrator, comunicare reciproca, cheie de functionare a
societitii omenesti. Tn lumina cunostintelor acumulate de etnologie si de
psihoantropologie, nu putem sa nu recunoastem impactul asupra dezvoltarii unei
persoane a normelor, valorilor, credintelor si atitudinilor proprii culturii sale de
origine. Omului 1i este propriu sa evite situatiile necunoscute si ambigue, caci
ee sunt surse de anxietate. Cand nu cunoaste regulile, codurile, € nu se simte in
siguranta. Tntreaga educatie a copilului (citim aici si forme ale initierii) consta n
al face s accepte, si-si Thsuseasca codurile, datele, categoriile
predeterminante; parintii sii, scoala sau institutia initiatica, toata societatea
exercita o presiune pentru ca € sa interiorizeze 0 anume conceptie de viata, un
anume cod de comportament. Este o0 presiune asupra unui mod de géandire
convergent si reproductiv iar nu dezvoltarea une gandiri deschise si creative.
Denumim acest fenomen etnocentrism cognitiv-factor determinativ  in
constituirea comunicarii- care face ca omul, socializat in sensul une culturi
date, sa nu fie in general constient de acest proces cognitiv care numai
reproduce modele «pret a porter». Individul este astfd introdus in cultura sa
prin absorbtia unor judecati si comportamente predeterminate. Un asemenea
substrat cultural moddeazia conduita si formeazd fundamentul comunicarii
sociale. Aceasta comunicare imbraca o serie intreaga de forme, de la gesturile
cde mai simple, la un limba] din cein ce mai sofisticat, semnele constitutive ale
mesgjului evoluand rapid odata cu societatea care le foloseste pentru a se
exprima.

Comunicarea incepe in efortul de a invata si a descrie. Pentru a demara un
asemenea proces in mintea noastra si a-i transmite rezultatele altora depindem
de anumite modele de comunicare, anumite reguli si conventii prin care putem
intra in contact. Putem schimba aceste moddle atunci cand ele devin inadecvate
sau le putem modifica si extinde. Mai mult, multe dintre moddee noastre de
comunicare devin, in €e nsde, institutii sociale. Anumite atitudini fata de
calalti, anumite forme de adresare sunt continute in institutii care capata un
plus de puterein relatiile lor sociale.

Daca am incerca si analizam societatea ca pe o forma de comunicare, am
putea observa ci aceasta, comunicarea, este un proces in cadrul caruia realitatea
este creatd, Tmpartasita, modificata si conservata. Atunci cand acest proces se
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opacizeaza, cand pierdem moddee realitatii ce fac lumea de inteles pentru noi,
cand nu mai suntem capabili s-0 descriem si s-0 Tmpartasim; cand datorita
esecului de a citi modelde noastre de comunicare nu mai putem sa intram in
legatura cu cdalalt, putem afirma ca avem de-a face cu probleme de comunicare
in formalor cea mai serioasa.

Largul interes social in comunicare deriva dintr-o perturbare a modeeor
noastre de comunicare si a modificarii perceptie ideii de comunitate. Ca
rezultat, atunci cand gandim notiunea de societate, suntem aproape constransi
de traditie si vedem in ea o retea de putere, administratie, decizie si control — o
ordine politica. Alternativ, societatea a fost inteleasa in mod esential ca retea de
relatii de proprietate, productie si comert — o ordine economici. Insi viata
sociala Tnseamna mai mult decédt putere si comert. Ea include si Tmpartasirea
une experiente estetice, a idelor rdigioase, valori si sentimente personale — o
ordine rituala.

Studiul comunicarii trebuie atunci reorientat catre modelul ritual astfel incat
si putem reformula ideea de valoare in cultura noastra comuna.

Eduard Sapir considera ca orice sistem cultural si fiecare act izolat de
comportare sociala presupune comunicarea, fie implicit, fie explicit. (Carpov
1978:30) Pentru a clarifica, sa consideram ca scopul oricare comunicari este
transmiterea de mesaje, orice mesgj fiind alcatuit din semne. Ori aceste semne
se congtituie la randul lor Tn coduri de comunicare, caci “orice sistem de
simboluri, printr-o convenyie prealabild, este destinat si reprezinte §i sa
transmitd o informayie de la 0 sursé la un punct de destinasie’” (Carpov
1978:57).

Astfd, si e dga un loc comun, comunicarea presupune un emitator, un
canal de transmitere a informatiei, un cod de comunicare si, evident, un receptor
familiarizat cu codul transmisiei, conditie a redlizarii eficiente a actului de
comunicare. Problema ce se ridica aici este legatd de tipul comunicirii care
poate varia in functie de “n” situatii, eementul determinativ fiind, Tn general,
contextul comunicarii. Putem vorbi cu certitudine de comunicare rituala,
comunicare informatizata, comunicare orala, comunicare scrisi, comunicare
non-verbala s.am.d. Tnsi oricare ar fi tipul de comunicare, ea se structureaza
dupa un tipar standard, aratat simplist, mai sus.

Ca ipoteza de lucru pentru demersul nostru, 1l vom cita pe Umberto Eco:
“ toate formele de comunicare funcrsioneazi ca emitere de mesaje subordonate
unor coduri subiacente, adica orice performanza de comunicare se sprijing pe o
competensa preexistenta, ceea ce thseamna ca orice act de vorbire presupune
existensa limbii” (Carpov 1978:56). Si si completam noi, ca limbajul se
diversifica, la réndul lui, in functie de contextul comunicarii. Vom considera
atunci ca punct de plecare al demersului nostru teoria ca gesturile si
instrumentele rituale constituie un paralimbaj (Parkin 1992:11), care se
manifesta Thtr-un context specific cu implicare sociala deosebita.

Demonstrarea. unel  ipoteze de genul actul ritual este o forma de
comunicare sociala ar trebui sa fie, cd putin aparent, extrem de facila daca
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luam Tn considerare literatura de specialitate extrem de bogata in acest domeniu.
Ideea a facut cariera si un numar mare de specialisti au abordat-o cu rezultate
dintre cde mai spectaculoase. Scrierile unor antropologi cum sunt Maurice
Bloch, Mary Douglas, James Fernandez, Clifford Geertz, Max Gluckman,
Edmund Leach, A.R. Radcliffe-Brown, Sherry Ortner, Roy Rappaport, S.J.
Tambiah, Victor Turner nu fac altceva decdt sia incerce impunerea une
asemenea afirmatii. Si n-am putea spune ca nu sunt convingatoare.

Actul ritual Tn sine este o forma de comunicare O comunicare
transcendenta. El nu poate fi tratat decat ca modalitatea cea mai evidenta de a
lua contact cu divinitatea, cu sacrul, indiferent de forma pe care o imbraca
acesta. Chiar daca astazi, in societatile puternic industrializate, ritualul pare sa
nu mai aiba nimic de-a face cu sacrul, € fiind puternic desemantizat, finalitatea
sa continua sa ramana scoaterea individului din cadrul cotidian desacralizat si
transpunerea sa intr-o stare rituala, mai mult sau mai putin congtientizata. Se
realizeaza astfd contactul cu grupul, stabilindu-se, implicit, si 0 comunicare ce
nu mai poate fi considerata decét rituala odata ce ea se manifesta ntr-un context
modificat, rupt de cotidian. Pentru ca actiunile si fie folosite, asa cum este
limbajul, adica inainte de toate sa semnifice si sa comunice, sunt necesare
conventii constrangatoare si contexte specializate. Asadar nu este impropriu sa
abordam actul ritual ca modalitate specifici de afirmare a individului si a
grupului care nu fac altceva decét si se comunice si Si comunice.

lar pentru a sustine aceasta afirmatie, sa incercam sa demontam notiunea de
ritual notand ca

aproape orice acriune umang care are loc in contexte culturale specifice
(definite) se poate Tmpar¢i astfel: ea are un aspect tehnic care face ceva si un
aspect estetic, comunicativ care spune ceva. In aceste tipuri de comportament
care sunt (tipic) marcate ca ritual-aspectul estetic comunicativ este in mod
special proeminent (Humphrey si Ladilaw 1994:72).

Se contureaza, prin urmare, si 0 posibila imagine de profunzime a actului
ritual. Ceea ce ne retine n primul rand atentia este componenta sa sociala, ca
forma a comunicarii Tn context cultural. Sa vedem cum functioneaza aceasta
componenta. Van den Berghe sustinea ca “aproape orice aspect al
comportamentului uman ia o forma culturala, dela stranut si actele fiziologice,
pana la scrierea poezilor sau conducerea unei motociclete” (Badescu,
Dungaciu, Baltasiu 1996:542) Evident, gama actiunilor umane este aproape
infinita, iNnsa numai un procent oarecare poate fi desemnat ca actiune rituala.
Este iarasi necesara realizarea une distinctii clare intre actiunea ritualizata si
cea non-ritualizata si, totodata, sa incercam sa analizam acel proces care face ca
0 actiune sa devina ritual. Ne referim aici la ritualizare ca proces de
transformare a une actiuni/comportament/atitudine Tn fapt ritual.

Termenul deritualizare are o istorie pertinenta, ce trebuie trecuta n revista.
Antropologia distinge doua scoli principale care au adoptat termenul. Prima s-a
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dezvoltat pornind de la opera lui Max Gluckman; cea de-a doua este mai mult
sau mai putin legata de perspectiva etologica experimentata de Julian Huxley.

Cu mai bine de 50 de ani Tn urma, Gluckman opune “ritualizarea’ relatiilor
sociale “ritualismului” pentru a extinde notiunea de ritual dincolo de o
conexiune ingusta si cumva traditionala cu institutiile religioase organizate
(Gluckman 1962:20). Opera sa a inspirat o bogata literatura sociologica privind
ritualizarea in contexte non-religioase si ne gandim aici la studiile lui Murray
Edeman privind ritualizarea Tn cadrul conflictdor politice din industrie —
negocierile sindicat-patronat.

In cea de-a doua directie, folosirea termenului de citre Huxley a contribuit
la extinderea notiunii traditionale de ritual. Prin influenta sa, ritualizarea a fost
adoptata atét de acel care au acceptat in mod explicit relevanta etologiei pentru
studiul ritualului uman (vezi Rappaport) si de citre cei care nu s-au manifestat
ca atare, cum ar fi John Begttie (Beattie 1964:202-206). Altii, care nu au avut o
legatura directa cu opera lui Gluckman sau Huxley, folosesc termenul oarecum
mai simplu, pentru a accentua ideea de ritual ca actiune. Acest lucru este valabil
pentru teoria lui Frits Staal despre semnificatia ritualului ca generatd de
structura actului Tn sine. Este la fel de adevirat si pentru Mary C. Bateson, care
foloseste termenul atét pentru analiza dezvoltarii ritualurilor, pe de o parte, cét
si @ unui mod specific de actiune, pe de alta parte. Ritualizarea este acum in
mod frecvent termenul preferat cu precidere de cel care studiaza ritualul in
societatile postindustriale. Eric Hobsbawm, de pilda, vorbeste despre ritualizare
atunci cand descrie procesul de “inventare a traditiilor” in societatile moderne
(Hobsbawm 1983:4).

Comuna nsa majoritatii acestor orientari este considerarea formelor rituale
ca esentiale n obtinerea controlului social si a comunicarii sociale. Se crede
astfd ca formde rituale de comportament pot dobandi control social prin
definirea, moddarea si comunicarea rdatiilor sociale. Pornind de aici, aceste
studii atrag atentia asupra desfasurarii, constient sau nu, a ritualului ca tip de
strategie sociala. Intr-adevar, in cde mai multe studii care folosesc acest
concept, ritualizarea este nteleasa ca implicand moddarea formala a relatiilor
astfd incdt si poatda promova legitimarea si internalizarea acestor reatii si a
valorilor lor.

Tn ceea ce ne priveste, folosirea ideii de ritualizare se va axa pe unde dintre
aceste implicatii, Tn incercarea de a evidentia cu mai multa claritate modul Tn
care ritualizarea ca practica/proces se distinge de alte practici/procese, Tncercand
Si punctam si ce se castiga prin aceasta.

Interpretarea modului Tn care se constientizeaza sau nu ritualizarea este
strans legata de interpretarea functieé comunicative a ritualului, o chestiune in
jurul cirdia s-au creat o0 serie intreaga de controverse. Atunci cand au fost
considerate ca o forma de actiune, alese pentru calitatile lor strategice, a devenit
evident faptul ca riturile ssau Situat in zona explicita a speculatiilor logice.
Practicile rituale nu definesc nimic, niciodata, cu exceptia Situatiilor relatiilor
eficiente pe care ritualizarea Tnsasi le stabileste intre lucruri, prin urmare
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manipulénd sensurile lucrurilor prin manipularea reatiilor lor. Distinctiv pentru
ritual nu este ceea ce spune sau simbolizeaza, ci faptul ca, Tnainte de toate, face
lucruri: ritualul este intotdeauna o chestiune legata de performarea anumitor
gesturi si de manipularea obiectdlor. De aici rezulta faptul ca ritualizarea este
simultan evitarea vorbirii explicite, ca si a nararii explicite. Exista doua lucruri
care sunt implicate si, deseori, intra in conflict in orice abordare a ritualului si a
limbajului. Tntéi, folosirea rituala a limbajului si doi compararea ritualului ca
limbaj cu limbajde verbale sau textuale, in sensul ca activititile sale se
desfasoara Tn parald cu functiile comunicative ale acestora din urma. S-a
argumentat de nenumarate ori ca in ritual cuvintde insesi sunt fapte care
realizeaza lucruri. Aceasta pozitie i-a avut ca pionieri pe Frazer si pe
Malinowski, care au inteles ritualul ca fiind mai mult magie, pentru ca Tsi asuma
realizarea ung identitati intre cuvinte si lucruri. De curand, Tambiah sustinea ca
notiunea de limbgj ritual ca magic, n sens cauzal, poate fi inlaturata fara a se
pierde din importanta pe care o au cuvintele in actiunea rituala. Din perspectiva
sa, comunicarea distinctiva a limbagjului ritual nu reprezinta o dimensiune
secundara a ceea ce realizeazi acesta, i una centrala pentru ceea ce Thseamna
de fapt ritual. Tambiah (Tambiah 1968:185-188) Tmpartaseste cu multi alti
teoreticieni ai ritualului preocuparea de a demonstra ideea potrivit careia
comunicare rituala nu este humai un mod alternativ de a exprima ceva, ci ca
exprimarea lucrurilor in sine nu poate fi realizata in alt mod. Totusi, aceasta
anume ca 1) ritualul este mai putin ambiguu decét limbajul ordinar, ca 2)
ritualul este mai ambiguu decét limbajul obishuit si ca 3) dezvoltarea
comunicarii verbale sofisticate de fapt oblitereaza nevoia ancestrala de
comunicare rituala. Unii au Thcercat si arate ca ritualul comunica prin modelare;
vorbind in sens strict, & nu trimite mesaje, ci creeaza situatii. Pentru Valerio
Valeri (Valeri 1985:344), aceste situatii alimenteaza ocazia de a deduce si de a
stapani codurile ce se afla dincolo de activitatea vizibila a ritului. Este o
chestiune de invatare programata, ce implici perceptia si reproducerea
conceptelor sau a principiilor. Cu toate acestea, pentru Tambiah situatiile
modelate Tn ritual actioneaza atét ca semnale care evoca anumite raspunsuri sau
ca semne care pot exprima alte activitati in acelasi mod in care o schita poate da
lamuriri despre o casi sau despre construirea unel case. Alte formulari considera
ca ritualul comunica prin intermediul experientdor n care sunt verificate
premise culturale si sunt intarite dispozitii culturale. Nu numai ca au existat
critici la efortul de a analiza ritualul ca limbaj in sine, au existat critici si la
adresa incercarilor de a analiza ritualul ca forma de comunicare in general. lata,
de pilda, ce afirma intr-un studiu recent Caroline Humphrey si James Ladilaw :
“ Este un pas scurt, dar total gresit si presupui ca scopul ritualului este acela
de a comunica ori de a exprima acele idel pe care oamenii le stiu dga.[...]
Chiar atunci cand un ritual poate fi citat ca evidensa ca oamenii ¢fin o credintd
sau alta, nu Tnseamnd neaparat ca scopul performarii ritualului este acela de a
comunica acea credingg” (Humphrey, Ladilaw 1994:73-74). Interpretarea celor
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doi cercetatori este eronata, din punctul nostru de vedere, caci se pare ca ce doi
nu inteleg ce anume Tnseamna de fapt comunicarea rituala si ca ultimul & scop
ar fi acda de a afla noutati unii de la altii. Comunicarea rituala are un rol bine
determinat si anume acda de a reafirma coeziunea sociala si spirituala a
grupului, de a stabili sau ntari raporturi intreindivizi si, nu in ultimul rand, de a
rezolva probleme sociale care necesita interventia rituala, atunci cand € nu este
legat de o data fixa. Caci ne vine greu si credem ca satenii asteapta sa afle
lucruri noi de la colindatori si faptul ca ceata colinda in baza unui repertoriu de
colinde mostenit in virtutea traditie poate constitui un factor de suntare a
performarii ritualului. Dimpotriva, modificarea performarii ritualului, inovatia
stridenta numai de dragul de a inova nu vor duce decét la respingerea si izolarea
eementului performator.

Problema negarii ritualului ca act de comunicare este, in fond, o falsa
problema. Caci nu daca exista sau nu comunicare sociala trebuie vazut, ci numai
modul in care se redlizeaza ea. O alta axa definitorie pentru o actiune
Specializata cum este cea rituala, axa ce sustine conceptul de comunicare rituala
este coordonata intenyionalitate.

Lamurirea acestui concept ne ajuta sa diferentiem actiunea cotidiana de cea
rituala printr-o analiza a actiunii rituale in termeni semantici. Astfel, pentru a
identifica actiunile trebuie sa ne formam o intelegere a intentionalitatii lor-
trebuie sa le prindem mesgjul. Sa luam un exemplu lexical: pentru a face
diferenta intre doua verbe “a imprumuta’ si “a da’ este necesar sa distingem
cee doua actiuni in termenii conceptului de intentionalitate. Caci si “a
Tmprumuta’ tot actiunea de “a da” o denumeste, diferenta facandu-se in planul
intentiel actiunii. Sa Tntelegem intentionalitatea ca modul de a actiona ca fapt
intentional al unui agent intentional si Nnu numai o suita de miscari fizice cu o
oarecare coerenta, caci coerenta nu inseamna in mod necesar comunicare, in
vreme ce intentia presupune dgja implicarea unuia dintre factorii comunicarii, a
cdui care gandeste mesajul. De aici, instituirea potentialului proces de
comunicare. latd deci, ca pentru a stabili tipul de comunicare este practic
absolut necesar sa deosebim tipul de actiune. Fireste, orice actiune presupune o
comunicare in felul e, insa comunicarea rituala este conditionatd de actiunea
rituala care, la randul e presupune o anumita intentionalitate a actantului ritual
si un anumit context. Pentru a lamuri si mai bine ideea de intentionalitate si mai
analizam un exemplu de actiune non-verbala: un baiat introduce corespondenta
n cutia postala. Prin actiunea sa nu ne transmite un mesaj, actiunea sa nu este o
afirmatie, dar are ceea ce numim inteles intentional. Cand, nsa, intelegi ca ceea
ce face d se numeste livrare si nu pierdere, donatie sau lasat din greseala,
intelegi actiunea Tn sensul e intentional. Numim acest mod de a intelege o
actiune Tnteles intentional pentru ca in desfasurarea normala a lucrurilor, ca in
cazul distribuirii presei sau corespondentel, cand incepem operatiunea de
decodificare a sensului unei actiuni, factorul care determina gradul de percepere
corecta a sensului este legat de intentia agentului. Cu alte cuvinte, mesajul unui
act nu se poate institui fara acest factor intentionalitate. Pentru a deplasa analiza
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noastra spre aria rituala, sa neimaginam doi barbati caretaie doi brazi. Aparent
cel doi fac aceessi actiune. Cand Tnsi aflam ca unul dintre e taie bradul funerar
iar cdalalt este un simplu muncitor forestier intr-o zi oarecare de munca, vom
diferentia pe baza intentionalitatii actelor lor cele doua tipuri de actiuni: rituala
si non-rituald, respectiv. comunicanta si non-comunicanta. Evident, actiunea
rituala presupune, cum deja am mentionat, un context specific, spatiu si timp
modificate. Astfel, ritualizarea si intensionalitatea sunt interdependente si
alaturi de context constituie cadrul dereferinga al comunicarii rituale.

La réndul siu Bourdieu (Bourdieu 1977:106, 120, 156), care este, in mod
special, insistent cu privire la acest ultim punct, evita orice asemanare ntre
analiza literara sau verbala. El evita, de exemplu, orice folosire a unor termeni
ca metafora, metonimie si analogie in descrierea practicii rituale. Practica
nteleasa ca practica, insista €, raméne de partea aceasta a discursului si aceasta
este cu certitudine cheia de intelegere a modului in care ritualul realizeaza ceea
ce redlizeaza. Nici chiar acde ritualuri, care sunt, practic, doar un mimesis al
procesdor naturale, nu sunt ca metaforele sau analogia, numai pentru ca ee nu
sunt nici pe departe la fel de explicite. Practica rituala ca atare este intotdeauna
mult mai confuza, evitand schimbarea distincta Th starea care apare atunci cand
lucrurile sunt aduse la nivelul discursului explicit. Reativ recent, dovada
existenteé schemdor non-propozitionale si modul in care ee functioneaza
pentru a genera o forma sociala a semnificatiel consensuale poate oferi mai mult
sprijin pentru pozitia lui Bourdieu. Cu siguranta, ritualizarea foloseste pe larg
cuvintede in rugaciuni, incantatii, cantece etc. Céateodata cuvintee sunt
considerate de cel implicati a fi cle mai critice eemente. Rappaport (Rappaport
1979:202) noteaza ci, de pilda, pentru William de Auxerre, din secolul a XIIlI-
lea, cuvintde insesi din ritualul mesa crestine sunt cee care transforma o
chestiune fizica in sacramentul trupului lui Hristos. Dovezile indica ca acesta
este un fenomen istoric definit. Cuvintele de consacrare au fost formal ridicate
la aceasta pozitie critica in Ritul Roman standardizat de Conciliul de la Trento,
in 1570, si, In mod semnificativ, in relatie cu formularea doctrine
transubstantierii si cu puterea sporita sacramentali a preotilor. Tn mesde
euharistice ale Bisericii timpurii, pe de alta parte, cuvintele aveau o semnificatie
redusi. Accentul, n cadrul acelor rituri, cadea pe a face anumite actiuni, cu
precadere acdlea crezute a fi fost infaptuite de Hristos hsusi. Chiar si cd mai
sumar contrast a acestor doua rituri istorice, considerate de Biserica Romano-
Catolica ca fiind una si aceea traditie liturgica, reveleaza cét de strategica poate
fi folosirea limbajului. Chiar daca folosirea limbajului sau a unui mod particular
de vorbire nu par si fie intrinsec necesare ritualului ca atare, opusul acestuia se
sustine — anume ca ritualizarea afecteaza pe de-a-ntregul modul in care limbajul
este folosit si semnificatia cei se acorda acestuia. Propozitii si formulari apar in
multe ritualuri si ee pot fi momentul ced mai critic, asa cum este in cazul
cuvintelor de transubstantiere ale Ritului Roman sau “da’ atunci cand cineva
jurd sa spuna adevarul in fata une instante. Formulari verbale, cu aceessi forta
performativa, pot fi gasite chiar in culturi avand reputatia de a fi mai putin
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“logocentrice’. Totusi, aceste formulari nu deschid un nived discursiv in
interiorul ritului, cu privire la ceea ce infaptuieste ritualul. Ele sunt, in sensul
acordat de Austin, performative in contextul lor particular; ee nu reprezinta un
discurs narativ explicit. Pe de alta parte, Tntreprinderile deconstructive ale lui
Derrida (Derrida 1981) au explorat sensurile non-propozitionale si rolul retoric
al imaginilor metaforice Tn structurarea textdor. Derida accentueaza pe
nesfarsita intarziere a semnificatiel, atét in text, cét si in actul de interpretare sau
transcodare a acestuia. El atrage atentia asupra modului in care deconstructia
metaforelor si a tropilor care structureaza textul si descrierea amanuntita a
amanarii semnificatiei nu incepe in cele din urma sa puna stapanire pe modurile
ih care textul continud sa reziste reducerii la aceste mecanisme. Said (Said
1983:184) a dat un nume acestui proces de rezistenta — caracterul secular/desart
al textului. El a descris acest caracter secular ca pe o dimensiune a textualitatii
de dincolo de jocul liber al gramatologiei. Caracterul secular al textului nu este
numai contextul socio-istoric a lucrarii, ori orice tip de esenta ireductibila din
interiorul operel. Aceasta este, de fapt, propria practica a strategiilor actiunii
sociale inerente Tn texte si in textualizare. Urméndu-1 pe Derrida, Said sustine ca
textul ascunde, in mod special, modul in care participa la o retea a puterii. Un
text nu este text daca nu ascunde de primul venit, de prima privire, legile
compozitiel sale si regulile jocului sau. Dincolo de aceste legi si reguli nu se
afla niste secrete inaccesibile Tn interiorul textului, ci ele insotesc textul ca o
forma strategica de semnificatie culturala. Acest exemplu de text rezistent este
folositor Tn Tncercarea de a explica strategia ritualizarii. Aceste strategii vor
euda, inevitabil, articularea pe de-a-ntregul, datorita simplului fapt ca aceasta
articulatie nu este un mediu care s poata puna stapanire pe ee. Sa spunemca in
mediul discursului formal explicit nu este nimic de acoperit, doar o varietate de
scheme cultural-instinctive si flexibile, cu care sa eviti orice, dar nu actul ritual
n sine. Ritualul este un sistem cultural construit de comunicare simbolica. El
este constituit din secvente patentate de cuvinte si acte, deseori exprimate in
medii multiple, a caror continut si dispunere sunt caracterizate in masuri
diferite de formalism (conventionalism), sterectipie (rigiditate), condensare
(fuziune) si redundanta (repetitie).

Vorbind din perspectiva semiologica, tot asa cum un semn sau un text Tsi
construieste semnificatia in virtutea relatie sale cu ate semne sau texte,
fundamentala pentru ritualizare este semnificatia inerenta pe care o deriva din
Tntrepatrunderea si contrastul cu alte practici. Acest mod de a vedea lucrurile
sugereaza ca semnificatia comportamentului ritual nu sta atét in a fi un mod de
actiune cu totul distinct, cat in modul in care astfel de activitati se constituie ca
diferite prin contrast cu alte activitati. Chiar Tn analizele teoretice ritualul nu
trebuie analizat ca manifestare distinctda prin extragerea si izolarea sa de
contextul construit si de alte moduri de a actiona intr-o situatie culturala data. A
actiona ritual este, Tnainte de toate, o chestiune de contraste nuantate si de
distinctii strategice.
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Vazuta ca practica, ritualizarea implica marcarea, in si prin actiunea insasi,
a unei distinctii privilegiate intre moduri de a actiona, cu precadere intre acele
acte care sunt performate in context specific si acelea care le sunt opuse. Asta
Tnseamna ca intrinseci ritualizarii sunt strategiile de diferentiere de alte moduri
de actiune, in contextul une culturi date. Simplist spus, ritualizarea reprezinta
exact producerea acestel diferentieri. La un nivel mai complex, ritualizarea este
un mod de a actiona specializat care stabileste un contrast specific, diferentiind
0 actiune ca fiind mai importanta si mai puternica la nivelul eficientel sale. De
pilda, distinctia dintre a participa la 0 masa obisnuita si a participa la masa
euharistica crestina este regasita redundant n fiecare aspect al meseai rituale, de
la tipul de familie stransi in jurul mese, pani la periodicitatea distinctiva a
mesa si insuficienta hrane pentru indestularea fizica. Este important sa notam
aici ca trasaturile formalism, fixitate si repetisie nu sunt intrinseci ritualizarii sau
ritualului, Tn general. Teoretic, ritualizarea Mesel poate angaja un set diferit de
strategii pentru a o diferentia de masa conventionala. Alegerea strategiilor va
depinde, Tn parte, de gradul in care una sau alta dintre aceste strategii ar putea
conferi Tn mod efectiv o dominanta simbolici mesd. Alegerea ar putea, de
asemenea, depinde de finalitatea particulara pe care actele ritualizate isi propun
Sa 0 atinga ntr-o Situatie data.

Dati fiind aceasta analiza, ritualizarea ar putea implica repetarea exacta a
une traditii ancestrale sau inovarea si improvizarea radicala, deliberata, ca in
cazul anumitor forme de experimentare liturgica sau acte de performare. Mesa
crestina si darul nu sunt modele pentru 0 masa obisnuita, de zi cu zi, sau pentru
cumparaturile regulate ale unei familii. Ele reprezinta versiuni strategice ae
acestora. Cu toate acestea, asta nu presupune ca ritualizarea inseamna numai si
numai a actiona diferit.

Aceasta desfasurare a principiului de baza a diferentierii specializate,
exprimata n ce si cum este ceva facut, nu este singura caracteristica a actiunii
rituale. Noi o consideram ca fundamentala aici pentru modul in care pune in
evidenta o calitate fundamentala, strategici si contextuala, a actiunii rituale. Tn
virtutea acestel calitati, ceea ce inseamna ritual este intotdeauna contingent,
provizoriu si definit prin diferenta.

Din perspectiva ritualizarii, categoriile sacrului si profanului apar intr-o
lumina diferita. Ritualizarea determina modul Tn care activitatile sacre si
profane se diferentiaza in performare si, astfe, modul in care ritualizarea
participa la generarea sacrului in virtutea ssimplel diferentieri de profan. Daca
Durkheim definea religia si ritualul ca fiind acele ceva aflate Tn legatura directa
cu sacrul, abordarea noastra pare a se situa la polul opus, demonstrand modul Tn
care un mod particular de actiune traseaza acd tip de distinctie flexibila, care
produce notiuni si categorii cum sunt ritualul sau religia. Relativa claritate si
flexibilitate a deimitarilor reprezinta, de asemenea, o chestiune strategica in
cadrul uneg comunitati culturale date si €le pot fi mai bine intelese in cadrul une
Situatii concrete. Exista, de atminteri, doar un consens vag cu privire la
trasaturile intrinseci ale ritualului, unii cercetatori considerand chiar ca nu exista
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asa ceva. Neéindoidnic, anumite trasaturi — formalitate, fixitate si repetisie — au
fost in mod repetat si consistent citate ca fundamentale pentru ritual si
ritualizare. Aproape toti teoreticienii ritualului incep cu una sau mai multe
dintre aceste caracteristici fizice evidente si Tncearca si le cordeze uneia dintre
variatele functiel autoritare sau comunicative ale ritualului. Formalitatea, ca o
chestiune de ornamentare, sau repetitia, ca o chestiune de redundanta, au fost,
fiecare, definite In schimb ca centrale functiilor comunicative ale ritualului.
Ritualurile ajung sa fie definite ca o intensa forma particulara de comunicare in
virtutea formalismului si repetitie. Fixitatea timpului si locatia activitatilor
rituale, ca si gesturile exacte ce trebuie performate, tind, de asemenea, sa fie
legate de ideea de autoritate a ritualului.

Totusi, daca ritualul este interpretat ca practica, este clar faptul ca
formalismul, fixitatea si repetitia nu sunt calitati intrinseci ale ritualului, n
masura Th care ee reprezinta strategii frecvente, dar nu universale pentru
producerea de acte ritualizate. De exemplu, formalizarea une adunari, une
intruniri, urmarea une agende fixe si repetarea acee activitati la intervale
periodice de timp reveleaza strategii potentiale ale ritualizarii, pentru ca aceste
moduri de a actiona sunt moduri prin care un grup de activitati este ddimitat ca
distinct si privilegiat fata de alte activitati. Cu toate acestea, intr-o situatie
diferita, informalul poate fi accentuat pentru a domina anumite moduri de
actiune. Este numai necesar ca situatia culturald indusa si contina un anume
consens cu privire la opozitia si valorile reative ale sinceritatii personale si ale
participarii intime vis-avis de participarea rutinata si impersonala. Daca
practica este situationala si strategica, indivizii se angajeaza in ritualizare ca
intr-un mod practic de a avea de-a face cu anumite circumstante specifice,
specializate. Ritualul nu este niciodata doar o chestiune de rutina, de obisnuinta
sau 0 zona inerta atraditie. Tntr-adevar, rutinarea si obisnuinta pot fi strategii in
anumite situatii culturale in aceeasi masura in care poate fi si reproducerea
periodica a unei traditii rituale complexe. Tn mod asemanitor ritualizarea poate
amplifica sau reduce diferentierea sa de alte forme de actiune. Gradul de
diferentiere insusi este strategic si constituie parte a logicii si eficientel actului
ritual. De aici, ritualizarea poate fi caracterizata in general numai intr-o masura
suficient de limitata, de vreme ce idiomul diferentierii sale ca actiune va fi n
cea mai mare parte specific/specializat din punct de vedere cultural. Dincolo de
trasarea unui contrast intre actiunile rituale care sunt performate si alte forme de
comportament social ar mai fi o trasitura, de asemenea fundamentala pentru
ritualizarea in sine. Strategiile ritualizarii se afla in mod special inradacinate n
corp, in mod specific in interactiunea corpului social cu mediul spatial si
temporal simbolic construit.

Esentiala pentru ritualizare este producerea circulara a unui corp ritualizat
care, In schimb, produce practici ritualizate. Ritualizarea este continuta n
dinamicile corpului, definit Tn cadrul unui mediu simbolic structurat. Un corolar

important |a aceasta este faptul ca ritualizarea este o forma de activitate “muta”;
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ea este prevazuta sa faca ceea ce face fara a trece ceea ce face dincolo de pragul
discursului sau a gandirii sistematice (Bell 1992:93).
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Communication, Ritual, Ritualization: Several Theoretical Refer ences
(Summary)

Our study starts from the idea that the ritual act is a form of dramatising
the past and a regulating activity within and outside the social group. This
activity is achieved by means of ritual actors, its aim being the periodical
restatement of the social group in relation with the sacred and, of course, with
itself.

There is no doubt about the fact that the individual’s interaction with the
group or of the groups with one another, in a sacred context, cannot be made
without communication no matter the shape it takes. It is quite absurd for us to
imagine the setting of a social contact without communication. The social
organisation of the group itself cannot be made without communication either
and why would then be the ritual context an exception all the more asit implies
a special modified state of mind which requires an intense participation of the
social actors. Not to speak that it is the sacred, religious context that the ritual
communication takes place in.

On the other hand, in Rappaport’s neo-Durkheimian conception there are
functions that can be performed only by means of ritual. Therefor, the ritual is
the basic social act because it is only in the ritual that basic social conventions
are not only represented but also consumed. Hence the idea that the ritual is
essentially a way of communication. And the ritual communication can be
achieved only on several levels according to context, performers, recipients and
the type of channel the message is sent through.

Thus we can talk about communication between individuals and social
group, individual to individual, individual and self (there are situations when
the sender and the receiver of the message are one the same so that the text
becomes a sort of self-communication), individual/social group to God etc.

Obviously, the whole rank of human actions is almost endless only an
indefinite percentage of it could be talk as ritual actions. Hence the need to
make a clear distinction between the ritualised and non-ritualised actions. In
the same time we have to try to analyse that process that turn an action into
ritual. We talk about ritualisation as a process of transformation of an
action/behaviour/attitude into ritual act.

The interpretation of the way ritualisation is being noticed or not is tightly
connected to the interpretation of the communicative function of the ritual, a
problem that gave birth to a lot of controversies. It is when the they were taken
as a form of action, chosen for their strategic qualities, that it become obvious
that rituals were placed in the explicit area of the logical suppositions. Ritual
actions do not define anything excepting those situations of the efficient
relations that ritualisation itself establishes among things, consequently
manipulating the meanings of things by manipulating their relations. Specific
for ritual is not what it says or symbolises but that fact that more than anything
it does things.
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MARIAN LUPASCU

Ritmul, dement implicat Tn toate domeniile cunoasterii, de la fizica si
filozofie la matematica si muzica, este un subiect inepuizabil si fascinant.
Antoine Cherbuliez considera ritmul ca fiind expresia ordinii, a succesiunii
evenimentelor Tn timp: ,, Tout phénomene d’ ordre rythmique ne peut s écouler
autrement que dans le temps, le cadre inévitable dans lequel est compris et
enfermé tout événement musical, sonore, aussi comme unité de la progression
des durées des sons dans ce temps’ (Cherbuliez 1952 : 9). Mai mult, ritmul este
un eement organic al procesului fizic fundamental in aparitia si individualizarea
sunetului: ,, Le rythme est a la base méme du phénoméne acoustique du son
musical (vibration périodique d'un corps éastique accusant une fréguence, une
amplitude, une durée, une forme déterminées’ (Cherbuliez 1952 : 11).

Privit din perspectiva relatiel cu timpul, ritmul se manifesta concret ca timp
absolut, masurabil cu e emente-etalon obiective, dar poate fi perceput si catimp
relativ, expresie a raporturilor de proportionalitate, implicand notiunile simetrie
si asimetrie:

La relation entre le rythme et le temps présente deux aspects. rythme
compris comme temps absolu et rythme vécu comme temps relatif. La premiére
conception méne a |’ aspect «métronomique» du rythme dont les éléments sont
mesurés selon leur durée absolue exprimée en unités convenues, par exemple la
seconde. Le rythme comme temps relatif considére et constate les durées
relatives des émissions sonores, le plus court ou le plus long d'un son par
rapport a celui qui le suit ou le précéde. Le temps relatif crée notamment les
proportions des durées, indépendantes de la durée absolue des sons, et dont
I'effet réside dans I’essence méme de la proportionnalité. [...] C'est de ce
rythme «intérieur», immanent qu’émane la conception des valeurs attachées
aux proportions (et disproportions), aux symétries (et asymétries) (Cherbuliez
1952 : 9-10).

Victor Giuleanu formuleaza aprecieri distinctive asupra duratei, accentului,
tempoului, ritmului propriu-zis si metrului: , Toate celelalte calitari ale
sunetului care iau parte la conturarea si determinarea ritmului (intensitatea,
Tnalfimea si timbrul), precum si alyi factori, de ordin strict muzical ai operei de
arta se grefeazd pe axa duratelor” (Giuleanu 1975 : 391).
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De altfel, in noianul de formule ritmice, care se obrine prin jocul si
variabilitatea infinita a duratelor, aproape cd nu este posibila orientarea si
organizarea lor daca nu le-am identifica in forme prototipice (binare, ternare
efc.), ceea ce se obyine, n primul rénd, prin sistemul de accentuare, ce confera
desenului ritmic entitate si sens (Giuleanu 1975 : 392).

Tempoul constituie expresia timpului material Tn care se desfasoara ritmul
propriu-zis cu metrica sa, determinand [...] viteza cu care opera de arta
parcurge spagiul temporal. Ritmul propriu-zs rezulta din combingrile infinite
ale duratelor muzicale (sunete si pauze) si din organizarea lor artistica. Metrul
reprezinta cadrul [...] pe care se desfasoara ritmul propriu-zis, constand din
alternarea periodica a timpilor accentuari si neaccentuari ai masurii (Giuleanu
1975 : 397).

Teoriile moderne in domeniu, ca Thsasi radacina cuvantului ritm, (gr. reo =
a curge), Tsi au originea Tn antichitatea greaca. Din pacate, ne lipsesc marturii
din acea epoca: ,Nous n'avons aucun témoin vivant de I'art musical grec; rien
d audible ne nous en est parvenu” (Willems 1954 : 157).

Maurice Emmanud, studiind operdle Tnvatatilor antici, constata ca muzica,
poezia si dansul alcatuiau o trinitate a care liant era ritmul (Emmanuel, 1913 :
471). Metrul si ritmul muzicii formau o unitate insgparabila: ,, Dans la musique
grecqueil est difficile de tracer une ligne de démarcation entre la métrique et la
rythmique, car eles éaient trop intimement unies I’une & I'autre” (Willems
1954:159). Terminologia prozodica se regasea si in muzica. Silabeor longa si
brevis (lunga si scurtd) le corespundeau unitati ritmice. Ele alcatuiau, prin
combinare, podii, respectiv ritmuri simple bisilabice (iamb, troheu, spondeu
etc.), trisilabice (tribrah, anapest, bahic etc.) si dipodii, respectiv ritmuri
compuse tetrasilabice (diiamb, ditroheu, peon etc.) (Giuleanu 1975:413-419).
Prin alaturare rezultau tripodii, tetrapodii, pentapodii, hexapodii, respectiv
ritmuri compuse corespunzitoare (tripodie ionica minora, tetrapodie anapestica,
pentapodie iambica, hexapodie trohaica etc.) (Emmanud 1913 : 479-483).
Unitatile lungi nu aveau insa durate fixe: ,Le principe qui fait de la (syllabe)
longue ( = ) le double de la bréve ( = ), comporte une tolérance qui permet
d attribuer a lalongue une durée de 3, 4, 5 ou 6 unités’ (Emmanuel 1913 : 486).
Mai mult, se pare ca, uneori, silaba scurta era divizata de melodie si putea avea
diverse durate: ,, Il n’est pas rigoureusement exact qu’ une syllabe bréve du texte
ne puisse jamais étre décomposée par la mélodie, ni que toutes les syllabes
bréves, dans un méme air, soient de méme durée. Les grammairiens nous
parlent de syllabes ultra-bréves brevibus breviora, dans la prononciation”
(Reinach 1926 : 74).

Reatia muzicii vocale (implicand metrica textului) cu dansul (implicand
miscarea corporalda) a generat directiile dinamice bipolare arsis - thesis (ridicare
- asezare), cu rol organizator n ritmica: ,, Tn ritmurile alcatuite din doud durate,
cele doua miscari corporale (arsis si thesis), diferentiate din punct de vedere al
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caracterului, marcau fiecare component al ritmului respectiv [...]. Importanta lui
arsis si thesis aparea si mai evidenta in ritmurile alcatuite din mai multe durate
(3, 4, 5), care trebuiau executate pe cadrul a doud miscari corporale. Tn acest
caz, arsis si thesis grupau n miscari distincte componentele ritmurilor
respective, fie ele dactilice, anapestice sau de at fd” (Giuleanu 1969 : 37).
Ritmul putea Tncepe fie cu thesis, fie cu arsis, si se numea tetic, respectiv
antitetic. Théodore Reinach considera ca ritmul antitetic parea mai natural, mai
cu seama Tn marsuri si dansuri (Reinach 1926 : 79).

Tn functie de duratele implicate, intre arsis si thesis se stabileau diverse
raporturi: , Des divers rapports de groupement des unités, composant les levés et
les frappés, résulteront des mesures différentes qu’'on classa en genres. genre
égal (rapport 1/1), genre double (rapport 2/1) et genre sesquialtére (rapport 3/2)”
(Willems 1954:162-163). Ultimul ,gen” citat este numit si hemiolic ( or.
himiolios = 0 data si jumatate mai mare) (Giuleanu 1975 : 419). Existau, se
pare, inca doua ,genuri ritmice’ atestate n poezie epitrit (raport 3/4) si
dohmiac (raporturi 3/5 si 5/3) (Reinach 1926:88). Pe langa raporturi matematice
neobignuite, apar aici si Silabe cu durate ,irationale’, intermediare intre cee
scurte si cele lungi (Reinach 1926:89,90). Tn cazul dohmiacului, ca si in atele
similare, aparent, aceasi raport are doua ipostaze pe care cercetatorii le
considera echivalente. Tn realitate, sunt doud raporturi matematice care exprima
inegalitatea duratelor a doua structuri ritmice diferite.

Aristoxenos din Tarent a facut primul pas spre diberarea ritmicii muzicale
de sub tutela legilor posticii, prin eaborarea notiunii de timp prim, cea mai mica
duratd constitutiva a unui ritm: ,Le «temps premier» [...] est cdui qui ne
comporte qu’'une seule syllabe, un seul son musical, un seul mouvement du
corps’ (Emmanud, 1913 : 476). Edgar Willems releva transferul unitatii
silabice variabile Tn echivalentul sau muzical: ,, Le point de départ de la théorie
d Aristoxéne réside dans le fait d'avoir remplacé la syllabe, en tant qu’ unité du
temps (unité variable en ce sens qu’elle pouvait ére a la fois la longue et la
bréve), par une unité plus précise: le temps premier (comparable a notre
croche), valeur indivisible” (Willems 1954:160). Nici hronos protos nu avea
Tnsd o durata exacta:

Cat priveste valoarea n timp a lui hronos protos, aceasta era aproximativa
(relativa), depinzand Tn mare masurd de caracterul si expresia melodiei antice”
(Giuleanu 1969 : 31). Mai mult, timpul prim putea fi uneori divizat in melodie;
. [...] un traité de solfége ancien [...] définit une certaine figure mélodique
«l"application de deux notes sur un méme temps premier» (Reinach 1926 : 74).

Tnsumand toate observatiile, putem presupune existenta unor raporturi
matematice diverse, atét intre duratele celor trei unitati ritmice atestate (scurta,
lunga, medie), cat si Tntre mai multe unitati, egale si/sau inegale, grupate de
arsis si thesis. Exista, probabil, si o relatie intre durata si intensitatea sunetelor:
»Lessons les plus longs sont aussi les plus «forts»” (Emmanud 1913:477).
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In concluzie, ritmica dini nu era teoretizata rigid, multe dintre
interpretarile standardizate, aflate astazi la baza conceptului de ritm asimetric,
fiind doar partial adecvate perspective antice.

Muzica ocupa un loc privilegiat in cultura hindusi, una dintre cde mai
vechi din lume. Tntr-un univers atdt de diferit de ce european, abordarea
problematicii ritmului este dificila, datorita diversitatii si complexitatii
fenomenului. Tn plus, granita dintre muzica folclorica si cea , sofisticata” este
atat de vaga si de labila, Tncat chiar si un muzicolog autohton, de talia lui
Chaintanya Deva, cu greu poate distinge specificitatea ritmului folcloric:

It is difficult, technically, to differentiate between the folk rhythm and the
tala (rhythmic cycle) of sophisticated music. The dynamics are more or less the
same. Even the virtuosity is similar and comparable. Often, the word tala is
employed by the folk musician for his rhythmic sections. But it is the
grammatization which distinguishes the folk musical time and art musical tala
(Deva 1974:38).

Muzicologul englez Arthur Henry Fox Strangways considera ca structura
cantitativa a ritmului muzical hindus s-a dezvoltat, ca si in cazul cdui din, sub
influenta poeziei: , Musical timeisin India[...] a development from the prosody
and meters of poetry [...]. The time-relations of music are affected both by the
structure of the language, and by the method of versification” (Fox Strangways,
1970 : 191). Ritmica muzicii vedice se bazeaza pe un sistem complex, in care
sunt incluse duratde de un timp (méatrd), sfertul de timp (anumétrd), jumatatea
de timp (demi-métrd), un timp si jumatate (adhyardha), doi timpi (dirgha), doi
timpi si jumatate (ardha-tisras), tre timpi (pluta), trei timpi si jumatate (ardha-
catasras) (Grosset 1913 : 282).

Sudhibhushan Bhattacharya, unul dintre putinii muzicologi care au cercetat
si folclorul indian, nu numai muzica savanta, clasifica ritmul Tn doua categorii,
n functie de regularitatea moddeor ritmice: ,, [ ...] the rhythmin musiccan[...]
be distinct and indistinct or symmetrical and asymmetrical, depending on the
degree of regularity of the rhythmic patterns’ (Bhattacharya 1968:38).
Terminologia hindusa este extrem de bogata, variind in functie de etapa istorica,
zona geografica si categoria muzicala. Citam doar cétiva dintre termenii utilizati
constant:

The word used in Indian music to indicate musical rhythmis tala which is
derived from the Sanskrit root taD [...] which means «to beat, to strike» [...].
[...] laya seems to be of uncertain origin. It indicates the degree of rapidity of
the movements of musical notes [...]. The whole range of this movement has
been divided into three categories by the Classical musicians of India. They are
bilambita or dhima (slow), madhya (medium) and druta or jalad (quick)
(Bhattacharya, 1968 : 38).

Tn pofida acestei ddimitari, laya, echivalent al tempoului, nu implici un
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sistem obiectiv de masurare: “Laya [...] is more or less subjective value and is
never measured with a metronome. One has to get a «feel» of the traditionally
accepted laya’'s’ (Deva 1974 : 39). Transpare aici una dintre caracteristicile
ritmicii indiene. Determinantele sistemice, ansamblul regulilor stricte, ermetice,
au, de fapt, la baza un criteriu subiectiv, dastic, ,smtul” omului educat in
spiritul traditiei, care se schimba sub presiunea unor factori exteriori. Tn muzica
tribala si Tn folclorul indian, miscarea are anumite caracteristici: ,, Only the
medium and a mild type of quick tempo are found to be used in tribal music and
the pure folk-music of India. [...] we find a deliberate raising of the tempo,
particularly towards the end of a musical piece’” (Bhattacharya 1968 : 39-40).

Cercetédnd triburile primitive din insulde Andaman, Bhattacharya
evidentiaza structura predominant asimetrica a ritmului. Pe aceleasi coordonate
sefnscriu muzica vedica si unele categorii ale muzicii clasice:

For some primitive tribes, namely Onge and Andamanese of the Andaman
Islands, the specimens of music in our collection show only asymmetrical
rhythm. The music of the other primitive tribes tape-recorded by us contains
rhythm of both types, symmetrical and asymmetrical. [...] The Vedic tritonic
music, like the Vedic metre, is asymmetrical. The system of alap which is so
popular in the higher types of Classical Indian music is also a good example of
veiled or asymmetrical rhythm. The slow tempos of kheyal in spite of the
underlying regular rhythmic pattern of the musical piece, actually produce the
effect of asymmetrical rhythm (Bhattacharya 1968 : 40).

Muzicologii americani si europeni au ihcercat sa analizeze, si transeze si
chiar sa transcrie in sistemul occidental sofisticata ritmica indiana. Méatra a fost
considerat echivalent a hronos protos-ului grec (Fox Strangways, 1970 : 199-
200), desi ,timpul” hindus este divizibil, este mai mare decét unitatea de timp
poetica si are o durata variabila n ritmica populara (Grosset 1913: 300). Cee
trel valori-unitati din muzica indiana clasica, laghu, guru si pluta, au fost notate
cu durate fixe: patrime, doime si doime cu punct (Fox Strangways 1970:200),
sau optime, patrime si patrime cu punct (Grosset 1913:297). Lor li se adauga, h
ritmica populara, druta, egala cu jumatate de laghu, si virdma, care prelungeste
druta si laghu cu jumatate din durata, similar punctului ritmic din teoria
europeana (Grosset 1913:300; Giuleanu 1969:61). Sursa principala de
informatii si totodata moddul pe care s-au experimentat diverse variante de
trandare din notatia indiana in cea occidentala a fost lucrarea savantului
Cérngadeva, Samgita-ratnakara, Th care sunt codificate 120 de ,ritmuri”
populare (deci-talas), fiecare purténd un nume (Grosset 1913:301-304). Ele
prezinta diverse combinatii de durate si de raporturi bazate pe diferente fine,
uneori infinitezimale, posibile reflexe ale ritmicii coregrafice. Tn consecinta,
majoritatea sunt ritmuri asimetrice, rezultat al adaugarii punctului (virdma) la
unele valori-unitati si al combinatiilor de durateinegale.
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Instrumentdle de percutie insotesc ritmurile meodiilor populare i
evidentiaza ierarhia accentelor: ,[...] eles sont accompagnées du jeu des
cymbales, frappées plus ou moins fort, suivant la valeur de durée de la note”
(Grosset 1913 : 300).

Ca si in cazul Grecid antice, informetiile prezentate trebuie luate Tn
considerare cu rezerva, pentru ca se bazeaza pe un material documentar
restrans, preponderent teoretic, uneori contradictoriu, transcris si trangdlat,
operatii prin care o ritmica naturala, subtila, bazata pe un dezvoltat simt al
proportiilor, a fost standardizata si constrénsa sa intre n tipare straine,
inadecvate.

Conceptia moderna privind ritmul asimetric a aparut si s-a dezvoltat
concomitent cu afirmarea etnomuzicologiei h arealul balcanic, zona europeana
de maxima concentrare a acestor structuri ritmice.

Folclorul bulgaresc, intens explorat de cercetatorii autohtoni inca din
secolul a XIX-lea, a pus numeroase probleme legate, la inceput, de notarea si,
mai tarziu, de teoretizarea unor modee care nu existau In muzica savanti. In
1928, Vasil Stoin publica 4076 de mdodii, grupate in antologia Narodni pesni
ot Timok do Vita. Mentionam ca aceasta lucrare se refera la zona nord-vestica a
Bulgariel, dens populata de etnici romani (,vlahi”), ce acatuiesc o comunitate
compacta, omogena, distribuita Tn aproximativ 30 de localitati Situate ntre
orasele Vidin, Kula, valea Timocului si Dundre, la granita cu lugoslavia si
Roméania. Multe din caracteristicile folclorului muzical din zona citata, ba chiar
0 parte a repertoriului, sunt identice cu cele din sudul Olteniei, fapt atestat de
cercetarile noastre de teren efectuate in perioada 1994-1999. Volumul este tipic
pentru modul Tn care a fost cules si publicat materialul bulgaresc in acea
perioada de inceput. Informatiile adiacente sunt sirace, uneori lipsind cee
dementare titlul, instrumentul, numde si varsta informatorului. Notate sumar,
pe teren, direct dupa auz (neinregistrate sonor), meodiile au fost, de fapt,
.prelucrate’ inca din etapa culegerii, conform fineii auzului si gradului de
pregitire ale fiecirui cercetitor. In acest sens mentionim, ca 0 noti
caracteristica perpetuata si in  ethomuzicologia bulgara contemporana,
Thcadrarea inadecvata, Tn masuri, a tuturor pieseor, indiferent de structura lor
ritmica (simetrici sau asimetricd), de dementele determinante ale acesteia (vers
si/fsau coregrafie), precum si de gradul de regularitate al miscarii (rubato sau
giusto). Piesde nu sunt notate integral, uneori nu este specificata gruparea
duratelor in unitati ritmice si succesiunea acestora, nu sunt marcate accentele
ritmice, ci numai cele tonice, iar valorile metronomice (aproximative) sunt
ihscrise fie prin cumularea duratelor formule, fie prin reducerea la un ipotetic
numitor comun, respectiv la saisprezecime, sau la optime. Sunt notate astfel 296
de piese vocale de joc (Stoin 1928:990-1071 nr. 3707-4002) si 74 instrumentale
(Stoin 1028:1072-1088 nr. 4003-4076). Autorul nu realizeaza un studiu propriu-
Zis, ¢ Sistematizeaza materialul conform unor criterii diverse. Tn melodiile de

104

www.sufletoltenesc.ro



Marian Lupascu, “ Preliminarii la studiul ritmului asimetric folcloric”

joc, grupate dupa metrul in care au fost notate™, formulele ritmice asimetrice
sunt omniprezente:

- 58 CH nr. 3870-3872;

= 5/16 DF nr. 3873-3897, 4046-4051;

- 7/16 DDF nr. 3900-3903, 3905-3916, 4052-4060, 4062;

- 7/16 CF nr.3904;

- 8/16 FDF nr. 3919, 3920, 4063;

- 9/8 CCCH nr. 3961;

= 9/16 DDDF nr. 3758, 3921-3960, 3962-3984, 4064-
4071,

= 9/16 DFDD nr. 3985, 4072;

- 11/16 DDDDF nr. 3989, 4074;

- 11/16 DDFDD nr. 4073;

- 11/726 DDEFC nr. 3987, 3988, 3990, 3991,

- 12/16 DDFDF nr. 4075;

- 13716 DDDDDF nr. 3995-3997, 4076;

- 14/8 CHCCCH nr. 3999;

= 14/16 DFDDDF nr. 3998, 4000-4002.

Béla Bartok abordeaza ritmul asimetric, folosind in titlul si Tn cuprinsul
lucrarii sale sintagma: ,asa-numitul ritm bulgaresc” (Barték 1956). Autorul
pune in discutie denumirea data de cercetatorii bulgari ritmului asimetric,
probandu-i existenta si n folclorul romanesc, maghiar, ca si ,la o parte din
popoardle de sange turcesc” (Bartok 1956:103-105). El sustine ideea genezel
naturale a acestui ritm si il defineste: ,,[...] este ace fel de ritm in care valoarea
aratata de numitorul fractiei ce indica masura este exceptional de scurta, de
circa 300-400 la M. M. si in care aceste valori fundamentale foarte scurte, in
cuprinsul une masuri, nu se grupeaza in valori egale mai mari, deci nu se
grupeaza simetric” (Bartok 1956:101-102). Bartok subliniaza faptul ca unitatile
de timp indicate de ,,masura” se grupeaza asimetric. Precizarea este importanta
pentru interpretarea corecta atranscrierilor sale din alte lucrari.

Pornind de la ipoteza ca asa-numita ,largire a valorii nu este decét
proiectarea in timp a accentului dinamic’, autorul gjunge la concluzia ca
formula alcatuita din trei unitati ritmice din jocul Racenita (notata 2 + 2 + 3/16)
ar proveni din masura 3/8 prin augmentare cu 0 saisprezecime (Bartok
1956:105-107). Etnomuzicologul era, in aceasta etapa, sub influenta principiilor
teoretice ale muzicii occidentale; ritmul asimetric 1i aparea ca o varianta
derivata din ritmul divizionar.

Boris Kremenliev  daboreazda un studiu de sinteza asupra evolutie
folcloristicii muzicale bulgare de la inceputuri si pana la mijlocul secolului al
XX-lea, folosind pentru documentare si exemplificare, alaturi de alte publicatii,
volumde Vasil Stoin, Narodni pesni ot Sredna Severna Bulgaria, Narodni
pesni ot Timok do Vita, Bulgarski narodni pesni ot Iztochna i Zapadna Trakia,

1 Am revizuit si am completat sistematizarealui Stoin.
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Bulgarskata narodna mizika; Ivan Kamburov, lllustrovan miizikalen rechnik,
Bulgarski narodni pesni, Miizika i narod; Dobri Christov, Technicheskia stroez
na bulgarskata narodna mizika;, Stoian Djudjev, Bulgarska narodna
horeografia; Mihail Arnaudov, Ocherki po bulgarskia folkior; losif
Cheshmedjiev, Bulgarski Makedonski pesni (Kremenliev, 1952). Pe lucrarea lui
Kremenliev, intitulata Bulgarian-Macedonian Folk Music (1952), se sprijina
majoritatea consideratiilor noastre care vizeaza folclorul bulgaresc. Autorul
dezbate principalde orientari teoretice privitoare la dementde muzicii
traditionale, completdndu-le cu clasificari. Ritmul asimetric este in centrul
preocuparilor. Dobri Christov, unul dintre pionierii cercetarilor in domeniu, Tsi
construieste teoria pornind de la grecii antici:

[...] in Bulgarian music the sixteenth note is a basic unit (the chrénos
prétos of Greek theorists) and as such is indivisible. Two such notes result in
one measure unit, which lends itself to a dance step. Three such basic time units
result in an elongated measure unit, K Q L = F, with approximately 400
sixteenth notes per minute. The relationship between the ordinary measure unit
( D) and the elongated measure unit ( F ) is therefore 2 : 3 (irrational
relationship). The elongation is mathematical and not agogic. Thus 5/16, 7/16,
8/16 and so on are merdy results of the combination of regular and elongated
measure units’ (Kremenliev 1952:21).

Stoian Djudjev sustine, Tnsi, ca aceasta teorie se bazeaza pe o interpretare
gresita a terminologiel eine: Since the prime unit (chrénos prétos) is a unit of
measurement, it cannot possibly be altered from regular to elongated and so
have different values within the same measure.[...] We may not speak of regular
and elongated measure units, but only of regular and elongated beats
(Kremenliev 1952 : 21). Tn studiul Ritmul si mdsura in muzica populard
bulgara (1958), Djudjev afirma ca sistemul metric occidental este inadecvat
masurarii valorilor si notarii schemelor ritmice, dar recurge, practic, la acdasi
sistem, pastrand din teoria antica doar numele, nu si sensul timpului prim:

[...] hronos protos este o valoare minima, care divide toate celelalte valori
ale melodiei, fara nici o exceprie. Ea este, prin urmare, cel mai mic divizor
comun al valorilor din melodie. Marea majoritate a formelor metrice care se
ntélnesc Tn muzica si coregrafia populara bulgara se impart Tn patru grupe
principale: 1) masuri simple, 2) masuri compuse, 3) grupe metrice mixte, 4)
siruri heterometrice. Smple sunt masurile de doi si de trei timpi. Ele stau la
baza tuturor masurilor compuse, mixte si a sirurilor eterogene. Astfel, de ex.,
masura de patru timpi poate fi privita ca fiind congtituita din douad mdasuri
binare; masura de cinci timpi dintr-o masurad binara si una ternara (Djudjev,
1958: 9).
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Demonstratia prin care autorul Tncearca sa ne convinga ca nu exista nimic
neregulat sau irational Tn metrica bulgireasca, demonstratie ghidata de
principiile specifice muzicii savante occidentale, vine insa Tn contradictie cu
afirmatiainitiala si cu majoritatea exemplelor muzicale inserate in lucrare. Vasil
Stoin Tsi conduce discursul teoretic pe acdeasi coordonate: , [...] Bulgarian
naturally think in terms of phrases which are a combination of duple and triple
meter” (Kremenliev, 1952 : 22). El incearca si-si sustina afirmatia prin cateva
exemple din categoria cantecelor, dintre care il prduam pe ultimul, citénd si
demonstratia adiacenta, Tn traducerea lui Kremenliev:

» Example 18.
M.M.J=140
4 1 TN L
—_—— e
ES==sS =S8 = ===
Za - liG - bil  Sti - - fan tri moé - mi

the metric accents reveal the following scheme:
Example 19.

Examples 15-18, as the metronome indications show, are sung rather
sowly. But let us suppose, Stoin continues, that they are sung much faster.
Because of the difficulty in following the various changes, the ear will be forced
to group the different patterns. Just as 6/8 in rapid tempo becomes two groups
of three eighth notes each, so will the meters in the foregoing examples assume
simpler forms. If the melodies in examples 15, 16, 17 and 18 were sung twice as
fast, the duple meter would become one metric unit and the triple would become
one and one-half, so that the signatures would read 5/8, 7/8, 8/8, and 12/8,
respectively. The quarter note which was the basic unit of the measure would
thus have been reduced by half. If we continue this procedure still further, we
may reduce the note value again, and the result will be the denominator which
ismost popular in Bulgarian folk dances, the sixteenth note” (Kremenliev, 1952
1 23).

Demonstratia, confuza, este, de fapt, o speculatie prin care Stoin incearca sa
justifice incadrarea fortata a ritmului asimetric folcloric in sistemul ritmic
divizionar, occidental. Totodata, se insinueaza ideea filiatiel directe intre ritmul
cantecdor propriu-zise si cd a jocurilor. Tn transcrierile cantecdor lente,
autorul confera arbitrar patrimii calitatea de unitate de masuri. In cazul
jocurilor, tempoul rapid ar determina schimbarea duratel unitatii de masura, de
la patrime la saisprezecime, si gruparea a céte doua sau trei astfd de durate

- o : : : : . 1
egale in ,unitati metrice’ inegale, caracterizate prin proportia 1 la 152.

2 Proportia corespunde raportului matematic irational 2 : 3.
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Procesul, subiectiv, s-ar baza pe imperfectiunea auzului si, in consecinta, ritmul
asimetric ar fi doar o iluzie. Premisele, rationamentul si concluziile sunt false.
In redlitate, analiza relatiei vers-muzici, din toate exemplde, evidentiaza
existenta a doua unitati ritmice inegale, monoalitice si independente, notate cu
patrime si doime. Duratele in sine sunt irdlevante. Importante sunt diferentele
dintre unitatile inegale, concretizate in raporturile matematice rationale 1 : 2 si 2
: 1, usor sesizabile auditiv, chiar si Tn tempo rapid.

Kremenliev considera ca muzica folclorici bulgareasca trebuie analizata
prin prisma celor trei teorii prezentate anterior si reclama totodata dinamica
versului ca fiind partial responsabila de aparitia asimetriel ritmice: ,, These three
theories on the nature of the asymmetric meters in Bulgarian folk music should
be borne in mind while examining the music itsdlf. It is also important to realize
that the complications already noted have resulted partially from the dynamic
rhythms of the poetic text” (Kremenliev 1952 : 23). Autorul isi defineste pozitia
pornind, ca si predecesorii sii, de la o ipoteza pe care incearca sa o sustina prin
preluareasi reinterpretarea unor e emente din teoria eina:

» The music which we will discuss here is built by addition instead. The
principle of hemiolia, of lengthening the note value by one and one-half times
the original time unit, was known to the Greeks and used in their paeonic
meters. They borrowed thisirrational relationship from their method of octave
division, where the interval of the perfect fifth resulted from the relationship of
3: 2, and so on. Thus, pitch and time relations were founded on the identical
principle’ (Kremenliev, 1952 : 23). Concret, muzicologul juxtapune teoriile lui
Christov, Djudjev si Stoin asupra asa-numitilor ,, metri asimetrici”:

A great many of the Bulgarian dance songs bear such metric signatures as
7/16, 9/16 and 15/16. These tunes are by far the most interesting, since the
combinations of seven, nine and fifteen in these instances are not septuple,
compound triple, and compound quintuple time, respectively, but are, instead,
measures which contain three, four, and seven asymmetrically combined beats,
each beat containing two or three sixteenth notes (Kremenliev 1952 : 20).

Kremenliev afirma, Tn consens cu ceilalti cercetatori bulgari, ca ritmul
asimetric este exclusiv bulgaresc, fapt reflectat si in denumirea pe care e o dau
acestui ritm, dar infirmat de trimiterile la variante existente in folclorul turcesc,
macedonean, grecesc, abanez, din chiar propriile lor lucrari: , Bulgarian
musicologists frequently call them «Bulgarian» meters, since Bulgaria is the
only European country where these metric and rhythmic forms are an integrant
part of a national art” (Kremenliev 1952 : 23-24).

In concluzie, cei patru cercetitori abordeaza problema structurilor ritmice
asimetrice din folclorul bulgaresc Tntr-o mixtura confuza de teorie antica greaca
si teorie clasica occidentala. Din prima preiau principiul influente metrului
versificatieg asupra muzicii, timpul prim (hronos protos) si raporturile
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matemeatice irationale 2 : 3 si 3 : 2. Timpul prim este tratat in maniera
occidentala, folosind principiile gruparii sau divizarii duratelor si incadrarea lor
Tn masuri. Hronos protos nu mai este, ca in teoria antica, cea mai mica unitate
ritmica existenta ca atare in textura muzicala, la care se raporteaza duratele mai
mari. El se transforma intr-un ipotetic numitor comun al unitatilor ritmice, fiind
notat cu o valoare fixa, conventionala (saisprezecimea). De fapt, in specimende
citate de muzicologii bulgari, unitatile ritmice nu sunt fractionate, daca unele
sunt fragmentate, partile nu sunt egale si doar rareori toate unitatile sunt
fractionate Tn saisprezecimi. Raporturile irationale au fost preluate fara a fi
masurate cu precizie, ci doar presupuse, pe baza timpului relativ apreciat numai
dupa auz.

Principiile teoretice mentionate se reflecta n sistematizarea structurilor
ritmice asimetrice, ordonate de Kremenliev in , grupe’, mai intd dupa locul
ocupat de unitatea lunga , prelungita” sau unitatile lungi , prelungite’ si apoi
dupa numarul total al unitatilor. Toate structurile ritmice sunt incadrate in
masuri. Clasificarea incepe cu ,, grupa’ in care unitatea lunga ocupa ultimul loc.
Autorul prezinta caracteristicile jocului PaidGshka (bg. paidam = a schiopata), a
carui formula asimetrica este alcatuita din doua unitati ritmice:

11 I’ » The 5/16 serves as the metric pattern for one of Bulgaria's

most popular and spirited dances, the Paid(shka. [...] The third

Q’ u.f sixteenth is heavily accented” (Kremenliev, 1952 : 24). ,[...] each

measure consists of two beats (D and F ), the second beat being

elongated to equal one and one-half times the first (ratio of 2 : 3)”

(Kremenliev, 1952 : 25). Tn opinia sa, acdasi tipar este specific si altor jocuri,
transcrise uneori Tn alta masura, datorita miscarii mai lente;

In different parts of the country, dances which use the identical metric
pattern, but in other tempos are known as Zad-krak ( D F = 70) and Klateno
horé (D F = 40). The 5/8 in moderate tempo ( D = 200) is used frequently,
and does not differ essentially from the 5/16 pattern, of which it seemsto be an
augmentation. The difference between the two is in the number of accents
contained within the measure: 5/16 has only two accents (g i ), whereasin 5/8
there are four stressed units, one of which istwice aslong asthe others: D D D
C DDCD ,DCDD or CDDD (Kremenliev1952 : 26).

Consideram ca, Tn acest caz, ipoteticul numitor comun (optimea) sta la baza
unor structuri total diferite de cea prezentatd anterior, prin humarul dublu de
unitati ritmice individualizate (accentuate) si prin raporturile matematice 1 : 2 si
2 : 1 ce se stabilesc intre duratele inegale. La primul tipar ritmic, autorul
mentioneaza explicit si noteaza diferentiat accentul principal, care afecteaza
unitatea lunga, fata de cd secundar, de pe unitatea scurta. Aceessi ierarhie
functioneaza, probabil, si Tn structurile asimetrice cu patru unitati. Formula
alcatuita din trei unitati ritmice, in care ultima, cea lunga, poarta accentul
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principal, este integrata in masura 7/16. Ea este specifica jocurilor Ruchenitza,
Chépnitza, Povarnato héré, Vétrensko hérd (Kremenliev, 1952 : 26-27, 29).
Prezentarea meodiilor de joc in caretiparul cu patru unitati ritmice este incadrat
n 9/16, prilguieste autorului cateva consideratii tipice pentru modul siu de
abordare:

,The 9/16 [...] serves asthe metric basis for the

J“ -P J’ s Kiuchek, ‘danced by wandering gypsies’” (Kremenliev
g g gg':r 1952 : 29). , Intempo M. M. E = 320-420, the hdro
is known as Radomirska igré, Tropliva igra, Hoiisa.

In certain parts of the country is called L{doto, Povirnushka, |zrichanka”
(Kremenliev, 1952 : 31). , The strong accent falls on seven, giving the effect of
3/8+ 3/16: 1 PJ j QL ; thereareweaker accents on the first, third, and fifth
sixteenth. Other possible interpretationsare4/16 + 5/16 (KL KLe KLKQL
) and 4%/8 (I' PP N)" (Kremenliev 1952 : 29). Formula alcatuita din cinci
unitati ritmice?, este tratata identic. Pe de o parte, unitatile sunt divizate arbitrar,
iar pedealta parte, formularitmica este considerata o combinatie a unor masuri:
» The 11/16 is quite similar to the 9/16 meter” (Kremenliev, 1952 : 31).

» The combination may be viewed as 2/16 + 2/16 + 2/16 + 2/16 + 3/16 or as
5%/8” (Kremenliev 1952 : 32). Tn acelasi mod este interpretat tiparul cu sase
unitati ritmice:

J‘ J’ J’ J J’ »The 13/16 meter [...] seems to be a

' combination of 4/8 + 5/16 (I PP Je I N ),

g g EJ g LQ' but since the strong accent falls on the sixth

rather than on the fifth beat, such a subdivision

is not altogether convincing” (Kremenliev 1952 : 32). Formula cu sapte unitati

ritmice, integrata Tn masura 15/16, nu exista ca schema ritmica independenta; ea

acopera doar partial textura unor cantece. Cea cu opt unitati, incadrata in 17/16,

este mentionata (intr-un singur caz) numai de Vasil Stoin (Kremenliev 1952:32-
33). Privim cu rezerva ambele structuri; motivatia 0 vom da mai tarziu.

Lipsa unor transcrieri clare si amanuntite, a informatiilor complementare
din domenii conexe (coregrafie, versificatie, tehnica instrumentala), care sa
reflecte cat mai fidel fenomenul folcloric, ca si abordarea clasificarii prin prisma
unor principii  teoretice confuze si inadecvate, determina interpretari
contradictorii, inconsecvente si neconvingatoare. Invocarea tehnicii ,, masurilor
adaugate’ (3/8 + 3/16 sau 4/8 + 5/16), specifica muzicii savante moderne
(Giuleanu 1975 : 488), este improprie Th domeniul analizei ritmului asimetric
folcloric. Ea implica atét neglijarea caracterului unitar a formule ritmice, care
are un singur accent principal, cat si segmentarea arbitrara a acesteia. Mai

3 Structura este atestati si in jocul Sata bulgareasca, din sudul Olteniei (Lupascu 1992 : 235).
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aproape de redlitate se situeazd Kremenliev cand integreaza doua dintre tiparele

N . o . . 1 .
asimetrice, cu patru si cu cinci unitati, Tn masuri cumulative (45/8, respectiv

1 : P
55/8) carereflecta numarul si durata unitatilor ritmice.

Clasificarea continua cu ,grupa’ in care unitatea lunga ocupa primul loc.
Formula ritmica alcituita din doua unitati (tip 3 + 24), incadrata in 5/16, este
mult mai putin frecventa decét reversul e, prezentat anterior (Kremenliev, 1952
: 33). Este dudat tipul 4 + 3, prezent intr-un cantec de joc (Stoin 1928:1044 nr.
3904). Tiparul cu trei unitati ritmice (tip 3 + 2 + 2), integrat n 7/16, este propriu
meodied de mare popularitate Muzki ruchenik, ca si dansului national
macedonean Makeddnsko horé si unor cantece din vestul Macedonie, Tntr-un
tempo mai lent (Kremenliev 1952 : 34). Formula alcatuita din cinci unitati (tip 3
+2+ 2+ 2+ 2), Incadrata in 11/16, este caracteristica jocurilor Krivo hoéro,
Haid(shka igré si Ganinata maika (Kremenliev 1952 : 35).

Urmeaza ,grupa’ cu doua unitati lungi, de obica prima si ultima
Subcategoria care implica trei unitati ritmice include doua formule:

» 1he 8/16 [...] forms a measure of tripletime, 3
J’. J’ J’ + 2 + 3, with accent on thefirst and third beats[...].
The pattern 2 + 3 + 3 is also possible. Some theorists
LLr L ELS beieve that melodies notated in 8/16 (3/16 + 2/16 +
3/16) are in redlity in septuple meter (3 + 2 + 2)”
(Kremenliev 1952 : 35-36). Subcategoria cu patru unitati ritmice, incadrate in
10/16 (tip 3+ 2 + 2 + 3), este urmata de cea cu cinci unitati, integrate in masura
12/16 (tip 3+ 2 + 2 + 2 + 3) (Kremenliev 1952 : 36-37). Structurile cu doua
unitati lungi purtatoare ale accentelor principale si cu doua sau mai multe scurte
ar fi trebuit incluse n ,grupa”’ finald, cea a ,,combinatiilor de diferite masuri
asimetrice’.  Observatia este ilustrata chiar de exemplde muzicale
corespunzitoare ultimdor douid subcategorii citate. Tn plus, aceeasi opinie
transpare si din precizarile autorului asupra ultimei subcategorii semnalate,
Kremenliev avand in vedere, de aceasta data, reperde ritmic si arhitectonic,
proprii coreologid: ,, A measure of 12/16 consists of five beats, the first and last
beats having the strong accents. The measure is readily subdivisible into two
groups ( 7/16 + 5/16) [...]. A dance figure in this instance consists of six dance
moatifs, three in 7/16 and three in 5/16 repeated, so that the complete periods
consist of twelve simple dance motifsin al” (Kremenliev 1952 : 37).

Tn continuare este prezentata , grupa’ Tn care unitatea lunga ocupa un loc
central. Formula alcatuita din patru unitati ritmice (tip 2 + 3 + 2 + 2), este
Tncadrata in 9/16 (Kremenliev 1952 : 37). Tiparul cu cinci unitati ritmice (tip 2
+2+ 3+ 2+ 2) esteintegrat in masura 11/16, iar cd cu sase unitati (tip 2+ 3 +
2+ 2+ 2+ 2),incadrat in 13/16, este rarisim: ,, So unusual is this metric pattern

* Codul matematic exprima, fidel, structura ritmica notat in original cu durate muzicale.
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that for some time authorities doubted whether examples existed in Bulgarian
folk music” (Kremenliev 1952 : 39). Citind exemplul muzical (colinda),
observam ca formula este alcatuita, de fapt, din numai patru unitati (tip 2 + 3 +
4+ 4).

Do-ma-ki - nfi domdil-do-mo, do-ma-ki-na pe nai-do-mo
(Stoin 1928 : 5 nr. 23)

Pentru a o putea include, totusi, Tn aceasta ,grupa”, Kremenliev divizeaza
arbitrar, ca si Stoin, ultimele doua unitati lungi, dar formula ritmica reala
apartine une alte categorii, inexistenta in clasificarea de fata. Marturie stau cee
trel unitati inegale (scurta, medie, lunga), intre duratele carora se stabilesc trel
raporturi matematice® (2: 3, 2: 4si 3: 4). Accentul principal afecteazi cea de-a
doua unitate ritmica (de durata medie) (Kremenliev 1952 : 39).

Urmeaza , grupa cu mai mult decdt o nota prelungita, cu distribusie
neregulata in masura” . Kremenliev serefera la structuri cu doua sau trei unitati
ritmice lungi, una plasata la o extremitate (de obica la dféarsit), iar
cealata/cddalte Th segmentul median. Toate sunt accentuate si 1si pastreaza
locurile pe parcursul piesai. Nu este evidentiata insa ierarhia accentelor. Autorul
releva mai inti subcategoria cu patru unitati ritmice integrate in masura 10/16
(tip 3+ 3 + 2+ 2) (Kremenliev 1952 : 40). Subcategoria cu cinci unitati este
prezentata Tn doua ipostaze. Prima (tip 2 + 3 + 2 + 2 + 3) este infirmata de
exemplul muzical (cantec de dragoste), Tn care apar numai patru unitati ritmice
(tip2+3+4+23).

M.M. j: 360

Sed-na mom-ché da ve - ché - ra,

(Stoin 1928 : 448 nr. 1758)
Greseala se datoreaza, din nou, divizarii arbitrare a unitatii lungi. Tnrudirea cu
formula ritmica prezentata anterior (tip 2 + 3 + 4 + 4) este evidenta: patru unitati
ritmice, din care treé inegale, acdessi trei raporturi matematice. Ultima unitate
difera, si, in consecinta, apare, in plus, raportul 4 : 3. Deducem, din comentariul
autorului, ca a doua si a patra unitate ritmica (ambele de durata medie) sunt,
probabil, accentuate (Kremenliev, 1952 : 41). Cea de-a doua ipostaza (tip 2 + 2
+ 3 + 2 + 3) se dovedeste a fi, de fapt, o0 combinatie a doua tipare ritmice tip 2
+ 2+ 3sitip 2 + 3 (Kremenliev 1952:41). Subcategoria cu sase unitati integrate
Tn masura 14/16 prezinta, si ea, doua ipostaze. Prima (tip2+3+2+2+ 2+ 3)
este o combinatie a doua formuleritmice tip 2 + 3sitip2+ 2+ 2 + 3. Ceade-a
doua ipostaza (tip 2 + 2 + 2 + 3 + 2 + 3) include acdleasi doua tipare, ihsa Tn

® Prezentam raporturile Tn ordinea in care apar unititile inegale in formula ritmica.
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ordine inversa (Kremenliev 1952:42). Toate exemplele muzicale sunt citate din
antologiile lui Stoin. Tratam cu rezerva cazurile acestea, ca si unele semnalate
anterior, deoarece provin dintr-o singura sursi bibliografica si prezinta aspecte
iesite din comun. Dubiile ne sunt amplificate de afirmatiile lui Kremenliev
referitoare la structura cu trei unitati ritmice lungi, Tncadrata in 19/16, afirmatii
ce tradeaza labilitatea interpretarilor si, implicit, a criteriilor clasificarii: ,, The
19/16 is a much more complex meter than any thus far discussed. As in Hindu
music, where a vibagha (metric pattern of an entire period) consists of several
angas, so in Bulgarian folk music a measure of 19/16 constitutes a musical
sentence consisting of three smaller groups of 7/16, 3/16 and 9/16”
(Kremenliev 1952 : 42). ,, A measure of 19/16 sets a complete strophe of the
text” (Kremenliev 1952 : 43). Aplicarea unor concepte specifice muzicii clasice
indiene la mdodii folclorice bulgaresti ni se pare fortata. Acdlasi citat, cordat
cu observatiile noastre, pledeaza pentru includerea acestor structuri in ,, grupa’
finala, cea a combinatiilor de formule ritmice, cu exceptia tipurilor 2+ 3 + 4 +
4, 2+3+4+3si 2+2+ 3+ 4, careformeaza o categorie aparte. Ultimul tip
lipseste din clasificarea lui Kremenliev, dar este atestat in céteva cantece de joc
(Stoin 1928:nr.3987, 3988, 3990, 3991). In concluzie, daca structurile sunt
clasificate dupa locul ocupat de unitatea lunga (purtatoare a accentului
principal), rezulta ca aparitia a doua sau mai multe unitati ritmice lungi, insotite
de doua sau mai multe scurte, semnaleaza existenta combinatiilor a doua sau
mai multe formule ritmice, care se pot succeda regulat sau neregulat pe
parcursul piesd.

Ultima ,,grupa” include structuri ritmice ncadrate in masurile 18/16, 20/16,
21/16, 23/16, 29/16. Autorul inclina spre notarea une ,,masuri” unice, de
dimensiunea unei fraze, ceea ce ar corespunde ideli combinatiel de formule, dar,
practic, nu realizeazd acest deziderat al siu, deoarece nu identifica structura
interna reala a fiecarei combinatii frazale: , The various metric combinations
[...] aredue to the variety of dance steps and figures, or, when those songs are
not derived from dance motifs, they are grouped in these unique patterns
because of the lyrics [...]. For that reason it might seem desirable to notate
many of these songs as one measure for each phrase” (Kremenliev 1952:44-
45). Tntre ritmul coregrafic si cel legat de metrica versului exista, intr-adevar,
corespondente si discrepante, fapt care ar trebui reflectat in transcrierea si
analiza ritmului muzical, aflat in relatie de interdependenta relativa cu cedalte
doua. Din pacate, multe din inadvertentele si confuziile prezente in lucrarile de
Specialitate sunt consecinte ae une tratari nediferentiate, luéndu-se Tn
considerare numai aspectede comune, nu si diferentele specifice dintre cele trei
domenii. Paradoxal, tocmai Tn finalul clasificarii, unde sunt grupate cee mai
stranii structuri ritmice, autorul neaga explicit criteriul folosit in sistematizare si
chiar titlul: Combinations of Different Asymmetric Measures. Toate exemplele
oferite de Kremenliev pentru aceasta , grupa” sunt piese vocale, ale caror masuri
nu oglindesc, ci ascund structura ritmica reala. Si aici, cu 0 singura exceptie,
citatdle muzicale sunt extrase din antologiile lui Vasil Stoin, in special din
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Narodni pesni ot Timok do Vita (1928). Tn fapt, Kremenliev incearci si includa
in clasificare, cu pretul distrugerii unitatii de principiu a acesteia, notatii
discutabile, cu atédt mai mult cu cét de au generat si genereaza inca dezacorduri
chiar intre cercetatorii bulgari, dezacorduri semnalate si intr-un studiu publicat
de Barbara Krader, referitor lavolumde lui Stoin (Krader 1980:33-35).

Kremenliev ne ofera si cateva date statistice referitoare la cele aproximativ
12.000 de piese examinate:

, Of the measured folk songs examined, 34 per cent are in asymmetric
meters, 19 per cent in regular meters [...], and 47 per cent in various
combinations of unmeasured groups with asymmetric and regular meters.
Among the asymmetric meters, the 7/16 signature appears to be more frequent -
20,3 per cent (18,5 per cent of the2 + 2+ 3typeand 1,8 per cent of the3 + 2 +
2). In other meters, 19 per cent arein 5/16, 13,7 per cent in 9/16 (11,6 per cent
of the2+ 2+ 2 + 3 type, 1,8 per cent of the2 + 3+ 2+ 2 type, and 0,3 per
cent combining both), and 11,5 per cent arein 8/16.

The remaining 35,5 per cent is distributed as follows:

Meter Per cent

5/8 7,7

9/8 2,8

10/16 0,2

11/16 3+ 2+ 2+ 2+ 2) 1,6

11/16 2+ 2+ 2+ 3+ 2) 0,9
12/16 0,8

13/16 15

14/16 15

Combination of asymmetric meters 18,5"

(Kremenliev 1952 : 50).

Tnsumand observatiile noastre, ajungem la concluzia ci, in realitate,
formulele ritmice asimetrice bine individualizate sunt mult mai puting in
schimb, creste simtitor numarul structurilor combinatorii.

Prin urmare, abordarea ritmului asimetric folcloric prin prisma legilor
muzicii savante vest-europene, pe care s-au grefat cateva demente din teoria
eind si chiar din muzica indiana clasica, reflecta tributul platit de cercetatorii
bulgari prejudecitilor acumulate prin educatie. Tn conceptia acestora, tiparele
asmetrice provin din deformari ale metrului originar simetric, specific
sistemului ritmic divizionar occidental, actiune concretizata prin ipotetica
augmentare a unei/unor durate. De altfel, e nu vorbesc despre ritm, ci numai
despre metru asimetric. Tn consecinta, unitatile ritmice sunt privite si analizate
nu ca unitati, ci ca durate cumulate, pe care fractia masurii le ilustreaza prin
numarul diviziunilor egale. Un dement definitoriu a ritmului asimetric,
raportul matematic dintre unitatile inegale caracteristice, este tratat superficial,
ceea ce conduce la numeroase confuzii si erori. Raporturile 1: 2 (D C), 4:3(
C F), sau aparitia in unele exemple atre raporturi (2:3, 2:4si 3:4), sau
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patru (2:3,2:4,3:4si4:3), respectiv atre unitati inegale (D F C), sunt
tratate arbitrar. Kremenliev intuieste insa specificitatea accentdor 1in
organizarea ritmului asimetric si mentioneaza, adeseori, locul accentului
principal si a ceui secundar/celor secundare. Accentul principal afecteaza
frecvent unitatea lungd, rareori unitatea medie®. Cu toate obiectiile pe care le-
am semnalat, lucrarea contribuie la apropierea cercetatorilor de realitatea
folclorica vie, confirmand existenta unor structuri ritmice asimetrice naturale,
cu o functionalitate specifica, diferite de cele standardizate, occidentale:
» The Bulgarian folk singer does not achieve his complex metric signatures
through any process of abstraction; his asymmetric meters and rhythms are, on
the contrary, quite natural and functional” (Kremenliev 1952 : 47).

Todor Djidjev repune Tn discutie cateva din aspectele caracteristice ritmului
asimetric, pornind de la acdeasi principii casi predecesorii sai:

The specifics of the phenomenon, known as asymmetry, is elucidated as a kind
of metrorhythmical organization characteristic of musical theory in general. It
is emphasized that this phenomenon is most strikingly manifested in the sphere
of the metre. It is expressed by a fact, unusual for Western musicians - the
existence of a metre of regularly (or irregularly) repeated groups of metric
beats, differing in duration, with a value ratio 2 : 3, which the author calls
uneven (Djidjev 1981:217).

Autorul ddimiteaza doua tipuri de asimetrie, in functie de nivelul la care se
manifesta: ,, The asymmetrical manifestation, realized between the beats of the
metre, are defined as asymmetry of the first degree, while those found in the
sphere of complex measures (times) are designated as asymmetry of the second
degree” (Djidjev 1981:217). Etnomuzicologul propune clasificarea structurilor
ritmice din folclorul bulgaresc pe baza a doua tipuri de metru, egal si inegal:
» [-..] the systematization of the metrorhythmical formsin Bulgarian folk music
should be based chiefly on the presence of two basic types of metre, even and
uneven, the concrete examples of which include the two different kinds of
asymmetry” (Djidjev, 1981 : 218). El incearci sa se indepirteze de clisede
cdorlalti cercetatori bulgari, stabilind principiile une notatii unitare care se
reflectda intr-o clasificare coerentd, similara totusi ceel prezentate anterior.
Raméne Tnsa tributar teorie occidentale, ritmul asimetric fiind privit tot prin
prisma masurilor compuse, a unei organizari metrice standardizate, fara sa se
intrevada varietatea modalitatile subtile de personalizare, implicand raporturi
diverse intre duratele unitatilor, coroborate cu presiunea sonora diferentiata care
le evidentiaza.

A trecut mult timp de la publicarea lucrarilor lui Constantin Brailoiu
dedicate ritmicii (Brailoiu 1967 a, b, c), studii care au revolutionat cercetarea

®Vezi formuleleritmicetip2+3+4+4 i 2+3+4+3.
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domeniului. Desi le citeaza, Djidjev continud si noteze, sa analizeze si sa
sistematizeze tiparele ritmice asimetrice lafel casi predecesorii sai.

Raina Katzarova face céteva observatii judicioase asupra rdatiei dintre
miscarea coregrafica si muzica n folclorul bulgaresc, subliniind lipsa
coincidentei intre dimensiunile figurii coregrafice si ale frazei meodice
(neconcordanta care se remarca si in folclorul ator popoare): , [...] la mérique
de la figure chorégraphique ne correspond pas a celle de la phrase mélodique.
Par exemple, la phrase mélodique peut avoir quatre mesures, la figure
chorégraphique n'en a que trois ou vice versa” (Katzarova 1960: 68). Cautand
0 explicatie, autoarea semnaleaza fenomene asemanatoare, cum ar fi adaptarea
la dansuri a unor melodii noi, sau pastrarea pasilor de joc care se suprapun unui
alt ritm, specific noii melodii, chiar dacia metrica nu coincide:

La nouvelle mélodie pourrait méme avoir un autre rythme qui doit
cependant s adapter facilement au rythme de la danse que I’on aurait voulu
embellir et rendre plus attrayante par |e changement de la mélodie. Ou bien, on
retient la mélodie empruntée telle quelle, et I'on continue a faire les mémes pas
sur un autre rythme. Il importe que la métrique de la mélodie nouvelle ne
s applie pas a celle du «horo» (Katzarova 1960 : 69).

In final, Katzarova demonstreaza ca metrul, in sensul occidental al notiunii,
nu are importantda pentru performeri; ritmul este dementul fundamental,
coordonator: ,, [...] le synchrone métrique entre mélodies et danses, ainsi que le
comprend la théorie musicale ne dit presque rien aux danseurs populaires, ce
n'est quelerythme qui les guide” (Katzarova 1960 : 69).

Vaoarea studiului rezida in schimbarea opticii unanime asupra
fenomenului, propunénd inversarea polilor de interes, dinspre metru, spre ritm,
si 0 rasturnare a metodologiei, dinspre teoria muzicii savante, spre o abordare
contextuala. Din pacate, aceasta idee nu afost pusa in practica.

Cercetatorul american Timothy Rice examineaza folclorul bulgaresc din
perspectiva antropologiei culturale, punctand céteva ide valabile si pentru alte
zone etno-culturale. Autorul opteaza pentru cercetarea fenomenului folcloric din
unghiul de vedere al insiderilor:

They did not traditionally discuss their songs, tunes, or dancesin terms of
the number of beats per measure [...], they often can neither count the number
of beats nor clap the accented metrical groupings. Traditionally the various
meters, symmetrical or asymmetrical, of Bulgarian music were identified only
by the generic name of the dance (horo) that a given tune (svirnya) or song
(pesen) might accompany. These generic dance names, however, did not refer
uniquely to meter (the number of pulses per measure) but to a set of rhythmic
features including number of pulses, grouping of pulses, accentuation, and
tempo (Rice 1980:62-63).
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Se argumenteaza astfel opinia ca performerii si receptorii disting si
sistematizeaza intuitiv structurile ritmice, conform unor criterii specifice si ntr-
un cod propriu: , Bulgarian villagers distinguish and label generically a
constellation of rhythmic features that unify a subset of their dance tunes and
songs’ (Rice 1980 : 63).

Tn concluzie, cercetarea unilaterald, numai din perspectiva outsiderului, fara
a lua in considerare perceptia insiderului, nu poate duce la descoperirea
sistemelor caracteristice muzicii traditionale. Tn spiritul lingvisticii moderne,
autorul propune o abordare structurala a fenomenului: ,[...] despite the etic
precision of the analysis of Bulgarian meter, it has yet to receive a convincing
cognitive or emic analysis’ (Rice 1980 : 63).

Folclorul turcesc, care a integrat si stratificat sedimente orientale, cuprinde
material de referinta pentru studiul ritmicii. Din pacate, publicatiile de
specidlitate, editate aproape exclusiv in limba turca sunt, din acest mativ,
inaccesibile. Tn aceste conditii, apelam la lucrarea lui Raouf Yekta Bey scrisi n
limba franceza si intitulata La musique turque (1922). Exemplde muzicale
inserate sunt fie compozitii, fie specimene folclorice. Desi Yekta Bey analizeaza
structurile ritmice din perspectiva teorie muzicii clasice traditionale turcesti, €
subliniaza legatura acesteia cu realitatea vie, poate chiar cu folclorul:

» Les anciens théoriciens turcs, comme Farabi et Ibn-Sna (Avicenne), [ ...]
ont traité le rythme comme une branche d'un art qui vivait et qu’on cultivait
encore de leur temps, et dont ils étaient eux-mémes des praticiens émérites; ils
se basaient donc sur les données théoriques des philosophes-musiciens grecs,
tout en y ajoutant les particularités des artistes de leur peuple et les progrés qui
y avaient été apportés en théorie et en pratique” (Yekta Bey 1922 : 3023).

Comparand ritmica eina cu cea moderna occidentald, autorul mentioneaza
factura esentialmente metrica, specifica cde din urma, cu impact asupra
perceptiai: ,Les Helenes ont porté cette partie de I'art a un degré de perfection
gue N’ atteindra certes jamais la musique moderne, par la raison bien simple que
cedleci est essentiellement mérique, ce que les Européens appdlent rythme
n'éant en réalité que la perception d'un métre musical” (Yekta Bey 1922 :
3023). Ritmica turceasca se bazeazi pe un sistem propriu de accentuare, aplicat
unui numar de unitati ritmice diferite cantitativ: ,[...] la diversité de
I’ accentuation des temps d'un rythme ne suffit pas; il faut encore que ces temps
soient de différente valeur” (Yekta Bey 1922 : 3029). Exista si un sistem de
tactare original, derivat din tehnica instrumentdlor de percutie, dublat de
utilizarea unor vocabule onomatopeice, care indicd accentuarea diferentiata a
unitatilor ritmice:

A défaut d’instruments & percussion, le rythme se marque ordinairement,
chez les Turcs, par un frappé sur les genoux fait avec la main. Le frappé sur le
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genou droit marque le temps fort ou thesis; le frappé sur le genou gauche, le
temps faible ou arsis. Suivant leur degré dintensité et leur genre de
mouvement, les thesis et les arsis sont caractérisés par des termes spéciaux
empruntés a |I’onomatopée instrumentale. [...] Les Turcs, par imitation du
frappé des instruments a percussion, disent: Dume, tek, téké, tekka, tahek. Le
dume est proprement la thesis ou temps fort; le tek, I'arsis ou temps faible. Le
teke, tekka, est un dume-tek successif et moins intense; si le dume-tek est assez
accéléré, il se nomme téké, et S'il est plus lent, tekka. Les téké et tekka sont
composés de deux temps dont le premier est fort et le second faible. Le tahek est
essentiellement un tek (Yekta Bey 1922 : 3027).

Sistemul, prin care este pusa in evidenta schema ritmica, este partial
prezentat in exemplde muzicale citate de Yekta Bey. El noteaza formulee
ritmice ostinate, cu durate occidentale, pe doua linii paralde asezate sub
portativul propriu-zis. Pe linia superioara este consemnat tactul mainii drepte
(duratele accentuate), iar pe cea inferioara, cd a mainii stangi (duratele
neaccentuate) (Yekta Bey 1922:3038). lerarhia accentdor nu figureaza in
specimende citate, dar este evidentiata, uneori, in paragrafe specidle ale
studiului, ceea ce ne ghideaza in comentarea exempldor muzicale si implicit in
aprecierea formuldor ritmice. Autorul subliniaza ca, in ciuda unor aparente
similitudini, majoritatea ritmurilor turcesti nu pot fi incadrate in masurile
occidentale: ,, [...] chaque mesure peut contenir un rythme, tandis que chaque
rythme ne peut ére toujours introduit dans des mesures binaires et ternaires
des solféges occidentaux” (Yekta Bey 1922:3027). Totusi, masura este
omniprezenta in exemplele muzicale.

Din cee peste 40 de ritmuri, Th majoritate asimetrice, prezentate de Yekta
Bey, am sdectat sase, care, prin particularitatile constitutive, sunt relevante
pentru cercetarile noastre.

Ritmul mandra (7/16 h k E h E ) apartine indubitabil folclorului si este
caracteristic jocurilor pastoresti din zona europeana a Turcie (Yekta Bey
1922:3035). Autorul citeaza una din mdodiile instrumentale in tempo foarte

rapid.

(Yekta Bey 1922 : 3035)

In subsolul paginii este indicata cifra metronomica 42 pentru o masura
ntreaga. Analizand gruparea duratelor, distributia celor trei accente si profilul
melodic, prin analogie cu piese asemanatoare din folclorul romanesc si
bulgaresc, putem afirma ca expresia matematica a ritmului este 2 + 2 + 3, ce
corespunde raportului 2 : 3 intre unitatile inegale. Pe parcursul exemplului
muzical, fiecare dintre cede trei unitati ritmice apare fragmentata, nu numai
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ultimele doua, asa cum rezulta din schema notatd sub meodie. O structura
similara int&lnim n jocul bulgiresc Racenira: prima si a doua unitate, scurte,
sunt purtatoarele ceor doua accente secundare, in timp ce accentul principal
apare pe ultima unitate, lunga (Kremenliev 1952 : 27). Putem presupune ca
aceessi ierarhie functioneaza si Tn exemplul turcesc.

Ritmul aksak (9/8 | hD | CD ), frecvent in cantecele turcesti, considerat
a fi de origine orientald (Yekta Bey 1922:3038), este exemplificat prin doua
compozitii, dintre care o reproducem fragmentar pe cea dintéi.

T ———— ] — — . ~— . —
. —— S . —— N — —

-‘-'-—_J-’-
Hi  tchibou low . nma . 2 beuy le di lLiba .
i, —J Dy | 1 sad Dy ) 4
Rythme{ 3 MDA { _ . 1} 1 .
v I V 7 |

(Yekta Bey 1922 : 3025)

Tn ambee specimene miscarea este rapida ( D = 116), iar accentele ocupa
acdeasi pozitii ca n ritmul mandra. Fata de ritmul mandra, aksak-ul are o
durata in plus, o alta unitate de timp si 0 miscare ceva mai moderatia. Gruparea
duratelor si distributia accentelor semnaleaza prezenta expresiei matematice 2 +
2+ 2+ 3i araportului 2 : 3 intre unitatile ritmice inegale (acdasi ca in ritmul
mandra). Formula este confirmata de Yekta Bey, care prezinta concret modul
de grupare aduratdor si ierarhia accentelor.

fort  demi-fort fort faibles

998 C DD C CD(YektaBey 1922 : 3024)

Tn schemi este vizibila fragmentarea unitatilor a doua si a patra. Tn melodii
nsd, toate cde patru unitati ritmice sunt fractionate. O alta caracteristica
importanta, care individualizeaza ritmul aksak, vizeaza organizarea accentelor:
prima si a treia unitate, scurte, sunt purtatoarele celor doua accente principale;
accentul secundar apare pe cea de-a doua unitate, scurta; ultima unitate, lunga,
este neaccentuata. Desi durata totala a formule ritmice este egala cu noua
optimi, structura este incompatibila cu masura ternara compusa 9/8 din sistemul
ritmic divizionar, occidental. Tn folclorul bulgiresc exista o formula ritmica
asemanatoare prin numarul si succesiunea unitatilor, prin expresia matematica si
prin raportul dintre unitatile inegale. Diferentele de presiune sonora (accentele)
individualizeaza formula: primele trél unitati, scurte, sunt purtatoarele ceor trei
accente secundare, n timp ce accentul principal afecteaza ultima unitate, lunga
(Kremenliev 1952 : 29).

Yekta Bey prezinta si doua ipostaze ale ritmului sofian. Prima nu este o
structura asimetrica. Cea de-a doua forma a ritmului sofian (98 m | CD ) se
deosebeste net de aksak, desi ambee sunt notate Tn masura 9/8 (Y ekta Bey 1922
: 3039). Exemplul muzical estetot o compozitie, in tempo rapid.
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(Yekta Bey 1922 : 3039)
Analiza notatiei, coroborata cu organizarea ritmului in functie de ierarhia
accentelor, releva expresia matematica 4 + 2 + 3.
fort demi-fort  faibles
98 A C CD

(Yekta Bey 1922 : 3025)
Raporturile dintre cele tre unitati ritmice inegale sunt: 4 : 2, 4 : 3si 2 : 3.
Organizarea accentdor completeaza imaginea acestui ritm: prima unitate
ritmica, lunga, poarta accentul principal; accentul secundar apare pe cea de-a
doua, scurtd; ultima unitate, medie, este neaccentuati. Ca si n cazurile
precedente, in melodie, fractionarea afecteaza toate unitatile. Am analizat mai
Thainte doua specimene folclorice bulgaresti (Stoin 1928 : 5 nr. 23, 448 nr.
1758) asemanatoare cu compozitia turceasca citata, prin numarul unitatilor
ritmice inegale. Formulde bulgaresti au Tnsa patru unitati, expresia matematica
este2+3+ 4+ 4inprimul caz (nr. 23) si 2+ 3+ 4 + 3n cd de-al doilea (nr.
1758). Raporturile dintre cele trei unitati inegale sunt: 2 : 3, 2 : 4 si 3 : 4,
respectiv 2 : 3, 2 : 4, 3: 4 i 4: 3. Accentul principal pare a se situa pe
unitatea/unitatile de durata medie (Kremenliev 1952 : 39, 41); ceddalte unitati
poarta, probabil, accente secundare.
Ritmul djourdjouna ( 10/16 h kD h D E ) esteintanit in dansurile folclorice
kurde si armene din Asia Mica (Yekta Bey 1922:3041). Autorul ne ofera insa
spre exemplificare o compozitie (Chant turc), in miscare rapida ( E = 208).
Aseminarea cu schema ritmului aksak este izbitoare: acdasi humar de durate,
aceessi distributie a accentelor, aceleasi ultime doua durate neaccentuate.
Neconcordanta se manifesta la durata a treia, dubla n ritmul djourdjouna fata
cea de-a doua, Tn timp ce in cazul precedent e sunt egale. Analizand exemplul
muzical dupa criteriile pe care leam mentionat, deducem ca expresia
matematica a ritmului djourdjouna ar puteafi 2 + 3+ 2 + 3, iar raporturileintre
unitatile inegale, 2 : 3si 3: 2. Tn lipsa unor preciziri suplimentare ale autorului
nu ne putem pronunta asupra ierarhiei accentelor. Observatia privitoare la
fractionarea tuturor celor patru unitati ritmice este valabila si aici.

Ritmul dévri-révan (14/8 n | C n C C) este caracteristic pentru
majoritatea dansurilor dervisilor (Yekta Bey 1922 : 3048). Dansul vocal intitulat
‘Alin ( D = 132), compozitie clasica, ilustreaza formula citata. Urmand criteriile
cunoscute, putem presupune existenta expresiel matematice 3+ 4 + 3+ 4 i a
raporturilor 3 : 4 si 4 : 3 intre unitatile ritmice inegale. Nici aici Yekta Bey nu
mentioneaza ierarhia accentelor. Toate cele patru unitati ritmice sunt fractionate
pe parcursul exemplului muzical.
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Ritmul dévri-révan apare si intr-o alta forma (26/4 oC oB oC BB),
utilizata foarte rar (Yekta Bey 1922 : 3054). Exemplul muzical este un cantec
clasic intitulat Kiari-Natik (C =104). Precizam ca legato-urile din schema
intregesc sintetic unitatile ritmice si nu le regasim in melodie, unde unitatile
sunt fragmentate melismatic. La prima vedere, suntem tentati sa consideram
fiecare dintre cde sase durate existente Th schema ritmului (asa cum este ea
prezentata de autor) ca fiind unitati de sine statatoare. Criteriile aplicate si n
cazurile anterioare ne dezvaluie insa o structura alcatuita doar din patru unitati
ritmice, corespunzatoare expresiei matematice 5 + 8 + 5 + 8 si raporturilor 5: 8
si 8 : 5intre unitatile inegale. lerarhia accentdlor ar fi putut Tnlatura toate dubiile
asupra modului de grupare a duratelor in unitati ritmice. Din pacate, Yekta Bey
Nu O precizeaza.

Ultimele trei ritmuri analizate (djourdjouna si ambele ipostaze ale déwri-
révan-ului) sunt Tnrudite: ee prezinta acdasi numar de unitati ritmice (patru),
care se succed n aceessi ordine (scurta - lunga - scurta - lunga); numarul si
distributia accentdlor sunt identice (marcheaza primele tre unitati); ultima
unitate este neaccentuatd. Deosebirile se concretizeaza n  raporturile
matematice care exprima diferentdle de durate dintre unitatile inegale (2 : 3 si
3:2, respectiv3:4si4: 3, saub:8si 8:5), cureflex asupra modalitatilor
diferite de fractionare a unitatilor ritmice si de perceptie a tempoului.

Studiul muzicologului turc are o valoare incontestabila, prin volumul si
calitatea informatiei, dar mai ales prin delimitarea de principiile teoretice
occidentale si prin adoptarea unel perspective apropiate de cea a savantilor
antichitatii grecesti. O importanta exceptionala, de o mare relevanta pentru
etnomuzicologia actuala, 1i este conferitd de inserarea opiniilor insiderilor
asupra diferitdor ritmuri: Yekta Bey demonstreaza ci performerii sesizeaza
intuitiv atét diferentele, foarte fine uneori, dintre structurile asimetrice, cat si
deosebirile nete dintre ritmul asimetric si cd divizionar. Nu ntamplator, Tn
muzica traditionala clasica turceasca, fiecare ritm poarta un nume, situatie
caracteristica si ritmurilor populare hinduse, asa cum am mentionat mai inainte.
Exista, totusi, si unele neclaritati generate de tratarea superficiala a trel aspecte
conexe: fractionarea, comasarea unitatilor ritmice si ierarhia accentelor. Grafia
simplificata, nediferentiata in exemplde muzicale si chiar in unde scheme
oferite de autor, poate genera confuzii grave. Astfd de situatii se intalnesc in
lucrarile cercetatorilor care, comparand structuri ritmice din folclorul bulgaresc
cu cele notate de Yekta Bey, considera Th mod eronat unde formule ca fiind
identice’. Nici relatia de interdependentd dintre vers si meodie nu ajuti
Tntotdeauna la clarificarea acestor aspecte, deoarece, in specimende turcesti,
numarul silabelor nu corespunde cu cd al unitatilor ritmice, iar profilul melodic
meismatic si tempoul rapid permit atét fractionarea, cét si comasarea duratelor
unitatilor ritmice.

Vezi Kremenliev 1952 : 25, 29; Djudjev 1958 : 14, 20.
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Interesat de folclorul turcesc, Béla Bartdk culege, in anul 1936, material
muzical in Ankara si Tn zona Adana, unde cerceteaza triburile nomade yirik. El
este insotit de compozitorul turc Ahmed Adnan Saygun, care 1i serveste drept
trandator si noteaza textedle piesdor (Bartdk 1976:29-30). Rezultatele cercetarii
sunt consemnate Tn volumul Turkish Folk Music from Asia Minor (Bartok
1976). Lucrarea se bazeaza pe un numar de 78 de meodii vocale si noua
instrumentale, din categorii folclorice diferite. Piesde au fost Tnregistrate pe
cilindri de fonograf, apoi au fost transcrise si grupate de autor dupa criteriile
ritmicii, metricii si forme.

Trel specimene prezinta un interes deosebit pentru studiul nostru. Primul
este un cantec de joc cu sectiuni octosilabice.

H6 Mengarie

e dbo—[occ. ¥ wa. )= 17

(Bartok 1976:139)
Transcrierea evidentiaza o formula repetata, alcatuitda din patru unitati
ritmice, corespunzatoare expresiei matematice 1 + 1 + 1 + 2. Raportul care
exprima diferenta de durata dintre unitatea scurta si cea lunga este 1:2. Unitatile
ritmice sunt uneori fractionate melismatic. Din pacate, Bartdk nu evidentiaza
accentdle nici in transcriere, nici Th comentariu. Aceeasi formula apare si Th
unde piese vocale din folclorul bulgaresc (Stoin 1928, nr. 1869, 1908, 2215,
2222, 2681, 2806, 2915). Kremenliev afirma ca toate cele patru unitati sunt
accentuate, fara a precizainsa o ierarhie a accenteor (Kremenliev 1952 : 26).
Al doilea specimen este, asa cum remarca Bartdk, o varianta instrumentala
a unui Céantec lung romanesc (Bartok 1976: 45). Mdodia este cantati cu
zurnaua, pe suportul ritmic asigurat de daul (instrument conducator Tn
ansamblu).
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(Bartok 1976 : 168)

Bartok face céteva precizari asupra celor doua tipare ritmice divergente:

Evidently the 13/16 measure is only due to the percussion player. We have here
the interesting case, not uncommon in Arab rural music, too, of the matching of
two heterogeneous kinds of rhythms: one is a rubato rhythm, the other is in
regular measures (Bartok 1976:191, nota 62).

Aceste pretioase informatii vadesc finetea observatie si cunoasterea
aprofundata afolclorului din diverse zone geografice.

Formula asimetrica a instrumentului de percutie, alcatuita din trel unitati
ritmice, are la baza expresia matematica 4 + 4 + 5 si raportul 4 : 5 intre unitatea
scurta si cea lunga. Bartdk transcrie ritmul daulului Tn acdasi fdl in care noteaza
Yekta Bey sistemul de tactare. Analiza ritmului percutat releva faptul ca prima
unitate, scurta, si ultima, lunga, sunt purtatoarele celor doua accente principale
aleformule.

Practic, de sunt obtinute prin lovirea smultand, cu maciuca din méana
dreapta si cu vergeaua din mana stanga, a ambedor membrane ae
instrumentului. Accentul secundar apare pe cea de-a doua unitate, scurta, prin
lovirea unel singure membrane cu maciuca din ména dreapta. Modalitatile de
fragmentare a unitatilor sunt diferite in melodie fata de ritmul percutat. Profilul
meodic meismatic permite numeroase fractionari, de 0 mare varietate si
subtilitate, care implica durate foarte scurte (uneori mai scurte decét
treizecidoimes).

Ritmul percutat, stereotip, nu excedeaza prin fragmentarea unitatilor. Tn
schimb, fractionarea consecventa a ultime unitati din formula imprima
structurii ritmice un caracter anacruzic. Mana dreapta marcheazd numai
unitatile. Mana stanga evidentiaza, concomitent cu dreapta, de obicel accentee
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principale; pe de alta parte, ea replica in contratimp celei de-a doua si cdel de-a
trela unitati marcate de mana dreapta. Se creeaza astfe un contrapunct, cu
coincidente si neconcordante ntre cele doua planuri ale percutiel, contrapunct
perceput ca 0 succesiune neéntrerupta de efecte sonore organizate ritmic si
timbral. Prin suprapunerea planului melodic cu suportul ritmic percutat, ia
nastere un complex poliritmic, polidinamic si politimbral.

Daca avem in vedere indicatia metronomica ( E = 300), putem aprecia
virtuozitatea exceptionala a celor doi instrumentisti. Formula ritmului percutat
Se aseamana, prin numarul si succesiunea unitatilor, cu cea specifica jocului
bulgaresc Racenira si ritmului turcesc mandra. Neconcordantele se manifesta in
expresia matematica 2 + 2 + 3, in raportul 2 : 3 dintre unitatile inegale si n
organizarea accentdor: unicul accent principal afecteaza ultima unitate, lunga,
si este precedat de doua accente secundare, situate pe primele doua unitati,
scurte (Kremenliev 1952:26-29; Y ekta Bey 1922 : 3035).

Al treillea specimen este un joc céntat tot cu zurnaua si daulul, de catre
aceiasi performeri, la aceeasi data, n acdasi loc.

64
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(Bartok 1976 : 171-172)
Formula ritmica are trel unitati, ce se succed conform expresiel matematice
3 + 3 + 4, iar raportul Tntre unitatile inegale este 3 : 4. Inrudirea cu structura
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exemplului anterior (nr. 62) este evidenta, datorita numarului si succesiunii
unitatilor ritmice, precum si distributiel identice a accentelor. |dentitatea se
manifesta Tncepand cu masura a zecea, in timp ce in primee noua masuri
accentele principale oscileaza, afectand prima sau a treia unitate, sau ambele,
Difera, insa, expresiile matematice si raporturile dintre unitatile scurte si lungi.
Tn piesa Bozlak uzun hava expresia matematica este 4 + 4 + 5si raportul 4 : 5, in
timp cein cea intitulata Garip expresia matematica este 3 + 3 + 4 si raportul 3 :
4. O alta neconcordanta priveste suprapunerea ceor doua planuri ale ritmului
percutat. Daca in prima piesa efectde sonore se succed continuu, in cea de-a
doua succesiunea este discontinua, datoritda pauzelor (de optime) care intra in
componenta duratelor primei si celel de-a treia unitati ritmice. Deosebirea, greu
detectabila, si aparent neéinsemnata, este suficienta pentru a anula prezumtiva
identitate dintre cele doua formule, chiar daca toate celdalte caracteristici ar fi
coincis. Tn schimb, fractionarea unititilor ritmice urmeazi aceleasi coordonate.
Bartdk utilizeaza, Tn ultimele doua transcrieri citate (nr. 62, 64), unitati de timp
diferite (E respectiv. D), desi valorile metronomice sunt apropiate (300
respectiv 330), iar formulde ritmice marcate de daul sunt inrudite. Aceasta nu
ihgreuneaza sinteza comparativa, deocarece, indiferent de unitatea de timp
folosita, expresia matematica a fiecarel formule ritmice si raportul dintre
unitatile inegale sunt constante. Comparatiile anterioare, cu trimitere la
Rdcenira si mandra, raméan valabile.

Cde tre piese transcrise de Bartok (nr. 46, 62, 64) sunt dovezi de
necontestat ale existente, in cadrul ritmului asimetric, a unitatilor scurte si lungi
cu diferite durate si implicit a unor raporturi diverse intre acestea, altele decét 2
: 3si 3: 2. Marturiile sunt cu atat mai elocvente, cu cat melodiile citate apartin
unor categorii folclorice diferite, sunt inregistrate la doua date diferite, in zone
diferite si cu interpreti diferiti. Sunt cunoscute, totodata, acribia si exigenta
autorului n privinta transcrierilor, ceea ce nu lasa loc dubiilor. Semnificativ in
acest sens este faptul ca Bartok renunta adeseori la semnele conventionale
pentru ornamente (mordent, tril, grupet), preferdnd notarea cu durate regle, dar
cu capete mici. Autorul nu mentioneaza explicit schema ritmica si nu face nici o
referire la raporturile matematice dintre unitati; notarea amanuntita, in care este
vizibila grija pentru masurarea cat mai precisa a duratelor, casi pentru o grupare
clara (notare cu stinghii sau stegulete, dupa caz), indica faptul ca era, totusi,
constient de importanta acestor detalii.

Bartok descopera si defineste asa-numitul ,ritm punctat”, cercetand
comparativ folclorul muzical unguresc, romanesc, slovac si turcesc: ,, «Dotted»
rhythmis a combination mostly of D H and H D patternsor - astheir flattened
form-of D Cand CD ; C C will also occur in the first case, M N in the
second case” (Bartok 1976 : 36, nota 10). Concret, autorul se refera la céteva
cantece de joc turcesti, incadrate in categoriile 13 si 14 ale clasificarii, care au
ca trasaturi comune tempo giusto si ,, ritmul punctat” (Bartok, 1976 : 36). Sunt
prezentate noua piese. Una este transcrisi in 6/8 (nr. 40 H = 94). In dlta
alterneaza masurile 2/4 si 3/4 (nr. 42 C = 98-108). In treéi cazuri, muzicologul
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Thcadreaza Tntre paranteze masura 2/4 (nr. 41 C=98; nr. 44D =144; nr. 45C
= 102-108) si procedeaza identic Tn alte doua, cu masura 4/4 (nr. 43a C = 92-
126; nr. 43b D = 200-280). La doua melodii lipseste indicatia masurii (nr. 43c
D = 254-260; nr. 43d D = 270-300). Bartok explica deosebirile atét prin
distinctia Tntre parlando rubato si tempo giusto, cét si prin unele deviatii ale
ritmului:

(7) When no time-signatures are used, the performanceis parlando-rubato.
Parenthetical time signatures are also parlando-rubato, with the extension that
the parenthetical values were originally intended in the respective measures,
but that in some (or all) of the measures certain deviations from the indicated
time value appear. Time-signature without parentheses indicates tempo giusto
(more or lessrigid rhythm) (Bartok 1976 : 59-60).

La o interpretare grabita am fi tentati si ne indoim de validitatea
caracterizarii tempo giusto; in realitate, discutabile sunt duratele absolute ale
unitatilor ritmice si raporturile dintre ee, care infirma masurile notate de
Bartok. Specimende citate prezinta numeroase abateri, mai mari sau mai mici,
de la duratde standard, formula ritmica punctatid iesind, practic, ih afara
cadrului metric. Exista, uneori, si 0 reactie de autoreglare:

A very interesting peculiarity can be observed in these rhythms which
occurs also in Hungarian and Rumanian melodies, and probably also in those
of other peoples, which | call «rhythmic compensation». It consists of the
following procedure: if for any reason a certain value is very slightly shortened
or lengthened, some of the following values will be lengthened or shortened by
exactly the same value in order to obtain equal measures of, let us say, 2/4 or
4/4. [..] No. 40 is a very good example of the consistent and frequent use of
this device. In other pieces (melody Nos. 42, 45) it occurs only occasionally
(Bartok 1976:43).

Cordland aceste observatii cu definitia , ritmului punctat” si tindnd seama
de faptul ca ne referim la muzica de dans, in care miscarea este regulata,
ajungem la concluzia ca structurile ritmice ,, punctate’ sunt forme particulare de
manifestare ale ritmului asimetric. Analiza exempldor muzicale dezvaluie o
diversitate de raporturi matematice intre duratele unitatilor ritmice. Mentionam
citevas 1:2,1:3,1:4,1:5,1:6,2:3,3:4,4:5s. a Exista insa si raporturi
mai subtile, intermediare, care trebuie luate in considerare, din cauza frecventel
Ccu care apar. Asemenea structuri nu sunt proprii numai folclorului turcesc.

Barték mentioneaza lipsa anacruzei propriu-zise din muzica folclorica
rurala a turcilor, casi din cea a altor popoare; totusi, concluziile sale sunt prea
categorice ,, The Turkish rural folk music is devoid of proper upbeats; in fact,
structurally, essential upbeats are also unknown in the folk music of the Czechs,
Jovaks, Ucrainians, Hungarians, Rumanians, Serbo-Croatians, and
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Bulgarians” (Bartok 1976:46). Observatia citata si faptul ca accentul principal
afecteaza unitatea lunga, aflatd, de obice, in finalul formule ritmice, rar in
portiunea sa mediana si foarte rar la inceputul &, ne indreptatesc sa afirmam ca,
in ritmul asimetric, accentul principal nu mai are locul imuabil si rolul
privilegiat din muzica occidentalad; altele sunt principiile ordonatoare specifice.
Afirmatia este sustinuta si de prezenta a doua accente principale in meodiile
folclorice turcesti transcrise de Bartok (nr. 62, 64) ca si in ritmul aksak notat de
Y ekta Bey. Accentele concura la particularizarea structurilor ritmice asimetrice.

Bartdk face un pas Tnainte ih cunoasterea ritmului asimetric, chiar daca nu a
exploatat integral resursde exceptionaldor lui transcrieri si nu a concretizat
pana la capat toate observatiile.

Materialul muzical si muzicologic expus provine din surse diferite, care se
completeaza si se sustin reciproc. Din datele prezentate rezulta frecventa si
varietatea categoriilor muzicale si a formelor concrete in care se manifesta
ritmul asimetric. Toate structurile ritmice analizate sunt inrudite. Remarcam
formulele bicrone, in care apar doua unitati ritmice inegale, aflate Tn raporturi
matematice diverse(1:2si2:1sau2:3si3:2sau3:4si4:3saud:5saub
: 8si 8:5), exprimand diferentee dintre durate. Exista insa si formule tricrone,
care implica trei unitati inegale (scurta, medie, lunga), In care coabiteaza trei
raporturi (2:3,2:4si3:4 sau4d:2,4:3si2:3), uneori chiar patru (2: 3,2
4, 3 : 4 i 4 : 3). Mentionam, totodata, prezenta unuia sau a doua accente
principale, care afecteaza anumite unitati ritmice (scurte si/sau lungi,
exceptional medii). Accentul principal/accentele principale coexista cu unul sau
mai multe accente secundare. Tn unele formule apar si unititi neaccentuate; n
altde, apar numai unitati accentuate. Frecvent, ultima unitate, lunga, poarta un
accent principal; uneori, nsa, unitatea finala (lunga/scurti/medie) este
neaccentuata. Se contureaza astfel imaginea ritmului asimetric ca un sistem
complex, organizat de legi specifice. Legile ierarhizeaza, cantitativ si calitativ,
doua categorii de factori care functioneaza in reatie de interdependenta.
Factorii cantitativi actioneaza in cadrul relatie dintre timpul absolut si timpul
relativ a unitatilor ritmice si se materializeaza in duratele unitatilor, respectiv in
raportul/raporturile dintre acestea. Factorii calitativi actioneaza prin presiunea
sonora diferentiata aplicata unitatilor ritmice si afecteaza distributia si ierarhia
accentdor, dar se manifesta si prin combinatii ale unitatilor accentuate cu cele
neaccentuate. Numarul si succesiunea factorilor cantitativi si calitativi confera
varietate sistemului ritmic asimetric. Variabilitatea factorilor creeaza o
multitudine de forme particulare de manifestare ale sistemului, codificate n
formule ritmice bine individualizate. Diferentele, uneori infinitezimale, dintre
formule sunt greu de perceput, dar si mai greu de acceptat de catre un cercetator
outsider, educat Tn spiritul muzicii savante. Obstacolde principale Tn intelegerea
aceste policronii sunt prejudecitile, clisede si automatismele. Poate cd mai
docvent exemplu este Tncadrarea in masura a structurilor asimetrice. Din
analizele noastre rezulta clar ca fractia notata la inceputul fiecire piese este
doar un dement grafic conventional, fara incarcatura semantica proprie muzicii
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occidentale si fara functie descriptiva. Mai mult, ea genereaza confuzii, pentru
ca nu reflecta nici una din caracteristicile sistemului ritmic asimetric: nici
duratele reale ale unitatilor ritmice, nici numarul si succesiunea lor, nici
raportul/raporturile dintre unitatile inegale, nici numarul, ierarhia si distributia
accentelor. Tn schimb, fractia indici, pe de o parte, o falsa si stereotipa unitate
de timp, in fapt, un divizor comun artificial al tuturor unitatilor ritmice, iar pe de
alta parte, numarul total al diviziunilor conventionale egale. Formula ritmica
propriu-zisa, eement primordial Th descifrarea corectd a structurii asimetrice,
este aplatizata si ascunsa, fiind redusi la 0 masa amorfa de durate. Nici valoarea
metronomica nu reflectd redlitatea, decarece se refera la acdeasi diviziuni
conventionale egale si nu la unitatile inegale specifice sistemului. Paradoxal,
majoritatea cercetatorilor, desi afirma explicit existenta unor deosebiri nete ntre
ritmul asimetric folcloric si ritmul divizionar occidental, noteaza consecvent atét
masura, cat si valoarea divizionara metronomica, distorsionand grav imaginea
realitatii sonore.
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Trupul din cuvinte.
O terminologie taraneasca pentru corp

CARMEN HULUTA

Dincolo de metafora din titlu se afla o cantitate uriasa de material greu
ierarhizabil. Terminologia populara referitoare la corpul uman ar putea constitui
subiectul une teze de doctorat. Din céte stim, o astfd de lucrare nu exista. Mai
multi lingvisti ssau ocupat de demente disparate ale lexicului anatomic n
general, Tncercand analize lexicale structurale sau etimologice', iar un volum
recent a Marig Purdda Sitaru, dedicat terminologies medicale populare
romanesti®, include chiar un subcapitol care trateaza rdatia dintre denumirile
anatomice si numele populare de bali.

Preferinta pentru o abordare a reprezentarilor corpului Tn societatea
traditionala, in primul rénd prin prisma interpretarii termenilor care-l denumesc,
n intreaga lui complexitate, vine, in ce ne priveste, dintr-o convingere ferma in
rdevanta acestora pentru subiectul cercetat. Investigatia terminologica este
perfect justificata de logica limbii, nu numai la nive lingvistic, dar si la nive
antropologic, in sensul ca o comunitate lingvistica Tncearca sa exprime cat mai
exact redlitatea la care se raporteaza din punct de vedere ontologic, in cazul
nostru perceptia individului asupra propriului corp. Pentru cercetarea noastra
retinem din relatia complexa limbaj-cultura un singur aspect, acela ca expresia
lingvistica este influentata si chiar determinata intr-o masura semnificativa de
“cunoasterea lumii” - cunoastere in sensul de idei si judecati despre lucruri
(Coseriu 1994:139). Cunoasterea structurii normale a corpului omenesc, ca
parte integranta a cunoasterii lumii (cici lumea incepe cu individul cunoscator),
este un fapt intre altele care conditioneaza limbajul (deci si limbajul popular) si
poate fi recuperata cu ajutorul etnolingvisticii vorbirii taranesti din toate formele
de exprimare care utilizeaza acest limbaj. Dupa cum au constatat in primul rand
lingvistii, dar si antropologii®, o “etnografie a limbajului” poate identifica
“cultura non-lingvistica” (i.e. experienta, idel, conceptii) reflectata ntr-o limba,

1 Vezi, de pilda, studiile citate in bibliografie ale lui Vasile Arvinte sau Sextil Puscariu.

2 Studiul lingvistei timisorene, intitulat Etnomedicing lingvisticd, analizeaza vocabularul taranesc
al bolii din perspectiva genealogica si comparativa, utilizand metodele lingvisticii structuraliste.
3 Studiile cele mai importante care pun in discutie relatiile dintre practicile de limba si practicile
culturale ale unor comunitati, studii aflate lagranitadintre lingvistica si antropologie, apartin unor
reputati reprezentanti ai acestor discipline : E. Benveniste, Problémes de linguistique générale
(Paris, 1966), F.Boas, Race, Language and Culture (New Y ork, 1945), G.Calame-Griaule,
Ethnologie et langage. La parole chez les Dogon (Paris, 1965), A.G. Haudricourt, Linguistique et
ethnologie (in J.Poirier, Ethnologie générale, Paris, 1968), E.Sapir, Language (New York, 1921)
si Anthropologie (Paris, 1967).
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pana la ultimele e consecinte, cu conditia sa nu ignore faptul ca limbajul “este
in mod strict <<actualitatea culturii>> (in sensul cronologic) numai in
momentul siu initial”, ulterior & devenind marturie a unor fapte de experienta si
de cultura din trecut (Coseriu 1994:146).

Vom incerca, deci, apeand la mijloacele etnolingvisticii, sa analizam
succint in ce mod o anumita organizare lexicala corespunde unui anumit tip de
experienta si de cunoastere intuitiva a realitatii, identificAnd acele cuvinte prin
care limbajul popular desemneaza sistemul corporal uman si organizarea lor
lexicala.

Investigatia terminologica pe care ne-am propus-0 a presupus nsa, pana a
se gjunge la faza de interpretare, 0 operatie preliminara, aceea de inventariere si
de constituire a unui corpus de cuvinte cu care si se poata opera. A fost o
surpriza sa constatam cu céta pregnanta si cu céta forta este prezent corpul n
cotidianul societatii traditionale, mai aes in discurs. Parcurgerea atenta a
principalelor lucrari lexicografice disponibile (dictionare, atlase lingvistice, dar
si culegeri de lexic regional sau chiar glosare ale unor culegeri de folclor) ne-a
permis fisarea une cantitati impresionante de material.

Aplicand acestui material ceea ce Alina Cioband numea undeva “metoda
indexarii coordonate” (Cioband 1980:206), am Tinregistrat si am ordonat
termenii considerati a acoperi Tn ntregime domeniul in discutie, sdectati astfe
incét pierderea de informatie sa fie minima, intr-un glosar (din care prezentam
un extras Tn anexa). Pentru glosar am recurs doar la termenii-nume
(substantive). Tnglobarea termenilor care tin de fiziologie (verbee) ar fi fost
utila in planul interpretarii, dar ar fi dus la supradimensionarea studiului. Am
renuntat la acei termeni cu o circulatie zonala foarte restransa (ex. bendeu =
stomac, in regiunea Baia Mare, bereglg = gétlg, in zona Craiove, gingleu =
picior, Th zona lasi s.am.d), desi pe ansamblu am pastrat numeroase
regionalisme relevante. Am ordonat acesti termeni alfabetic, respecténd
urmatoarea paradigmi : nume, forma/formele de plural (acolo unde exista),
etimologia® cea mai probabila, sinonimiile curente ale termenului in alte regiuni
decét cea /cele In care este folosit, sensurile, proprii si figurate si, in functie de
importanta termenului, expresii uzuale relevante continand termenul respectiv.
Glosarul astfd constituit (compus din aproximativ o suti de termeni, de la
albeara pana la zbarcitura) a fost valorificat intr-o prima operatie de analiza,
soi-disant o interpretare lexicologica de grad zero care a generat céteva
concluzii pertinente privind raportarea insului traditional la corpul siu. Ni s-a
parut utila si adecvata in acest context si alcatuirea unel diagrame care si redea
céat mai fide cu putinta echivalenta in limbaj popular a termenilor anatomici.

* Etimol ogia este Tntr-o proportie covérsitoare | atini. Etimonurile de alta origine (autohtoni traco-
geto-daca, paleoslava, sérbo-croata, maghiara, saseasca) precumpanesc in cazul termenilor
regionali din zonele de influenta straina, unii dintre e cu mica raspandire zonala, altii, mai putini,
extingi pe o scara mai larga (ex.: mai - magh. maj, sold -germ. /sasc. scholder, trup - gl. trupi,
buz:i etc.)
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Tn orice sistem de comunicare, “ limba nu este numai un cod, numai mijloc
de transmitere a ideilor, ci si instrumentul fauririi lor. Ea nu este numai un
fenomen convenyional semiotic, ci si un fenomen social, produsul a sute de
generarii” (Wald 1973:85). Limba reflecta nivelul cunoasterii la care a gjuns o
comunitate. Termenii desemnand complexa structura a corpului omenesc sunt
tot atétea raspunsuri la solicitarile la care viata de zi cu zi supune limba n
calitate de instrument al comunicarii. In virtutea faptului ci limba este un
“sistem de posibilitati” (Coseriu 1997:65), preferinta indivizilor pentru anumiti
termeni si adoptarea acestora ca general valabili denota, intotdeauna, o anumita
“necesitate expresiva” care poate fi culturala, sociala, estetica sau functionala.
Prin urmare, individul "adoptid ceea ce nu stie, ceea ce il satisface estetic, i
convine din punct de vedere social sau i serveste functional” (Coseriu
1997:77). Cd mai adesea, aceste motive converg. Este aproape un truism
afirmatia ca majoritatea dementdor social-culturale se exprima in fapte de
limba. Invers, faptee de limba reflecta o anumita perspectiva asupra redlitatii pe
care 0 desemneaza, surprinzand si marturisind mecanismele mentale care le-au
generat.

In acest context, este semnificativ faptul ci taranul vechi nu foloseste
cuvantul corp (din lat. corpus), ci slavul trup, patruns mai usor in constiinta
“poporenilor” prin intermediul traducerilor de texte reigioase si al Bisericii si
Tnradacinat atdt de bine Tn limba incét a dezvoltat o serie de derivate care
descriu in Tntregime registrul corporal din punct de vedere calitativ: trupey (care
Thseamna bine facut la trup, voinic, dar si corpolent), trupesie (care se refera la
marimea si grosimea trupului) sau trupeste (folosit in sensul de ,,in trupul” sau
,,in ce priveste trupul™). Multa vreme, termenul corp riaméne in sfera livrescului
si a terminologie medicale culte, datorita careia gjunge sa patrunda, h cee din
urma, si in limbajul popular. Cd putin asa relese din textul folcloric, si aducem
n sprijinul acestel afirmatii 0 observatie de ordin statistic: in lirica de dragoste,
din toate textele cuprinse in cele patru volume editate de Sabina Ispas si Doina
Truta (volume alcatuite pe baza tuturor culegerilor de lirica populara, existente
la acea data), unul singur® mentioneaza termenul corp. Este vorba de un text
culesla Gura Vaii, Buzau, in 1970. Exemplul, credem, este edificator.

Utilizand cele doua instrumente de lucru pe care lesam construit, am
Thcercat si analizam din punct de vedere lexical microsistemul onomasiologic
corp. Astfe, am putut identifica diferite grade de formalizare terminologica, de
la termeni intrati Tn fondul principal de cuvinte al limbii roméne, ca inima, cap,
picior, genunchi, méana etc., la termeni utilizati strict local, cum ar fi, de pilda,
trup pentru organde genitale ale femei, respectiv ale barbatului. Am sesizat
amanunte care deosebesc unii termeni ce pot parea sinonimi, cum ar fi perechile
ciolan / os, gatlg / beregatd, pantece / vintre / foale etc. Am incercat si
urmarim mutatiile si Tmprumuturile care se produc de la un context la altul si

®|ata versurile, care, de altfel, suni destul de artificial : Cat Ti tara ungureasci / Nu-i cafata
romaneasca / De-nalta si de frumoasa / si la corp 1i sanatoasa. (Ispas, Truta 1986,11:268, textul E
860).
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care pot genera confuzii, identificand probleme legate de aspectele contextuale
ale fenomeneor lingvistico-etnologice.

Tn urma acestei analize, credem ca se pot afirma cu oarecare certitudine
cateva lucruri. Tn primul rand, insul traditional probeazi o cunoastere temeinica
si destul de nuantata a structurii corporale umane. Tn acest sens, s-ar putea vorbi,
alaturi de o medicinia poporana, o etno-botanica, o astronomie populara, chiar si
de 0 etno-anatomie, cu o rezerva importanta, la care ne vom referi mai jos. Cedl
mai puternic argument n sprijinul acestel afirmatii nu este, cum ar putea parea,
corespondenta aproape punctuala care exista intre termenii anatomici consacrati
de stiinta medicala si echivalentde lor populare, cét faptul cia aceasta
terminologie este, prin extensie, aplicata si altor demente din realul imediat.
Astfe, termeni care desemneaza componente ale corpului intra Tn alcituirea
numelor metaforice de plante®, denumesc parti ale unor unelte si constructii
traditionale (car, razboi, sanie, mdita, moara, cosor, casi si atee) care le
seamina ca forma sau functie’, sau se regiasesc In denumirea unititilor spatiale
si de masuri®, casi Tn numeroase toponime’.

Aceasta cunoastere este de factura empirica ne-mediata in cazul corpului
exterior (cap, trunchi si madulare cu subdiviziunile lor) si al secretiilor si
umorilor (sange, lacrimi, scuipat, sudoare, muci, urina) - care se vad si pot fi
pipaite - si de factura intuitiva sau inter-mediata in cazul corpului interior
(organe interne sau maruntaie si parti musculoase, ,,de carne’ sau ,,macre’) -
care nu se vad si nu pot fi pipaite. Aceasta distinctie, oarecum grosiera, pe care
am facut-o, se afla la baza unei anumite precizii terminologice in primul caz, si
al une certeimprecizii sau ezitari terminologice in cel de-al doilea

Sistemul onomasiologic al interiorului corpului se dezvolta in parald cu /si
este mediata de terminologia corpului animal. Asa se explica de ce, in lexicul
acestei misterioase zone corporale, sunt frecvente transferurile continui de la un
sistem onomasiologic la altul, transferuri care implica reorganizari in sistem si

® Spre exemplificare, iatd o lista partiald cu elemente ale corpului (le-am selectat pe cele mai
uzitate) careintra Tn sintagme metaforice popul are ce denumesc plante : brac, burta, barba, buric,
cap, calcéi, chica, chip, coasta, cosita, cur, deget, dinte, geana, genunchi, gingie, gurd, gusd,
inima, limba, mustara, ochi, os, par, picior, pide, plaman, pleoapa, pulpa, spinare, singe, splindg,
sprinceand, spata, subsuoarda, céya, umar, ureche, vand, zgarci, purd, coaie, pula etc.(cf. Bean
1991).

" Cateva exemple : inima carului, urechile protapului,, umarul, ceafa, gatul sau miseaua leudii,
talpile saniei, trupul razboiului (sprijinit pecraci sautalpi), bragele sulului, picioareerazboiului,
limba melitel, masalele morii, buricul pietrei de moaré, talpa casel, coastele prispei, ochiul
geamului s.am.d. (cf. Damé 1898).

® Formulele de antropomorfizare a spatiului implici adesea termeni care apartin structurii
corporale: buric (buricul targului, buricul pamantului), buza (buza prapastiei, buza gropii), cap
(capul satului, capul drumului), coasta (coastadealului), cot (cotul raului), creieri (creierii
muncilor), crestet (crestetul muntelui), poala (poalele padurii), umdar. Acesti termeni sunt dispusi
potrivit unel orientari polare care presupune binomurile sus/ jos, centru / limita, aproape /
departe, neted / denivelat. Unitatile de masura proiecteaza asupra spatiului si timpului parametri
corporali.

® O hart detaliata a Romaniei include suficiente toponi me geografice care incorporeaza sugestii
corporale.
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determina acea imprecizie terminologica de care aminteam. La temeia & sta o
imprecizie obiectiva a ddimitarii reale a partilor care sunt denumite prin
cuvintde respective. Tn atlasde lingvistice consultate apar permanent precizari
din partea informatorilor in legatura cu termenii in discutie, de felul “termenul x
se refera la redlitatea y, eu n-am vazut, dar la animale asa este’. Interiorul
nevazut a corpului este greu de precizat si de ordonat si, deci, potential
periculos. Periculozitatea virtuala a acestel anatomice “cutii a Pandorel” este,
deci, surprinsa si lingvistic, gasindu-si expresia perfecta Th ambiguitatea
terminologica. De aici vine si faptul ca bolile cde mai rele sunt considerate cele
care se cuibaresc in interior, unde pot fi mai greu detectate, supravegheate si
exorcizate. S-ar putea si ne ingdlam, dar oare nu tocmai in legatura cu aceste
boli (incurabile sau cu identitate incertd) sunt folosite acele descantece care
enumera cde mai numeroase secvente corporale si, mai ales, toate organde
interne considerate vitale ?

Un exemplu in sensul cdor discutate poate fi sistemul de trel termeni
sold/coapsa/pulpa (primul, etimologie germana - scholder, celdalte, latina -
coxa, respectiv pulpa). Coapsd, mostenit din latind cu sensul de “partea dintre
picioare, de sub testicule’, dupa ce a gjuns si desemneze in romaneste toata
partea piciorului de la sold la genunchi, a fost treptat Tnlocuit pe aproape Tntreg
teritoriul cu pulpa (echivalentul sau anatomic in sfera terminologie animale).
Acest pulpa (cu sinonimee arm, tamp), care continua sa se aplice la animal, a
intrat Tn concurenta cu pulpa, raportat la partea piciorului de la genunchi n jos,
la om, de unde nevoia diferentierii lor prin pulpa de sus si pulpa de jos®.
Exemplde de acest fd sunt numeroase.

Tn al doilea rand, am constatat ca exista o bogata sinonimie Tn terminologia
taraneasca a corpului, in diverse registre - ironic, eufemistic etc. - care denota o
aplecare catre cuvantul “mustos’ si 0 permanenta intentie de nuantare in functie
de context. Nu ma refer aici numai la termenii figurati (metafore, metonimii si
sinecdoce) care dubleaza printr-o supralicitare expresiva cuvintele care exprima
obiectiv notiunea (de genul trisca pentru fluierul piciorului, glava sau caparana
pentru cap, lopefi pentru dinsi etc), ci, mai ales, la sinonimele partiale care
intervin intre termenii regionali care se refera la aceessi redlitate obiectiva.
Aceste suprapuneri au la origine fie o intentie de precizare terminologica (dam
ca exemple seriile cap / hérca / reasta / scaférlie / tidva sau pantece / foale /
vintre / bardan / burduh sau furca pieptului / capul pieptului / crucea pieptului
pentru stern), fie un “tabu” lingvistic, impus de “simtul rusinii”. Tn al doilea caz,
morala traditionala induce o reactie inhibitoare soldata la nivel lingvistic cu
eiminarea din comunicare, in anumite contexte, a denumirilor obiective pentru
organele genitale femining/ masculine, acestea fiind Tnlocuite cu un substantial
corpus de termeni subiectivi, terni sau, dimpotriva, extrem de plastici: nang,
rusine, trup, vang, daravela, podoabd, gaoazi, nascatoare, treabad, cosor,
matcd, pasdare, vulvd, plod, drambg, madular, may etc. Ar fi fost aici utila o

10 A se vedea 0 analiza completi a acestor substituiri succesive la Arvinte 1963:446-448.
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perspectiva romanica comparata, deoarece o paralda, in primul rand, cu latina
ar fi putut releva asociatii de termeni mostenite in romana, stiut fiind faptul ca
latina vulgara detine numerosi termeni figurati pentru numirea organdor
genitale.

In al treilea rand, am observat ci n parald cu sinonimia se manifestd o
tendinta spre economie lingvistica, caracteristica oralitatii populare. Astfe, apar
paradigme repetabile, care pot fi aplicate mai multor segmente corporale
asemanatoare ca forma sau functie, cum ar fi umar (umarul obrazului,
umarul de la palma = podul palmel) sau buca (buca obrazului, buca sezutul ui)
sau ougsor (ousorul genunchiului, al gleznei, al mainii= incheietura), sau fluier,
folosit pentru orice os aflat intre doua incheieturi (fluierul piciorului, fluierul
mainii). Frecventi este si extinderea paradigmelor mai tari in dauna celor mai
dabe (exemplul coapsd/pulpd, discutat mai sus). In general, economia
lingvistica se concretizeaza ih folosirea unui complex sonor pentru un numar cét
mai mare de semnificatii, mai ales in cazul organdor interne (pantece cu sensul
de abdomen, stomac sau uter, may cu sensul de intestin, organ intern in general,
péantece si organ genital, trup cu sensul de corp, trunchi sau organ genital etc.).
In acest caz, ea este un reflex al impreciziei terminologice despre care aminteam
la Tnceput. Totul Tn limitele unui polisemantism bine temperat, in sensul ca intre
termeni aparent omonimi exista deosebiri calitative semnificative, determinate
de valoarea lor functionala. Unele omonimii rezultda in urma une concurente
intre doi termeni care denumesc doua organe interne apropiate si ele se rezolva,
de regula, in favoarea unuia dintre e. Atunci cand omonimiile devin
suparatoare, distinctia in interiorul lor se face printr-o determinare adjectivala
careindica culoarea organului desemnat, de pilda plaméan alb, maierd alba, ficat
alb, mai alb pentru plaméan si plaman negru, maierd neagra, ficat si mai negru
pentru ficat™. Tn general, denumirile respecti culoarea, consistenta, forma si
greutatea organdor la care se raporteaza, mai ales atunci cand este vorba de
creatii metaforice: ex. foi sau bojoci pentru plaman.

Existd cateva categorii folclorice deosebit de sugestive la nivelul limbajului
si utile unei investigatii terminologice, si prima dintre acestea ar fi descantecul.
Act de comunicare si mesaj verbal asociat unui act magic, descantecul
presupune, ca o conditie a eficientel lui, o formula stricta, secreta, repetabila
indefinit Tn forma & originara. Din acest motiv, descantecele ofera garantia
conservarii unor forme de limba vechi, chiar arhaice uneori, pe care nu le
regasim in alte texte folclorice. Din punctul de vedere a cercetarii noastre,
descantecdle sunt singura categorie folclorica in care prezenta trupului n
Tntregul sau si cu toate detaliile sale este exprimata pregnant si aproape obsesiv.
Enumerarea exhaustiva a fiecarui segment anatomic vizeaza exorcizarea raului
din toate locurile in care acesta s-ar putea insinua. Raul fizic e tot una cu raul
magic, indiferent de unde-ar veni, de la o fiinta umana sau o entitate supra-
umana.

! O discutie argumentati lingvistic asupra chestiunii la Cazacu 1966:128-130..
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Dacia ne-am propune sa reconstituim din textul folcloric felul in care s-a
conturat lexicul anatomic si fiziologic traditional roménesc, recuperand
microsistemele lexicale, asa cum s-au congtituit ele de-a lungul secoldor,
punctul de pornire ar fi descantecde. Nu ne propunem un astfd de demers
diacronic, care tine de istoria limbii. Din perspectiva antropologica in care ne
situam nu putem ignora insa faptul ca, prin traditiile sale istorice, antropologia
este legata de studiul limbajului. Prin urmare, investigatia lingvistica ne obliga
sa abordam terminologia corpului, ca fapt de limba, interdisciplinar,
intersectand lingvistica, medicina, filozofia culturii, folclorul.

Descantecul intervine in viata comunitatii in momentul de dezechilibru al
contactului cu boala care este asimilata raului si dezordinii. Boala este un
incident Tn conditia biologica umana, posibil printr-o predeterminare a corpului
la accident (perisabilitatea trupeasci este judtificatda in ordinea naturii si a
reigiei). “ Pragul de perceptrie si pertinensa diferensiata a simptomelor sunt
mult influensate nu doar de mediul cultural, ci si de biografia individului si de
istoricul grupului.” (Bonte, lzard 1999:114, s.v.) Conceptia taraneasca despre
boala nu este rupta de conceptia despre trup.

Din punctul de vedere a practicii medicale moderne, descantecele ar putea
fi subsumate fizioterapiel (tratament cu ajutorul agentilor fizici naturali) si
bioterapiei (tratament cu ajutorul vaccinurilor si al unor produse organice ca
laptee, urina, saliva si alte secretii ale corpului). Ele pot fi considerate
componenta magica a medicing populare, mai degraba mestesug decét stiinta,
atéta vreme cét “ ea urmareste in primul rénd un rezultat practic, vindecarea,
iar nu verificarea unui adevar stiingific’ (Purdda-Sitaru 1999:36). O definitie
cuprinzatoare a medicinel populare, formulata de un medic (Laugier [f.a]) care
s-apreocupat serios si de culegerea defolclor medical, ar putea fi aceasta :

Toate credingele si superstitiile, in care se cuprind considerayii de ordin
etiologic - care cautd si dea o0 explicatie fenomenelor morbide, boalelor -
obiceiurile ce se practica Tn scop profilactic, toate practicile, descantecile si
tratamentele facute Tn scop de a dobéndi sindatatea, de a alunga boalele. Toate
acestea la un loc si, n special, credinsele si practicile formeazi ceea ce se
numeste medicina populard sau empirica.

Analiza descantecdor din punct de vedere terminologic face posibila
identificarea unel  anatomii  populare, cvasi-Similara cde  stiintifice,
caracterizata de o precizie si acuratete greu de banuit si reveleaza o fiziologie
particulara, o alcatuire care tine de magie, mit, fictiune si imaginar, oferind
functionarii organismului explicatii conforme cu sistemul de gandire simbolic,
specific culturii traditionale populare.

Ocupandu-ne de terminologia taraneasca am constatat — si nu suntem primii
(M. Purdda-Sitaru 1999:20-21) - ca o prima inventariere a termenilor populari
pentru corp, raspanditi si folositi pe intreg teritoriul roménesc sau numai n
anumite zone, se datoreaza medicilor roméani din a doua jumatate a secolului al
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XIX-lea, care pot fi considerati pionierii medicing stiintifice roménesti. Multi
dintre acestia chiar au cules cu multa meticulozitate folclor medical (practici
medicale “babesti” si descantece)’. Din dorinta lor de a populariza medicina
“culta”, Tn primul rénd pentru a combate vrajitoriile si descantecele considerate
extrem de periculoase pentru sanatatea categoriel taranesti, & si-au Tnsusit
termenii respectivi, din dorinta de a face lucrarile lor de medicina “populara”
(adica adresata poporului) usor accesibile camenilor simpli.

In acest sens avem nenumarate marturii. Astfe, atunci cand, la 1836,
A.H.Bassero, medic la Spitalul Central Sfantul Spiridon din lasi, aduna intr-o
carte lectiile de medicina predate devilor Seminarului Central din Socola (in
scopul instruirii viitorilor preoti pentru ca e, prin influenta ce o puteau exercita
asupra taranilor, si-i determine sd iasa din “ignoranta” si sa renunte la leacurile
babesti, “insuficiente si chiar periculoase’) (Bassero 1863 : V), recunoaste ca
dificultitile pe care le-a intampinat au fost, In principal, de ordin lingvistic*.
Straduindu-se si-si familiarizeze devii cu structura corpului uman (in termenii
anatomie), se loveste de faptul ci nu giseste in limba lor cuvintee care sa
exprime exact termenii stiintifici. De aceea, se vede obligat s dea mereu in
paranteza, pe parcursul expunerii, denumirile din popor care echivaleaza, fie si
aproximativ, cu acesti termeni. latda o parte dintre & : osul spinarii (coloana
vertebrald), incheieturi (articulatii), zgarciuri (cartilagii), falca dejossi falca de
sus (maxilarele), spata (omoplatul), undrele (claviculde), sale (vertebree
lombare), oasele ligheanului si soldurile (oasde iliace), osul pragului (pubis),
armura (femur), besica udului (vezica), gétlg (laringe), Thghisitoare (faringe),
mai (ficat), lingurica stomacului (regiunea epigastrica), rarunchi (rinichi),
magul gros (colon), nod (ganglion) etc.

Sunt exact aceiasi termeni enumerati in textele descantecelor. lata unul
dintre sutele de exemple:

Noi om aduce in asté apa curatd, luminatd, neinceputa : cap la cap,
scaférlie la scaférlie, par la par, pele la pele, os la os, creeri la creeri, vinela
vine, sénge la sange, frunte la frunte, spranceand la spranceand, jene la jene,
oci la oci, nasla nas, obrazla obraz, buzai la buzz, dingi la dingi, limba lalimbda,
barba la barba, grumaz la grumaz, braya la brata, rénza la rénza, inima la
inimg, pluméani la pluméani, mai la mai, maya la maza, rarunci la rarunci, besica
la besica, pcicioare la pcicioare, coaptd la coapra, genuci la genuci, fluere la

20 lista selectiva denume: V.L. Bologa, V. Crasescu, V. Gomoiu, N. Grivu, Ch. Laugier,
N.Leon, N. Vatamanu, V.V oiculescu.

B3« Fjecare frass, fiecare cuvintu trebuia si fie cumpanite cu Tngrijire si osebitu de acesta, eu eram
silitu de ama servi de o limba care trebue a 0 marturisi, cndu e vorba de termine sciincifice(...)
valasa cu totul la nevoe nu numai din causa lipsei absolute de cuvinte, bainca din causa putinel
esactitati a unor care espresiuni, ce abiale traducu gindirea.” (Bassero 1863:VII) . O astfel de
nevointa se pare ca cerea din partea unui om de stiinta mult efort si multa rabdare, motivate doar
de scopul nobil, adica “luminarea” poporului : “candu este nevoe de avulgarisaideele si vorbele,
si de ale restringe intr-unu cadru asa de strimtu, caacel ce mi s-aimpusu, intelegeti, Domniloru,
ca (...) acestanu e o sarcina asa de usora pe cét se parealainceputu.” (Bassero 1863:16).
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fluere, glesne la glesne, oua la oud, capute la capute, diegete la diegete,
incieturi la Tncieturi, ungi la ungi, ureci la ureci, ceafa la ceafd, umere la
umere, spate la spate, pesce la pesce [muschii méinilor si ai piciocardor- n.n],
cote la cote, glesne la glesne, incieturi la Tncieturi, spcinare la spcinare, sele la
sele, crusi la crugi, buci la buci, pulpci la pulpci, calcéie la calcéie, talpi la
talpi, mia de osurele, suta de nodurele (...)".

Cincizeci de ani mai térziu, regasim acdasi sistem (“traducerea’ limbajului
medical stiintific in termenii familiari ai limbajului taranesc) n notitde unel
eeve a Ingtitutului surorilor de caritate din Cluj : anus Tnseamna capatul magului
gros, uretra - besica udului, uter - mitra, peritoneu - pelira in care sunt nvelite
intestinele, placenta - casa copilului, fontanga - moalele capului, osul sacral -
osul crucii, coccisul - osul nodului etc.”

Tn mod cert, devii la care ne-am referit mai sus proveneau in mare parte din
mediul rural si erau familiarizati cu 0 anumita conceptie despre corp si Tsi
Tnsusisera o terminologie care reflecta nivelul de cunoastere al comunitatii in
mijlocul cireia traiau. Tn momentul in care taranii au intrat in contact cu
dementedle de popularizare a cunostintelor de medicina stiintifica (fenomen
foarte tarziu de altfd), & au tins sa adapteze aceste demente la propriul sistem
lingvistic si epistemologic. Chiar daci ariile etnologice nu se suprapun
totdeauna peste ariile lingvistice, faptul denota ceea ce afirmam la inceput, si
anume prezenta unui sistem terminologic anatomic taranesc de sine statator,
compatibil cu cd stiintific, care reflecta o profunda cunoastere a corpului uman
(chiar daca vorbim de o cunoastere mai degraba empirica si puternic ancorata in
magiesi mit).

ANEXA
GLOSAR al termenilor anatomici populari [extras]

Am acatuit acest corpus de termeni anatomici pe baza ALR, ALRM,
NALR, a principaldor dictionare enciclopedice sau explicative ale limbii
romane si a unor volume de lexic regional, consultand totodata céteva din cele
mai importante studii ale lingvistilor romani consacrati. Deoarece prezentul
glosar este rezultatul nu numai a une sdectii, ci mai ales al unui proces de
sinteza si cristalizare, am considerat neadecvata (in pofida unei anumite utilitati)
Citarea sursdor, cu exceptia catorva trimiteri in mod absolut justificate. Adaosul
de trimiteri bibliografice, dincolo de cresterea Tn volum a textului, ar fi
Thgreunat mult, daca nu chiar ar fi stnjenit lectura, facand imposibila receptarea
informatiilor esentiale.

4 Descantec de Iele din Salva, Bistrica-Nasiud (Saineanu 1896:85-86).
5 Extras din caietul de curs din 1919 al Marioarei Bucsa, eleva la Institutul surorilor de caritate,
Cluj (Arhiva de documente scrise a Muzeului Taranului Roman, manuscris Tnca neinregistrat).
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A
albeata (Muntenia) =  pl. albere; < alb (lat. albus) + -eara

Linvdisul extern vizibil a globului ocular (=

sclerotica),

albul ochiului.

amigdale = folosit lapl. (Moldovasi Bucovina) 1. glandde
Situate de o
partesi de ata a omusorului, ganglionii gatului ;
sinonime: galci.

andrea = pl. andrele;

1. fiecare din cele doua oase subtiri si lungi care se
articuleaza cu sternul si cu omoplatul (= clavicula),
andreaua gatului.

arm/armure = pl.armuri;

(Banat, Olt, Maramures) 1. coapsa ; sinonime : pulpd grasd, pulpa de sus, ramp;
2. tendon ; sinonime partiale: vanda, turloi, dreava.

asudori = folosit lapl. ; < a+ sudoare ; vezi sudoare.
B__
baiere = folosit lapl. ; lat. baiula

1. vasde sanguine mari care fac inima sa
functioneze (= venesi artere) ;

baierele inimii au o localizare imprecisa, Tn general
n proximitatea inimii (In partea stdnga a inimii, n
cosul pieptului, sub coaste, la ficati, in stomac), dar
si sub burta;

2. vasde de sange care ntorc sangele la inima (=
vene), vindelainima ;

3. fibrdemusculare ae inimii ;

4. sediul sufletului®®, locul care tine strans sufletul.

balt = folositlasg. ;
1. piditacare captusesteininterior cavitatea
abdominala i tineintestindela un loc"’

16 “pracinarul sufletului” (ALR, |, 1, harta 44).
¥ “camasa care tane matele” (NALR Moldova, harta 56 ).
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(= peritoneu) ; sinonime : pidira magelor, prapur,
bezirau (mai mult laanimale) ;
1. grasimeacareinveesteintestinde.

barba = pl. barbi, barbe ; lat. barba (= barba)
1. parul care creste pe barbie si obraji ; sinonime
partiale: fulgi, tuleie (= ca dinta peri) ;
2. barbie.
Semantism :
-intra Tn compunerea (pe principiul metaforic) a
unor nume populare de plante ;

basica = pl. basica; lat. vesica (= basica)

1. organul in care se colecteaza urina (= vezica
urinara), basica udului ;

2. umflatura a pidii plina cu lichid, pustula (balile
care se manifesta prin aparitia pustulelor pe corp,
ex. basica cearea = dalac, antrax).

Semantism :

- intra Tn compunerea (pe principiul metaforic) a
unor nume populare de plante;

beregata = pl. beregari ; etimologieincerta (cf. scr. berikat)
1. caile respiratorii si coardele vocale (= laringee
si traheeq) ; sinonime: gatlg ;
2. parte interna a gatului prin care trece aerul din
nari si gura inspre plamani (= trahee); sinonime:

rasuflatoare.
bojoc / bojog = pl. bojoci, bojogi ; < bosog < boasd + og
(Muntenia) 1. plamén (mai ales de animal) ;
2. folosit la pl., desemneaza plaménii si ficatul laun
loc;

sinonime maiuri, maiere.

bort
(Muntenia) = folositlasg. ;
1. veziburta;
2. parte a corpului feminin unde se produce
gestatia, uter (> borroasa).
bos / boasa = pl. boage; lat. vulgara byrsea (<gr.byrsa = pide)
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1. folosit la pl., glanda genitala masculina, Tn
pereche (=testicul);sinonime : oud ;

2. punga de pide care adiposteste testicolde (=
scrot) ; sinonim eufemistic pentru coaie;

3. folosit la sg., intestinul gros ; prin extensie,
intestinele din partea de jos a abdomenului.

brat = pl. brage, braguri ; lat. brachium (< brachium, -ii=
brat)

1. fiecare dintre membrele superioare ale omului,

de la umar pana n varful degetdor; sinonime:

mand, branca;

2. parte a membrului superior cuprinsa intre
umar si cot;

Semantism :

- intra Tn compunerea (pe principiul metaforic) a
unor nume popularede plante;

bréanca = pl. bréanci ; lat. branca (= laba de animal) ; vezi
(Cris) bray.
Semantism :

- intra Tn compunerea (pe principiul metaforic) a
unor nume populare de plante ;

bréau = folosit la sg.; probabil traco-daca brenu- (iebhre-n
dunga, fasie)
1. mijlocul trupului, locul care se incinge cu
braul*®,
Semantism :

- intra Tn compunerea (pe principiul metaforic) a
unor nume populare de plante ;

- folosit ca etalon (de la bréu in jos ; de la bréu in
sus; pana la brau) .

buca = pl. buci ; lat. bucca, -ae (= obraji)
1. parteacarnoasa si moaleafetd, delatampla
in jos (= abraz), buca obrazului, buca ferel ;
2. partea carnoasi a posteriorului (= fesa), buca
sezutului.

18 Cingatoare lata din |ana care face parte din costumul tirinesc si se poarta pentru “ menyinerea
camdagii Tn jurul corpului, sprijinul mugchilor lombari (din sal€) si apararea in contra multor
tulburari Tn pantece si sale’ (Manolescu 1895:191)
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buric = pl. burice, buricuri (rar); [((>umbulicus > *umburic>
un  buric).
1. cordon ombilical, ara buricului;
2. cicatricea ramasia dupa taierea cordonului
ombilical;
3. péantecde, n exterior (ex. : ajucadin buric) ;
4. vaérful degetului, buricul degetului .
Semantism :
- intra in compunerea (pe principiul metaforic) a
unor nume  populare de plante;
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L e corps par mots. Une terminologie paysanne pour le corps
(Résumé)

L’ éude essaie d' offrir un regard d’ ensemble sur la terminologie populaire
qui désigne le systéme corporel humain, une analyse d’un |éxique spécifique a
I’'aide des moyens de I'ethno-linguistique, ayant un statut particulier par
rapport aux autres terminologies traditionnelles. L’'opération préliminaire
d'inventaire et réalisation d’'un corpus de mots englobant environ 100 termes,
arrangés du point de vue alphabétique, conformément a un paradygme
préetabli, a é&é suivie par une interpréation lexicologique primaire. Celle-ci
représente une opération nécessaire en vue d'identifier le niveau de la
connaissance traditionnelle du corps humain (telle quelle elle est réflechie par
le langage) et la maniére qui rend posssible une structuration d'un certain type
d' experience et la perception intuitive de la réalité a partir d'une certaine
organisation lexicale.

Vu la prémisse que les faits linguistiques puissent surprendre et temoigner
sur les mécanismes mentaux qui les ont engendrés, I'analyse du léxique
corporel paysan issue tant du langage quotidien, que des genres folkloriques
tel que I’incantation, prouve la présence d'un systéme terminol ogique cohérent
et fonctionnel, compatible a celui scientifique, démontrant un savoir fort et
nuancé par rapport au corps, de I’individu traditionnel, méme si empirique et
profondément ancré en magie et mythe.
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ANCA STERE

Cultura populara, Tn perioada totalitarismului postbdic, a suferit modificari
de structura si semnificatie, modificari rezultate in urma modearii tuturor
dementelor vietii sociale si culturale, Tn functie de ideologia comunista.
Resemnificarea si valorizarea, cu scop ideologic, ale segmentului folcloric nu
sunt fenomene originale sau singulare. Perioada imediat urmatoare venirii la
conducere a Partidului Comunist este doar unul dintre momentele in care faptul
folcloric este scos din contextul lui genuin pentru a servi curentului ideologic,
fiind utilizat cu scop politic. Cu toate ca termenul ideologie nu este specific
folcloristicii, € va fi utilizat aici Tntr-o acceptiune restransa, circumscrisa
.textului” folcloric, care, in conditiile sociale si politice ale guvernarii
comuniste, devine purtator si transmitator de mesaj ideologic.

Desi nu ne propunem si oferim o trecere in revista a definirilor conceptului,
este totusi necesara considerarea cétorva abordari pentru circumscrierea
notiunii.

Clifford Geertz, care vede ideologia ca pe un sistem cultural (,,ideology as a
cultural system”), delimiteaza functia fenomenului discutat:

The function of ideology is to make an autonomous politics possible by
providing the authoritative concepts that render it meaningful, the suasive
images by means of which it can be sensibly grasped. It is, in fact, precisely at
the point at which a political system begins to free itself from the immediate
governance of received tradition, from the direct and detailed guidance of
religious or philosophical canons on the one hand and from the unreflective
precepts of conventional moralism on the other, that formal ideologies tend first
to emerge and take hold (Geertz 1975:218-219).

Din perspectiva istorie imaginarului, Jacques Le Goff considera
ideologicul cafiind ,, investit cu o conceprie despre lume, care tinde sa impund
reprezentarii un sens capabil si denatureze atét , realul” material, cét si
cdalalt real, ,imaginarul”. Numai pentru ca actioneaza cu , forfa asupra
«realului», constrans sq intre ntr-un cadru conceptual preconceput,
ideologicul prezinta o oarecare inrudire cu imaginarul” (Le Goff 1991:7).

Olivier Reboul identifici, Th Langage et ideologie, trei sensuri pentru
termenul ideologiee @) sensul , cezarian” introdus se pare de Napoleon care
» vede Tn <<ideologi>> doctrinari abstracti, nebulosi, idealisti si periculosi
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(pentru putere) din cauza necunoasterii problemelor concrete”; b) sensul
marxist, prin care se intelege ,, expresia si justificarea teoretica a ceea ce Marx
va numi mai tarziu suprastructura’, ducand la conotarea peiorativa a ideologie;
¢) sensul sociologic care considera ca ideologia este congtituita din ,,orice
reprezentare pe care o putem studia din afara” si care se concretizeaza intr-un
complex deide si credinte (Reboul 1999:65-67).

In societatea romaneasci, drept urmare a perioadel indelungate in care a
fost supusa dictaturii comuniste care promova o ideologie unica, transmisa, nu
de putine ori, prin metode coercitive, exista tendinta generala de a conota
negativ si de a considera drept abuz orice forma de ideologie (termenul Thsusi
avand o puternica Tncarcatura negativa, indiferent de contextul in care apare),
perceputa drept , reprezentare ,falsa”, ,oglindire deformata” a redlitatii” (Mitu
1997:14).

Tatiana Slama-Cazacu include in volumul Stratageme comunicasionale si
manipularea o definitie sintetica a ideologiel, conturdnd aspectul general al
conceptului:

(...) un corpus de idel sau credinse legate de 0 «»Putere”, care vrea sa se
impund, ducand chiar pana la extrem o dogma — sau o simpla — adica nu foarte
clar formulata — propensiune catre ,, putere’ (nu consider ,, ideologiile€’ numai
ca alternative moderne la folosirea forfei materiale sau a violenyei fizice(...) ci,
dimpotriva, o ideologie poate— dar nu intotdeauna (...) sd susfing ,, violenga” ,
sub orice forma: intelectuala, spirituala, morala, fizicd) (Slama-Cazacu
2000:51).

Sistemul comunist de propaganda a utilizat grupurile folclorice drept canale
de propagare a mesgjelor ideologice, fie sub forma discursurilor agitatorilor
culturali, fie sub forma impunerii creatiilor cu tematici noua. Constituirea
grupurilor performatoare de folclor cu continut nou se supune unor criterii
artificiale, dictate nu de necesitatile comunitatii receptoare, ci de cde ae
ideologiel comuniste. Aceste grupuri au un repertoriu nou, impus, pe care il
performeaza in context scenic. ,Folclorul nou” este un construct, un artefact,
creat pentru a fi performat Tntr-un context artificial creat si pentru a mediatiza o
imagine a culturii populare, manipulata ideologic. Se incerca, n acest fd, si se
reconstituie componenta folclorica si sa se revalorifice si sa se resemantizeze
anumite segmente ale culturii populare care si corespunda noului sistem de
valori culturale si sociale, caracterul normat a mesajului folcloric dand greutate
continutului ideologic.

Cum precizam mai sus, nu avem de-a face cu un fenomen singular sau
original n istorie. Nu este pentru prima data cand faptele folclorice sunt
utilizate Tn scop ideologic sau sunt transferate din contextul lor genuin si intr-un
context artificial creat, fie performate de catre outsideri ai culturii populare, in
alte scopuri decét cde cu care au fost create.
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Una dintre primele atestari ale valorificarii folclorului este semnalata de
catre Ovidiu Bérlea in Istoria folcloristicii. Este vorba despre doua actiuni
distincte ale poetului maghiar Balassa Balint (1551-1594). Mai intéi, fiind
prizonier de razboi in Transilvania, compune doua poezii, cu indicatia ca e se
pot cénta pe meodiile a doua cantece romanesti: ,, Savu nu lasa-n casa fata® si
, Ciobanita roména Tsi plange oile ratacite’. Aceasi poet a jucat la Tncoronarea
Tmparatului Rudolf (in fata acestuia), la 25 sept. 1572, ,, un dans in care unii
[cercetatori-n.n. A.S.] au vazut calusarul romanesc, ceea ce nu iese cu claritate
din descrierea latineasca a cronicarului.” (Bérlea 1974:17). Faptele de folclor
sunt scoase din contextul lor genuin de circulatie, pentru a sustine 0 poezie
cultd, Tn primul caz, si pentru a se constitui intr-un spectacol cu functie de
divertisment si estetici, in ce de-al doilea caz. In ambee situatii, cadrul si
scopul performarii sunt diferite de celeinitiale.

La sfarsitul secolului a XVIll-lea si inceputul secolului al XIX-lea, Th
concordanta cu miscarea europeand, a care ideologie promova emanciparea
nationald, constiinta si identitatea etnica, doua curente social-culturale diferite —
iluminismul, ilustrat de Scoala Arddeana, si romantismul, avand ca moment de
varf revolutia de la 1848 — au valorificat segmentul folcloric Tn scop ideologic.

Conform specificitatilor din Transilvania, reprezentantii Scolii Ardelene
puneau accentul pe rezistenta nationala prin cunoasterea si promovarea limbii si
a istorie romanesti, pe emanciparea culturala prin dascali instruiti si ridicarea
de scoli, prin presa, carti, culegeri de folclor. Valorificarea creatiei populare s-a
congtituit ca deziderat si pentru epoca pasoptista, perioada in care se va dabora
“un ntreg corp de doctring stiingifica privind valoarea si funcsia creayiel
folclorice” (Fochi 1994:57-73). Curentul national, istoric si popular lansat de
,Dacia literarda” (1840) si continuat de revistde ,Propasirea’ (1844) si
»Romania literara” (1855) va promova cunoasterea folclorului, Thsa nu in scop
folcloristic, ci pentru crearea unei literaturi originale (cultura populara, taranii in
general, erau imaginati drept surse unicesi ,,pure’ ale specificitatii nationale).

Pentru a-si sustine ideile privitoare la valoarea estetica a culturii populare si
la necesitatea credrii une literaturi nationale, inspirata din istoria poporului si
din folclor, Kogalniceanu scrie ,, Scene pitoresti din obiceiurile poporului. Nou
chip de a face curte” si punein antiteza moravurile boieresti cu cele taranesti de
la munte legate de logodna si nunta. , Pe cand cele dintdi sunt ipocrite,
strabatute de materialism, cele raranesti sunt pline de o jovialitate puternic
spiritualizata” (Béarlea 1974:68).

C. Negruzzi va publica, in ,,Dacia literara”, Cantece populare a Moldaviei,
n completarea Scenelor pitoresti ale lui Kogalniceanu. Interesul lui Negruzzi
pentru poezia populara porneste, in spiritul programului , Dacie literare’, din
necesitatea gasirii unui izvor deinspiratie.

Apar la Kogalniceanu si Negruzzi constatari similare privind disparitia
cantecdor, dansurilor si a obiceurilor practicate, in vechime, deopotriva de
boieri, de domnul Tarii si de catre tarani. ldeea necesitatii revitalizarii acestora
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este rduata si de Alecu Russo care ofera, drept remediu pentru literatura
nationala, inspiratia din filonul traditional (Bérlea 1974:69).

Considerénd aceste exemple, se poate remarca felul in care ideologia
vremii determind si sustine activitatile de valorificare si revitalizare a
folclorului.

Prima jumatate a secolului a XIX-lea aduce pe scende teatreor
componenta folclorica, actiune ce poate fi considerata o consecinta a interesului
intelectualilor progresisti ai vremii pentru acest segment (isi exprimau astfed
dorinta de &filiere la poporul si la cultura nationala), o aplicare a idelor
promovate. Cea mai veche lucrare teatrala romaneasca este un manuscris din
Transilvania intitulat Occisio Gregorii in Moldavia Vodae tragice expressa,
compusa Tn preajma anului 1780. Actiunea este intrerupta de diverse intermedii
comice dansuri, jocuri si acrobatii, scene de bataie, de scamatorie, puse pe
seama unui medic sarlatan, cantece Tn ungureste, latineste, nemteste, tiganeste,
petirea unei taranci, dupa obiceiuri populare. Scrierea aduce pentru prima data
pe scena eemente de folclor roménesc, a caror aparitie ntr-o lucrare dramatica
originala se atribuia de obice vodevilului lui lon Hediade Radulescu,
Sirbatoare cAmpeneasca, scris si reprezentat in 1837 (Oprescu 1965:249).

Reprezentatia ultimei lucrari teatrale mentionate a inceput, in seara zile de
30 august, ziua domnitorului Alexandru Ghica, cu un imn, iar actorii au jucat in
costume nationale (Oprescu 1965:162). Tn acdasi an, 1837, piesa Armindeanca,
scrisa de Gh. Asachi, va incheia prima stagiune teatrala ieseana regulata. Idila
pune in scena dansuri ale pastorilor si pastoritelor si urarea rostita de un batran
pentru fericirea obstii, transforménd reprezentatia intr-o petrecere populara
(Oprescu 1965:172).

Contextul in care aceste fragmente de cultura orala sunt performate este
artificial creat, cu scop festiv, de divertisment, educativ si, nu n ultimul rénd,
ideologic. Actorii teatrului sunt imbracati in costume nationale, acestea neavand
functionalitatea fireasca din perimetrul satului, ci o functionalitate ce se pliaza
pe curentul de idel al epocii, care valorifica folclorul in creatii originale, n
vederea constituirii une constiinte nationale exprimate si sub forme literare. De
asemeneq, se urmarea realizarea unui important deziderat al epocii, apropierea
de sat si detarani.

Un at mod de valorificare a folclorului, Tn epoca, o congtituie introducerea
jocurilor roménesti in saloanele vremii. Un astfd de exemplu este oferit de ,,unu
martoru ocularu”. D-l Stefan Emilian (***1886), pe atunci (1849-1850)
profesor in Brasov, relateaza fdul in care lacob Muresanu, redactor la Gazeta
Transilvaniel, are initiativa (in octombrie 1849) de a compune un dans
romanesc de salon (va fi introdus din 1850), pe mdodiile (cu un ,, adevaratulu
[s.n.-A.S.] caracteru narionalu luatu din poporu in tota fidelitatea” ) cantate la
pian de Stefan Emilian si cu ajutorul maestrului de dans din Brasov, Kamauf.
» Dupa aceste melodii s'a formatu celu dintéiu dangsu roméanescu, compusu de d-
lu lacob Murasianu, caruia i sa datu numee <<Romana>>"
(Istoriculul886:6).
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Motivatia acestui tip de revalorizare a unui segment al culturii populare
congtituie introducerea brosurii citate:

(...) sa vorbimu numai despre re-introducerea unui obiceiu nationalu
romanescu, care corespunde forte multu cu istoria strabunilor nostri de la
Roma, si care, Tn cercurile mai Thsemnate ale societarii, era parasitu cu totulu.

Acestu obicei este: musica si dantulu nationalu romanescu; care era
Tnlocuitu cu Valsulu, Polca, Mazurulu, Quadrilulu etc, tot danzuri straine.

Daca alte popore tfinu la musica si dangurile loru ca la o avere narionald;
suntemu datori si noi a le intrebuinsa pe ale nostre si a ingriji de ele, ca de o
ereditate scumpg; mai alesu acumu cand ee, jucate bine, cu uniformitate si
regulate (si daca se pote Tn costumu nagionalu), atragu atensiunea tuturoru
strainiloru, cari au ocasiunea a le vede (Istoriculul886:3-4).

Nu interesa doar autenticitatea piese de inspiratie folclorica introduse ca
dans de salon, ci impunerea lui camoda culturala, cu functie de divertisment.

Brosura lui Stefan Emilian atesta si o ata forma de valorificare a culturii
populare: invatarea figurilor din jocul Calusarilor, de catre tinerii din Brasov, de
lalon Caluserul (fusese 7 ani vataf de calusari) si de la nepotul acestuia, Simion
Cicudeanu. Ei vor fi platiti (cu céte un florin fiecare) si performeze jocul pe
scena teatrului din Brasov, pe data de 13 ianuarie 1851, in piesa , Der Wald bei
Hermanstadt”. Tn acest caz, nu doar insideri, ci chiar performeri specializati ai
unor fapte folclorice, transmit e emente de joc unui public, apartindnd nu numai
mediului urban, ci si unui at tip de cultura decét cea populara. Aceasta ar fi 0
primd valorificare a competentei si a performantei folclorice a ceor doi,
valorificare cu scop educativ, in care publicul receptor este si subiect al une
initiative didactice. Este exploatata pe scena latura spectaculara, festiva a
jocului Calusarilor, functiile lui rituale originare neindeplinindu-se n contextul
ih care afost transpus.

In pericada comunisti, spectacolul de folclor (organizat ca festival,
concurs, spectacol sindical ec.) reprezenta una dintre modalititile de
transmitere a mesgjului ideologic precum si 0 strategie prin care ,textde’
folclorice de tip nou erau puse in circulatie. Congtituiau, de asemenes,
meaterializarea actiunii propagandistice a grupurilor transmitatoare de ideologie
asupra grupurilor de receptori si creatori.

Daca Tn secolde a XVlll-leasi a XIX-leainitiativele apartineau grupurilor
de intdlectuali si ditelor sociale si culturale, Tn periocada totalitarista postbelica
aceste miscari capata caracter de masi, fiind impuse de puterea politica. Tn
contextul une foarte mediatizate democratii populare, actiunile ce apartinusera
elitel conducatoare intra Tn patrimoniul de valori al taranimii muncitoare iar
ideologia proletara le confera functii noi.

Se impune, in acest punct, conturarea identitatii grupurilor aduse Tn
discutie.
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In procesul de creare si transmitere de mesaje cu continut ideologic se
remarca existenta a doua grupuri diferite cel care le produc si ce care le
transmit. Prima categorie poate fi considerata ca avand statutul si functiile une
eite politice. Ei sunt teoreticienii regimului comunist, cel care hotarasc ce se
transmite, cum se transmite, prin cine se transmite precum si esantionul de
receptori vizat. Legatura dintre acestia si mase se face prin mediatori sau
intermediari, indivizi specializati, colportori de mesaj ideologic. La inceputul
deceniului 5 acesti mesageri erau numiti agitatori culturali si erau e insisi
supusi unui proces educational ce consta nu numai din ,,cursuri” de propaganda,
Ci beneficiau si de publicatii de specialitate. Una dintre acestea, ,, Carnetul
agitatorului”, prevedea nu doar sarcinile care le reveneau, ci si modalitatea de
transmitere a mesgjului, adaptarea acestuia la toate nivelurile sociale. Ideile,
,Cat mai accesibile capacitatii de Tnrelegere a maselor largi de oameni ai
muncii”, trebuiau ,expuse clar si atragator”, astfed incét ,sa explice politica
partidului”. Tn acest context, sarcina agitatorului era ,nu de a proclama
adevaruri ci de a convinge pe oameni prin exemple vii, concrete, care sd
confirme temeinicia celor afirmate.” (*1954:144-152)

Aceste persoane specializate luau direct legatura cu oamenii din sate (de
cde mai multe ori erau @ Tnsisi locuitori ai satului), transmiténdu-si mesajul pe
cale orala, utilizand structuri verbale prefabricate care vor intra in circulatie. Tn
discursul colportorilor bagajul folcloric se intersecta cu mecanismele ideologid,
dintre care crearea unui nou limbgj era dintre cele mai importante. Chiar daca se
folosea alt canal de transmitere (radioul, cu varianta rurala a difuzorului, Tn
permanentd deschis, presa scrisa, teeviziunea — la inceput Tn mai mica masura —
sau Tnvatamantul), structura morfo-sintactica si lexicala a mesajului era aceessi,
continutul ideatic avand un grad mare de generalitate. Limbajul nu mai avea o
existenta autonoma, fiind luat in stapanire de regimul comunist care |-a
canalizat Tn interesul sau (Thom 1993; Slama- Cazacu 2000; Teodorescu 2000).
In aceasta perioada limba avea o singura functie, , si serveasci de vehicul
ideologiei.” (Antohi 1993:34). Toate textde de propagandi, fie ca erau
transmise prin scris sau pe cale orala, erau redactate in limba de lemn. Noile
realitati trebuiau sa-si gaseasca expresiain creatiile populare.

Crestiile folclorice noi, avand un puternic caracter propagandistic, apareau
fie spontan, ca urmare a receptarii si Tnsusirii mesajului ideologic, fie erau scrise
la comanda, Tn scopul prezentarii lor la concursuri si festivaluri. Aceste doua
categorii de texte sunt identificate de Nicoleta Coatu, in volumul Lirica
populard romaneascd cu tematici noud. In lucrarea citata se face distinctia
intre , 1. texte lirice care apar spontan, conform legitasii proprii creariel si
circulaziei unui produs folcloric”, performate Tn ,, contexte specifice culturii
folclorice” si , 2. texte create sau preluate si reinterpretate cu intensia
producerii in contexte ale culturii de masd, de tipul spectacolului, sau a
difuzarii prin publicarii, radio, TV’ , avand functii caracteristice,, conginuturilor
culturii de masa (funcria instructiva, educativa, de culturalizare si integrare
activa a maselor in societatea contemporand, propagandistica, ideologica)”
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(Coatu 1984). Tn contextul , spectacolului cultural de masi”, autoarea Liricii
populare romanesti cu tematica noud, distinge, in studiul Texte literare
performate, , trei moduri de existenza ale textului verbal folcloric”:

a) categoria textelor verbale poporane difuzate Tn contextul spectacolului
cultural de masa, diferenyiate Tn: poezia ritual-ceremoniald, epica versificata,
texte poetice lirice, strigaturi de joc; b) categoria cretiilor originale populare
dupa model folcloric, concepute cu intenfia transmiterii si popularizarii in
contexte culturale de masa: creayii lirice, crearii epice versificate, crearii de
ceremonial, cu tematica tradifionala si actuald si €) categoria compozisiilor
literare care prelucreaza elemente folclorice in grade si modalitari diferite, in
funcrie de opriunea autorului (de exemplu, montajul literar) (Coatu 1987:171-
172).

Pe langa functiile spectacolului de masi, identificate de lucrarea citata,
foarte importanta, Tnsi nedeclarata, era si cea de uniformizare a crestie
folclorice. Un exemplu a fdului Tn care autoritatile incercau si omogenizeze
cultura populara il constituie directiva Ministerului Culturii, potrivit careia
Ingtitutul de Etnografie si Folclor urma sa concegpa un ritual tip de
Tnmormantare si unul tip de nunta, identice pentru toate regiunile tarii, ce urmau
sa Tnlocuiasca realitatea folclorica zonala.

Teme cu o Tncarcatura ideologica mare (cantarea Republicii, a Partidului,
dragostea de patrie, munca in gospodaria colectiva etc.) restructureaza discursul
folcloric formalizat, modificand nivelul limbajului. Se schimba atét emitatorul,
ca si publicul tinta. Ce care emite mesajul se erijeaza in observator al
realitatilor noi si Tn mesager al lor. Publicul tinta este intregul popor:

Poezia creatorului nou va fi poezia vierii dar a unel vieri cu un el frumos,
constructiva, care nvinge treptat piedicile ce-i stau in cale. Poezia creatorului
nou, ca intreaga crearie populard tradifionald, nu exprima sentimentele unui
individ izolat, ci ale unui colectiv al carui caracter s-a schimbat radical delao
epoca la alta. Tn noul colectiv, fiecare individ are constiinsa participarii sale la
viara si munca acestuia, are sentimentul importanyei si a rolului siu ca aport la
cauza comund (Bérgu 1959: 67-80).

Piesde folclorice cu continut tematic si mesa) nou sunt transmise in
contexte specializate de performare, a caror constituire nu a fost spontana:
cluburile sindicale, brigazile de munca, santierdle, camingle culturale (acestea
din urma Tsi reorienteaza functionalitatea anterioara perioade comuniste). Un
mare avant cunoaste miscarea artistica de amatori, ale carei echipe erau
organizate si indrumate de caminele culturale, de casde raionale de cultura, de
casde de creatie populara si de organizatiile sindicale. De asemenea, se
organizau concursuri de creatie si culegere a folclorului contemporan si a
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cantecdor muncitoresti revolutionare, creatii care urmau si imbogateasca
repertoriul formatiilor artistice de amatori.

Tn perioada 1 martie — 23 august 1960 (festivitatea de premiere a avut loc Tn
cinstea zilei de 23 august si a fost urmatd de un spectacol in care au fost
prezentate o parte din materialde primite la concurs), Casa Centrala a Creatiel
Populare, in colaborare cu Institutul de Folclor a organizat un astfel de concurs.
Scopul formulat al concursului continea, pe langa ideea valorificarii folclorului
si un criteriu estetic stabilit conform ideologiei:

valorificarea creasiilor populare noi, stimularea creatorilor i
culegatorilor de céntece populare noi, cat si a culegatorilor de cantece
muncitoresti revolusionare, contribuind prin aceasta la imbogarirea formayiilor
artistice de amatori, dezvaluind totodata frumuserea si deosebita vitalitate a
folclorului nostru. (Caludi 1960:154-155)

Se crea, prin aceste concursuri de creatie si culegere de ,folclor nou”, o
realitate , secunda” a creatiel populare.

Faptele de cultura orala roméneasca, erau subminate nu doar de aparitia
acestui dublu ideologic ci si de interdictia de performare a segmentdlor cu
continut sacru sau de distorsiondrile rezultate in urma aplicarii dezideratelor
paliticii oficiale. Restructurarea si resemantizarea segmentului folcloric, precum
si transplantarea acestuia intr-un context artificial, poate avea drept rezultat
deritualizarea componentei vizate, acolo unde este cazul. Articolul Concursul
creatorilor si culegatorilor de folclor contemporan, publicat de Geta Caludi Tn
Revista de Folclor, contine descrierea mecanismelor prin care doua segmente
rituale — Paparuda si un descéntec ,, de sarpe’ — si-au pierdut, prin parafrazare,
semnificatiile si functionalitatea initiale.

Tn comuna Fetesti, pe 0 melodie de Paparudd, brigada a Tnceput cu textul
original, pe care apoi |-a parafrazat, atribuindu-i un conyinut satiric prin care
seridiculizau diferitele lipsuri sau ramasite vechi din congtiinga oamenilor. (...)
Brigada din Branerti (reg. Pitesti) Tn fragmentul intitulat ,, Corul” a satirizat
indolensa unor organe ale muncii culturale (care nu s-au ingrijit de a asigura
un dirijor pentru corul caminului cultural), servindu-se in acest scop de textul
parafrazat al unui descantec , de sarpe’ si atingand un dublu rol educativ:
combaterea vechii practici prin demonstrare — chiar pe cazul in speta al
ineficacitarii ei — si criticarea unor atitudini injuste ale oamenilor, in vederea
ndreptarii lor (Georgescul1959:108).

Ideologia comunistd, promovand imaginea une lumi considerata drept
moment culminant al evolutieé sociale, doreau inlaturarea tuturor structurilor
necorespunzatoare si neconforme modeului reglitatii promovat. Segmentul
folcloric a fost restructurat si resemantizat, pentru a se suprapune politicii
partidului.
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InterzicAnd performarea ritualurilor, reformulénd undle componente
folclorice, transforméand faptele folclorice n spectacole de masa, inlocuind
performerii genuini cu grupuri constituite pe criterii artificiale, propaganda
comunistd a Tncercat legitimarea sistemului prin impunerea unui modd de
realitate ce trebuia urmat.
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Some aspects of the ideological influences on popular culture
(Summary)

During postwar totalitarianism Romanian popular culture suffered
structural and meaning transformations caused by the shaping of all social and
cultural elements according to the communist ideology. The above mentioned
historical period was but one of the moments when the folkloric fact was taken
out fromits genuin context in order to support the ideological trend, being used
for a political purpose. In this respect, we shall consider some of situations, in
which the folkloric “ text” was valorified, having an ideological aim.

Although the term “ ideology” is not specific for the domain of folkloristics
it will be used in this paper with a restrictive meaning applied to the folkloric
“text” which under the communist regime becomes the bearer and the
transmiter of an ideological message. Thus, the paper will consider several
definitions and approaches (Cliford Geertz's, Jacques Le Goff's, Olivier
Reboul’s, Tatiana Sama-Cazacu’s) to this concept.

An important aspect approached by this study is the identity of the groups
involved in producing, transmitting and receiving the ideological message. In
the process of producing and transmitting ideological messages two different
groups are shaped: the one which creates those messages and the one which
transmits them. The former category can be considered a political elite. They
create the conceptual basis for the communist regime, they are those who
decide what, how and to whom is to be transmitted. The link between them and
the masses is represented by the latter category, specialized persons who
vehiculate the ideol ogical message.

At the level of transmitting the so-called “ contemporary folklore” (asit is
called in the specialized literature during that era) new performing contexts
were created. Considering this idea, the last part of this paper is concerned
with the folkloric shows and contests.
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NARCISA STIUCA

In primavara anului 1998, cand debuta ancheta etnologica de la Roscani
(jud. Hunedoara), profitand de faptul ca ne aflam intr-una din perioadele cele
mai bogate in rituri si semnificatii (Postul Pastilor), am pornit reconstituirea
unui calendar traditional local cu intrebari ex abrupto. Dupa o bogata enumerare
a zildor ce sunt marcate de traditii si obiceuri, discutia s-a concentrat asupra
ciclului Santoaderului.

Ceea ce a determinat acest fapt a fost o intdmplare foarte recenta care, desi
se situa la nivelul experientel individuale, a starnit interesul comunitatii,
reactivand memoria acesteia, spre satisfactia cercetatorilor: o ténara femeie din
sat fusese urmarita de Caii lui SAntoader! Tntamplarea avusese loc doar Th urma
cu doua saptamani si, chiar din a doua zi, facuse incojurul satului: comentarii,
rememorari, explicatii si decodari, toate demonstrau atitudini dintre cde mai
interesante fata de "Inté@lnirea cu supranaturalul!...

Treptat, ignorand interesul nostru stiintific pentru problema calendarului
traditional, oamenii ne-au socotit drept posibili evaluatori si "lectori” ai
Tntémplarii, incercénd sa ne propuna optiunile lor, la care ar fi trebuit sa aderam.
Era vorba, de fapt, despre doua alternative dilematice: 1) Caii lui Santoader
exista, se supara cand nu le sunt respectate zilde (mai ales serile) prin repaocs:
prin urmare, Simona Mihonesc se Tntélnise cu & si 2) Caii lui SGntoader au
existat si au putut fi vazuti pe timpul cand oamenii respectau toate interdictiile
si prescriptiile sarbatorii, dar acum, & nu se mai ivesc deoarece nimeni nu mai
crede in &; prin urmare, Simona Mihonesc a avut o vedenie sau, poate, cineva
Tsi lasase din neglijenta calul pe drum in acea seara. ..

Astfd, acest eveniment marunt a fost menit sa reactiveze un plan mitologic
pasiv, si conducia la rememorarea practicilor magico-rituale nhdeplinite pe
grupuri de varsta si sex si, hu in ultimul rénd, si produca marturii si marturisiri
legate de experiente proprii care confirmau verosimilitatea faptului
contemporan comentat. Am profitat de acest context creat la sféarsit de secol XX
pentru a reconstitui aceasta sarbitoare, pe cat de complexa, pe atét de
prestigioasa odinioara Tn satul cercetat.

Este de remarcat faptul ca nici prima nici a doua interpretare data de catre
localnici nu se arata ca fiind pusi sub semnul negarii existentel Cailor lui
Santoader; dimpotriva, indiferent de varsta si sex, toti interlocutorii confirmau
existenta intr-un timp mai vechi, a credintelor, traditiilor narative si practicilor
magico-rituale care configureaza sirbatoarea. Mai mult, chiar daca adeptii cele
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de-a doua interpretari incercau si se delimiteze de cei care credeau cu tarie in
forta punitiva a Cailor lui SAntoader, totusi, & reveneau asupra une justificari
paradoxale si dezarmante: aceste reprezentari nu-si mai faceau aparitia din
cauza mefientel oamenilor si a Tncalcarii comportamentului festiv. Aceasta nu
excludea credinta n reprezentarile mitice, nici pe aceea n eficienta respectarii
interdictiilor si prescriptiilor, ci doar le plasa (incercand sa le izoleze) intr-un alt
segment temporal.

Am putut nregistra foarte putine informatii legate de caracterul postfunerar
al sarbatorii: "La SAntoader s fierbea grau cu zahar, cu miereda’ si cu lapte s1
se dadea pe la vecini. Marfea si spunea si nu se lucreze, ca e rau de caii U
SAntoader.” (Lenuta Caba); unele convergeau, mai curand, catre riturile de
protectie magica impotriva strigoilor de mana, dar cde mai multe marturii se
refereau |a practicile magico-erotice si mai ales lainterdictia de alucra

Investigatiile au pus Tn valoare, datorita contextului creat, specializarea a
doua redutabile personalitati ale satului: Maria Caba, recunoscuta catrezorier al
tradisiilor narative si Sofia Furdui, descantatoare de mare prestigiu.

Intrebata ce stie despre Santoader, Maria Caba si-a negat orice competenti
ih domeniul magic, reorientdndu-ne catre Rudarie, "la banesi”, acolo unde
traieste Sofia Furdui si semnaland totodata, practica recoltarii “ierbii-vantului®,
purtatoare a unor calitati magico-medicale importante; ,, Sofia, Sofia stie de-
asteal...De un'e-or scos iarba-vantului, or pus pita cu sare si-or spus ceva, cd
asa o fos bine! Asa 0 z&s mamal Si spalau cu ea pe cap, ca era bung pentru
vanturi!".

Tn schimb, ea a completat aceasta informatie oarecum lacunara cu o proba a
propriel sale specializari repertoriale; naratiunea despre fetde din sezatoare:

Cica or fost fete la sazatoare - mai multa lume spune s-0 spus sT mama! §-o0
fost -0 fata mai mica. ST parind i-or fost murifi. ST s-0 dus i ia la sazatoare cu
furca. S-or venit mai tarzau si feciori. Necunoscuri. Acolo s-or bagat s1 le-or
luat la gioc pa fetele alea mai mari, pa neveste mai tinere. Si fata mai mica o
Vazt cica coada la unu' pa tureag la sizma s7 ia atunci o dat sa plece s7 ala a
zas'ce <Un'emeri?> slia o zas.<Pantruia afara!> sii-o dat firu' delafusor'
fusu' sq i-l fana s1 ia s-0 dus! S-o legat firu' de nu stiu ce sT ia s-0 dus acasi la
bunica-sa, ca n-o fos departe. St aia o stiut vrgji, asa. ST s-0 bagat fata-n casa
s-a-ntors baba tate vasile, tate cioburile cu gura-n gios. Numa' unu' -0 zauitat
asa, neintors. S-or vinit gia la usa la ia, la fereastra: Caii |u' Sntoader 1i
spunea aga! S-or zas dia de la usa:< i, ciobule, descunie usa!> Da' baba o
dzés dinuntru: < Sii, cute, sparje ciobu'!> §-0 sarit cutea de-o spart ciobu'! Asa
povestea mama, zaceau batranii pe-aicea. S-apai o cantat si cocosii. S-or dzas
gia de-afara:<Apdi noroc avusdsi tu ca canta cocosii, c-apai si tu erai la rand
cu alealalte!> (Ca pe alea de la saziatoare atéta le-or giucat, ca le-or omoréat!).

Se cer subliniate céteva demente descriptive ce staruie in configurarea
acestor prezente stranii: semnalmentde cabaline (coada bagata in tureacul
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cizme, infatisare de cai, sunet de lanturi sau de potcoave). De asemenea, ne
atrage atentia prezenta persoanei initiate, ,bunica stiutoare de vraji", care
atenueaza efectde Tncalcarii si contracareaza influenta malefica printr-o practica
foarte bine cunoscuta, aceea a ntorsului oaldor - conform credintei, oalde
goale tinute cu gura in sus si descoperite pot, oricum, sa adiaposteasca Raul
(Gorovei 1995:123), cu atat mai mult, ele pot ajuta personaje malefice puternice
Sa-i pedepseasca pe oameni, inlesnindu-le patrunderea Tn spatiul neprotegat
magic (Svesnikova, Tivian:1985:36). O alta prezenta semnificativa este cocosul,
pasare solara, benefica, ce alunga spiritele rele. Eficienta cu care actioneaza in
momentul aparitiei agresive a Cailor lui Sdntoader indica recunoasterea de catre
naratori a unor atribute diabolice ale acestora.

Ne aflam in fata unei teme de larga circulatie, ,, zmeii la sezatoare" (nedeie,
hora: ATh. 301), ce se leaga de sinonimia mitologica - zmeu / zburator /
Séntoader - interpretata - intr-un registru antropologic de folcloristi - drept
reflex narativ al exogamiei impuse. Otilia Hedesan 1i defineste ca "morti
nelinistiti, nesatisfacuti sub aspect erotic, vagabonzi peste hotarde vietii cu
moartea, veniti si-si caute iubitde ramase in lumea noastra si grabiti ca, la cea
mai mica neatentie a acestora, sa le ia, definitiv, cu d, pentru asi asigura
linistea in lumea de dincolo” (Hedesan 118-119), iar Silviu Angedescu,
analizadnd aceasta prezente arhaice din perspectiva fabulosului mitic, subliniaza
aspectul lor monstruos "ca urmare a amestecului dintre formele umane si cele
animale. /.../ Anormalitatea existentd in amestecul de forme umane si animale
este 0 modalitate de prevenire in legatura cu anormalitatea unei trairi, a unei
pasiuni, a unui comportament. Experienta nu mai apartine doar umanului, ci
prin intensitate, prin caracter, etc. trece dincolo de omenesc, tulburand echilibrul
viegtii" (Angeescu 1999:78-79).

Un alt aspect la care merita si ne oprim este insistenta cu care Maria Caba
Tncearca si plaseze naratiunea intr-o redlitate nu foarte indepartata, traita de
antecesori, daca nu ca martori-participanti la eveniment, cel putin ca persoane
confidente, ce si-au asumat adevarul povestirii in sine. Formulari precum:
“..mai multd lume spune s-0 spus si mama” si “ Asa povestea mama, zaceau
batrénii pe-aicea!” ancoreaza naratiunea intr-un timp dominat de reguli si
interdictii, a caror Tncalcare se pedepsea drastic fara a lasa sa se Intrevada
atitudinea propriu-zisi a povestitoare in legatura cu aparitia Cailor lui
SAntoader.

Abia ca raspuns la intrebari relative la experienta traita de vecina e n urma
Cu céteva saptamani si-a exprimat un evident atasament fata de traditiile pe care
le socotea demne de a regla comportamentul festiv chiar Tn context
contemporan: “O fi - o fi! Ca e s tare maniogi daca lucri ceva in zalele lor!
Acu' lumea nu mai rane, da' nisi nu sa gan'este ca.... ce poa' sa sa-ntamplel...
Nu s¢ mai tem ii... cicgl... da' uite ca-i mai sparie asa... cate-odata!...”.
Aprecierea a fost un bun prilg pentru a construi alte discursuri in legatura cu
ate” zle mari si manioase”: Santilie, SAmpetru, Rusaliile, Precupul (***2000).
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Ulterior, am inregistrat o alta varianta a aceldasi naratiuni si de la un
barbat: lulius Mihut. La inceput, @ a incercat si se eschiveze prin formula
binecunoscuta:

Eiii, asa..., vorbe! Povesti femeiestil... Din astea amauzat!", pentru ca apoi
sa nerelateze o forma mult simplificata a narariunii citate mai sus: "Si spunea
ca or venit caii Iu' SAntoader. Atunci mereau fetele, femeile, s-adunau mai
multe sara A cu furzile torcéu. 7T s_ spunea (io n-am vazut !)... si spunea ca
cica or venit Caii lui SAntoader i le-or loat la gioc (ca cica or torsin zZilele de
SAntoader) s1 le-or giucat pana tate le-or imprdastiat! S7 vorbea atuncea - apdi
io stiu?!... Apai le-or imprastiat, ca n-au voie sq toarca in zilele de SAntoader!
Ti un fel de sarbatoare.

Suma de credinte - formulate ca interdictii aspre in perspectiva unor
pedepse exemplare - se vede consolidata de aceste exemple narative care
evidentiaza raportul masculin (+ sacru) / feminin (+ uman) in termeni violenti si
duri. Este poate unul din putinde exemple de figuri mitice arhaice care impune
un respect deosebit femei, sub amenitarea pedepse maxime. Motivul
transparent al agresiunii, neimplinirea erotica, trebuie, de asemenea relevat
(Marian 2001:28). Este un fd de ,tiranie a sarbatorii" care, dominata fiind de
aceste masti mitologice greu de descifrat, anuleaza, pentru moment, accesul la
acte ce evoca Tneeputul, Tntemeierea (Hedesan  2001:106).

Din cea de-a doua relatare, datorata informatorului nostru, retinem ca, in
ciuda unor formulari dubitative sau neangajante, acesta accentueaza Tn doua
rénduri asupra cauzelor pedepsirii, dovedind o perfecta cunoastere atét a
tesaturii mitologice, cét si a esafodajului de prescriptii si interdictii legate de
acest ciclu festiv: “...sT le-or loat la gioc (ca cica or tors in Zlele de
SAntoader)”; “Apai le-or Tmprdstiat, ca n-au voie si toarca in zlele de
SAntoader!” .

Pe de alta parte, concluzia naratiunii, este un raspuns succint la intrebarea:
“Ce se facea In ziua de Santoader?’, ntrebare ce, fara a opera o distinctie
transanta ntre semnificatiile crestine ale sarbatorii si cele traditionale, lasa loc
unor asemenea disocieri in discursul marginal: ,, 1i un fel de sarbatoare’ - ceea
ce vine parca in consonanta cu aprecierea lui S.FI. Marian: ,,...nu e un sfant in
nteles bisericesc, adeca un barbat care ar fi trait candva si in urma faptelor sale
ar fi fost declarat de catre biserica ca sfant, ci pur si simplu o fiinta mitologica"
(Marian 2001:24).

Pe de ata parte, glosind pe marginea sarbatorii Tntr-un discurs
neformalizat, & a conturat si alte opozitii masculin / feminin, de-asta data fiind
vorba doar despre planul uman. El arelevat si caracterul fast al zile in raport cu

noaptea:

Z&ua puteai lucra orice: prin ocol, prin grajd, prin casa. Lucruri de
agriculturd... cu vite, cu cai, 1i resdlai, le dadeai sa manance, 1i adapai...
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Femeile - nevestele Zas - lucrau iardsi asa zaua de-ale gospodariei! Cum venea
sara, trebuia sq stingi lumina, sé nu mai lucri, si te hodinesti, s dormi!...
Fetele or mars pe Fara dupa ierburi da' ¢i cu feciori: spunéu atunciia c_ dupa
rasteie de corn de bdgat la plug mereau da' parca cine stie?!... Mereau,
chiuiau, cantau - ce stiu eu ce culgjeau?!... Ziceau ca si sa spelelacap sa nule
doara capu si sa le creasca paru frumos... Cu ierburi dint-alea se spalau. Ca
numa’ anumite (femei n.n.) stieu ca ce s-adune... ce plante, ceierburi. Alea mai
pricepute, nu copilelel...

Comentariul informatorului nostru pune in valoare o participare diferentiata
n functie de sex, véarsta si statut marital la zilele Santoaderului. Mai mult chiar,
sunt vag invocate specializarea magico-medicala a ,,anumitor feme", cat si
aspectul ludic al intélnirii tinerilor, cu unee aluzii malitioase.

O nota ce nu poate fi pusa doar pe seama raportarii la o situatie concreta (I.
Mihut este proprietarul unel perechi de cai de tractiune) si nici pe aceea a
sale vin - cd putin din punctul nostru de vedere - ca un reflex narativ al
practicilor rituale cu finalitate magic profilactica rezervate barbatilor precum
tunsul vitelor ori incuratul cailor: , Tunderea si ratezarea parului insa e uzitata
nu numai in Bucovina, ci si in celdalte tari locuite de roméni, si mai ales in
Moldova, Muntenia, Ungaria, Transilvania si in Banat, cu acea deosebire numai
ca n unele locuri din cele doua tari de pe urma se efectueaza sambata inainte de
saptamana alba, iar Tn altele, in seara lui San-Toader. /.../ In fine, in Banat mai e
Tn seara spre San-Toader inca si acea datina ca sa se dea sare descantata la vitee
cu cari se lucra sub decursul Sén-Toaderilor, anume ca sa nu le faca San-
Toaderii vreun rau”(Marian 2001: 47-48). Nu este vorba asadar, despre practici
locale, impuse doar de o ocupatie traditionala, ci despre prescriptii dictate de
sirbatoare Th sine, de vreme ce n secolul XIX, etnograful bucovinean le gasea
atestate, cu mici variatii, peintreg teritoriul romanesc.

Pe de alta parte, dupa informatiile acduiagsi autor, ,,... daca /.../ unde feme
totusi se Tncumeta a toarce, atunci torc cu furca aplecata, ca sa hu se impareze
cai" (Marian 2001:29). Nu mai avem de-a face aici cu reprezentarea mito-
simbolica, ci, de buna seama, cu realitatea zoologica. Actele cotidiene capata in
acest context temporal forta unor practici magice stimulative si/sau protectoare.
Tn aceeasi ordine de idei, sesizam si un alt tip de atenuare a opozitiei masculin /
feminin prin indeplinirea, in mod simetric, a taierii rituale a parului la fete
Cumuland aceste date, putem vedea in sirbatoarea Santoaderului un context
festiv nuantat, ce se decupeaza distinct in diurn - favorabil / nocturn -
nefavorabil, etalandu-si valente duble: protectoare si patronatoare, pe de o parte,
restrictive si punitive, pe de alta.

Cum este lesne de imaginat, lulius Mihut nu detinea informatii detaliate
privind ritualul spalarii capului, pe care, majoritatea interlocutoareor I-au
desemnat ca pe o practica generala:
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S spalau pa cap cu iarba-vantului (o luau de pe-acol0, dupa padure) si
taiau din coada de la fete. Mi-o0 tgiat si mama mie si-o zas. <lo tai chica fetii
mele, sa creasca cat coada iepii melel>." (Maria Oprean); "La Santoader
atuncea, fan minte, md mana pand s¢ nu dea drumu' la gaini sa duc vie din
grading - dupa frunza de vie si frunza de nuc (de-aia uscata luam!) st iedera. ..
Da' mai era st iarba-vantului, da' io aia nu stiam cum ie, aia ie pa padure!
Trebuia cu alea sd te speli pe cap ca sa sd faca paru' ca viga de vie - lung! ST
zAceam can' ne spalam atuncé: <Santoadere! Sntoadere! Cresce cica me ca fi
coada la iapa tal>. Aruncam ap'-aceie tat la lemn din gsta sau la viza de vie.
/... Da, mai era si iarba-vantului, da' io aia nu stiam cumie: aiaie pa padure!
Si duceau acolo sus, pe Faza, feciorii cu fetele la cules, da' io nu stiu cum... ce
faceau, cum sq-nyelegeau care cu care si mereau aclo susl" (Letitia Tomoaie).

Este greu de spus daca cea de-a doua informatoare mimeaza necunoasterea
desfasurarii in sine a secventei culegerii rituale a plantdor sau, ddimitandu-se
de practicantii obiceiului, dar cunoscandu-l foarte bine, insista Tn mod
premeditat asupra conotatiilor e erotice. Oricum, comentariile sale confirma
supozitiile noastre dga exprimate privind implicatiile initiatice si protectoare
ale Santoaderului avand ca beneficiari directi tinerii necasatoriti. Astfe, daca
jumatatea diurnd a zile este menita sa stimuleze vitalitatea, frumusetea si
armonia, jumatatea nocturna pune sub semnul restrictiilor aproape totul - de la
intélniri, la munci, de la veghe, la petrecere. Vazuta din aceasta perspectiva,
incalcarea fetelor care torc si joaca in sezatoare este nu doar una ce intereseaza
sferafemininului, ci si pe aceea a juvenilitatii.

Cét despre eficienta practicilor magice, aceasta nu este intru totul asumeata,
Ci este pusi pe seama uné initieri asistate de persoane mai varstnice (mama,
bunica). Detaliile pe care informatoarele, astazi trecute de varsta maturitatii, le-a
furnizat certifica Tnsusirea bogatdor semnificatii ale riturilor. Astfd, Letitia
Tomoaie a putut preciza ca, potrivit principiilor magiei contagioase, fetelor nu
le era ingaduit sa intre in contact, la inceput de zi, Tn Sdmbata lui Toader, cu
animale cu "par dab" (pisici, gaini), in caz contrar, avand parte in acd an de o
podoaba capilara deoc demna de invidiat: "Trebea s nu vezi méti, gaini, d-
estea cu par slab, tocat asa... ca Zicea cd asa ti sa toacd paru' s-0 sa-l ai urét
tot anu'. Era unele care-ntai, can' sa scula di pa pat, merea la grajd laiapa ori
cal, ce-avea, si vada Tntai cal sd-i creasca paru lung si des cumii coada la

Toate aceste precizari merita sa fie puse in relatie cu succintele comentarii
alelui S.Fl. Marian:

Cine nu se scoala si nu sela Tn aceasta z, des-dimineasa, pana a nu rasari
soarele, cine se scoald abia dupa ce si-a scos SAn-Toader caii sdi la pasune sau
dupa ce au dat oamenii cailor de mancare, aceluia se crede si seziceca i se
paste parul peste tot anul, sau ca apucandu-l ziua nelqut, Caii lui Sdn-Toader
ar veni si i-ar paste sau roade parul sau ca SAn-Toader ar impiedica copitele
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cailor sai in gérele fetdlor si le-ar incurca parul, si din cauza aceasta apoi
parul n-ar creste, ci tot anul ar avea numai niste ciupi zburlizi pe cap (Marian
2001:36).

Urmarind ierarhia instaurata de valorile traditionale ale asezarii, am descins
Tn gospodaria Sofiel Furdui, descantatoare si ghicitoare recunoscuta, ale care
calitati sunt apreciate pana dincolo de hotarde satului. Departe de a nega
competentele atribuite de consatenii sii, Sofia Furdui ne-a furnizat informatii pe
cét de complete, pe atét de concentrate: “Can' era zaua lu' SAntoader, lua niste
raddacini - iarba-vantului 1i zicea, (de pe Faya luau) §i faceau lesie, sa spalau pe
cap si taiau din par sa rapela cai, sd roada caii...”.

Formularilor impersonale li s-au adaugat marturisirile provocate de aceasi
eventiment: vizinea Simone Mihonesc. Relatarea Sofie Furdui este, Tn acest
sens, una ce atesta posibilitatile de revenire, intr-un timp sacru, indiferent de
atitudinea camenilor, a reprezentarilor teriomorfe de care ne ocupam. Ea se
circumscrie interdictiei de a lucra formulata atét pentru tinerdle fete, cat si
pentru femeile casatorite;

Asta (sorul e, Serafim Furdui, n.n.) s@ dusd cu cla'netu' pe un'e si
fac tarfarita. Si ce sa vezi?! Era pa la unu noaptea. El nu mai vine. Can'
0 vinit, mai fura nigte oamini aci, la noi - canta din cimponi atunci.
Giucarg, beurd. Aveam jinars in cada aia cu fetau. Aveam céate-o oald
aclo. Una-una ducea-n casi. Se-mbetard, sa culcard, i0 ramasdi
sangurd. Can' - ce sa vez?! Amavut 0 careaud aici n casile dsti batréne,
aici, Tn comne - §i 0 avut doi catai. ST - ham-ham! - caraua - sa tapa in
Usd, sa tapa-n ocol, scheuna... No, acu' sa baga ceva pa mine! Sz scol... -
pa cine sa scol?! - socru'-meu era beat, € era beat - pa cin' sa scol?!
Craparéi - ca era ferestruici d-elea mici - crapatéi o tar' fereastra, asa,
ca sa ma uit. Can' ma uit, vad on manz cu codocu’ catu-i minunea! Au
Doamne! de sa baga pe min' in casa, ma manca! (Era bérleazi la usa, n-
aveam za, ca acuma.) Latra caraua si latra, latra i scheund. 10 nu mai
putui rabda si-nchisai fereastra. Can' de dimineasa gasai caralu' colea,
pd iaz, pa un'e veniram. era-nsirate mayale pa gard §i caralu’ mort. L-o
luat calu' dla care era asa, sur! C-on codoi mare, uit'-aga lung! N-am
lucra’, numa' atata c-am sazut noaptea-asa. S-o fos §i la moar'-asa, la
Cornelia, c-0 tasut! O tasut pan' la doospre'ce noaptea - Sindioanea a
batréna. Si... s-acolo iar asa o parét: iar asa le-o omorat canele, iar asa
o da' p'in feresti! O fo'lucruri rale demult! Acu' nu mai e asé. Nu mai
rane nime' de-alea!

Reatarea informatoarei noastre pune propriul comportament Tn doua relatii
de opozitie: pe de o parte, cu cd al barbatilor, care sfideaza sarbatoarea prin
exces (bautura, muzica, petrecere), pe de alta, cu cd a une consatence,
“Sindioanea a batrana”, care ncilcase normele traditionale in mod flagrant,
desi, potrivit atributului varstei ar fi trebuit sa se conformeze neconditionat.
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Zilel acesteia i se recunosc atribute sacre mult mai grave si mai profunde;
nu numai ca ajunul & este egal cu al oricare mari sarbatori (Sanvasai, Sangiorz,
Sanziene, Sénandrel), ci ea ar trebui tinutda cu 0 mare rigoare, intr-un respect
desavérsit, atét defemd, cét si de barbati, indiferent de varsta.

Pe de alta parte, Sofia Furdui confera emblemei zoomorfe a Santoaderului
valente pronuntat malefice, diabolice chiar. Aparitia calului terifiant, ale carui
dimensiuni si infatisare il disting in mod clar de lumea tangibilului cotidian, este
provocatd de sonoritatile unui instrument intim legat de diavol: cimpoiul, iar
violenta dezlantuita asupra gospodariilor are ca victime, in ultima instanta, niste
catei, fapt asupra caruia povestitoarea insista: “ Can' de dimineata gasai caralu'
colea, pa iaz, pa un'e veniram: era-nsirate marale pa gard st caralu’ mort.” ;
“..s-acolo iar aga o parat. lar asa le-o omorat canele. lar asa o da' p'in
feresti!” Precizarea nu este deloc intamplatoare daca tinem seama de faptul ca
ntre credintele si naratiunile mitologice despre diavol, céinilor li se recunoaste
capacitatea "de a accede la cedlalta redlitate’ si de a asigura protectia
gospodariel (Olteanu 1998:50): “ Cainii erau de cel dintai la carea, nazdravani,
ca l-au cunoscut (pe moroi). La casa unde sunt céini din aceia, dracul nu-si
poate face mendrele Iui, de aceea astfel de caini nu tragiesc mult; Necuratul Ti
omoarg” (Niculita-Voronca 1998:50).

Asocierea manz malefic / spirit ratacitor / diavol este consolidata si de o
bogata traditie locala legata de "mortii ndinistiti”, precum si de toposul
mitologic a strigoilor de mana, si acesta foarte bine ilustrat atét de texte
narative, cat si de practici apotropaice (*** 2001:50-57; 101-107). De altfd,
sdmbita lui Toader se integreaza mardlui ciclu postfunerar, ca Sambata a
Mortilor in care "se pornesc pomenirile si parastasde pentru cei raposati”
(Marian 2001:24). La Roscani, aceasta sarbatoare ce inchide ciclul hibernal si 1l
deschide pe cd estival, sAmbata de dinaintea Postului Mare se numeste "De
catarigi”, de la pomenile si ofrandee pentru morti preparate (sub forma de
piftii) din madularele porcului de la Craciun (*** 2001:195) si insotite de "pita
de malai" consumata ritual numai in aceasta zi.

Santoaderul este definit de Sofia Furdui ca un context temporal ce
reactiveaza spiritedle malefice, de aici, grija pentru indeplinirea nestirbita a
ritului si pentru pastrarea rigorilor comportamentale. Tn ciuda aspectului lor
exclusiv zoomorf, ne aflam Tn fata une noi confirmari a provenientel Cailor lui
SAntoader din “flacai pe care i-au parasit dragutde’ (Marian 2001:28) si care,
atrasi de atmosfera de petrecere ("tarfarita", sezatoare, claca), revin din lumea
Sacrului spre a-si aflalogodnicesi spre a pedepsi ncalcarea sarbatorii.

Cu toate acesten, replicile sale finale “O fo'lucruri rale demult! Acu' nu
mai e asé. Nu mai tane nime de-alea!” vadesc o oarecare Tnhdoiala izvoréta din
conceptia ca reprezentarile Sacrului s-au retras in propria lor lume din cauza
necredintei oamenilor. De atfd, ca o0 buna cunoscatoare a datinilor locale, Sofia
Furdui ne-a furnizat de-a lungul cdor doi ani de cercetare in Roscani o
multitudine de exemple legate atét de riturile de trecere (primirea Ursitoarelor),
cét si de "zilde manioase’ si de locurile nefaste, dominate de spirite justitiare

164

www.sufletoltenesc.ro



-

Narcisa Stiuca, “ SAntoaderul - lecturi si mentalitati”

vag conturate. Tntotdeauna ea a pus acest recul a Sacrului pe seama une
evidente dlabiri a rdatiel lui cu planul uman reflectata in indeplinirea neglijenta
a riturilor si avand, nu rareori, drept consecinta revenirea lui intempestiva, desi
nu lafe deintens malefica, printre oameni.

Situata la limita dintre credinta si necredinta, relatarea altei informatoare,
Maria Muntean, s-a dovedit reprezentativa pentru cea de-a doua atitudine
receptata de noi. Trebuie s mentionam nca de la inceput un aspect important,
legat de asumarea traditiilor Tn spatiul cultural de adoptie Maria Muntean,
nascuta Capdini, este descendenta unel familii mixte: tatal, Lorenzo, eraitalian,
iar mama, Kirdly Maria, "unguroafie de la Biharea", stabiliti in sat o data cu
deschiderea cariere dela Valea Voichii.

Copilarind in Roscani, Maria Muntean si-a Tnsusit in buna masura
obiceiurile, sarbatorile si traditiile orale ale satului, iar prin casitorie, acestea au
capatat pentru ea un sens pragmatic. Din relatarile sale, am reginut ca, dupa
casatorie, ea nu a mai frecventat biserica romano-catolica din Dobra, ci pe cea
ortodoxa din Rogcani si ca a pastrat toate sarbatorile pe care le tineau consatenii
si neamurile din partea sotului. De aceea, Maria Muntean ne-a furnizat date
importante despre "sarbatorile secerisului” (Sf. Petru, Sf. llie, Precupul), ca si
despre procesiunile de Rusalii pentru sfintirea holdelor, despre riturile
postfunerare si mai ales despre obiceiurile de Craciun si Anul Nou, evidentiind
distribuirea rolurilor rituale si ceremoniale pe grupe de varsta, statut marital si
Sex.
Scurta @ relatare despre Caii lui SAntoader se plaseaza, ca si cea a Sofie
Furdui, intre veghe si reverie, fiind mai mult o reflectare a reprosurilor proprie
constiinte decét o "intalnire cu supranaturalul":

lo i-am si visat, c-am lucrat! Atuncea cand sd prinde post de Pasti am
lucrat. Atuncea vine dla schiop. Dup-aceea, la 0 siptamand, vin si gialalf! Ts
doisprezece! Atuncea am visat ¢ m-am dus pa drum in gios s-aici la Salvia
parca veni unu'-nainte. Ala era tat sinoriu si-m' facu cu capu' pasta poarta sa
mg ieie. Am visat urét! Acu' nu mai tfane nimeni! Nici cai hu mai sunt! S-or
gatat s caii! Tate s-or gatat!.

Tn mod evident, informatoarea noastra si-a Tnsusit aproape fara cusur
traditiile ce configureaza sirbatoarea Santoaderului: dintre cel doisprezece cal,
unul, sur si schiop, se dovedeste cd mai razbunator si mai primedios. Extrem
de concentrat, textul inregistrat contine si toate coordonatele mitice furnizate de
lucrarea lui S.Fl. Marian, cu localizare precisa "la roméanii din Banat" (Marian
2001:28).

Finalul converge catre aceeasi viziune semnalata si Tn relatarea anterioara:
“Acu’ nu mai tane nimeni! Nici cai nu mai sunt! S-or gatat si caii! Tate s-or
gatat!”. Asadar, Caii lui SAntoader nu se mai pot arata camenilor decét, cd
mult, Tn vis, dar si asa e Tsi pastreaza aceeasi esenta terifianta si punitiva.
Ultimele replici, plasate la limita autoironie si a comicului, reformuleaza
contextul oniric a ntdmplarii traite deschizénd, totodata, o perspectiva
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dubitativa asupra acestor aparitii. Cu tot echivocul exprimarii, care ne-ar putea
eventual trimite la redlitatea naturala imediatd, dupa parerea noastra, Maria
Muntean raporteaza experienta e exclusiv la reprezentarile mitice conturénd
astfd o "varsti de aur" a asezarii in care sarbitoarea deschidea culoare de
comunicare cu Sacrul.

In fine, acestor doua reatari construite de pe pozitia gospoding ce
stipaneste microuniversul casnic, i-am adaugat, cum era si firesc, rlatarea
ntdmplarii care a declansat rememorarea traditiilor legate de ciclul festiv a
Santoaderului: patania Simone Mihonesc:

L-am vazut, I-am vazut! Am fos' la scoala. Am stat la scoala pana tarzau,
am avut mult de lucru s-am zas ca sq tremin tot de lucrat. Am stat prea mult.
Am maturat, am facut curat... Si-nnoptase. S-am plecat acasa singurd. Era un
ntuneric... Pe colo, pe la tanti Felifia am auzat ceva ca un tropotit. Parcad era
cineva cu bocanci-aga or' un animal. M-am uitat in urmga... Mi s-0 parut un om
'nalt-asa, ciolanos... Nu mi s-0 parut di pela noi, da' nici nu vedeam bine. Am
mai mers aga, fuga, ca mi-era frica. Pe la moara, iar am auzat tropait, iar...
hurducat-asa... Can' m-am uitat, am vazut un cal cu capu’ mare, suriu, da' nalt-
nalt... <Cine-o fi lasat calu' pe-afara noaptea?> (lo asa mam gandit: ca-i al
cuival) Venea catra mine. Uite-asa repezea din cap... parca vroia si rupd
capastru’ nu altaceval... Parc-avea s-0 straifa de gét... io stiu ce mi s fi
parut?!... S~am fugit! sa-mi iasa sufletu’ si nimica alta...Defrica si de obosital...
Da' e, dupa mine! S-auzam parca s1 zdrancanit de fiare-asa, ca niste lanzuri...
Colea pe ulifa, pi la noi, m-am uitat iar o data: parca tot barbatu' ala era, da’
nu fugea: venea asga, mai grabit, da' nu si mad goneasca pe mine! Doamne, cd
frica mi-o mai fost! Am vrut si-i spun: <Nene, haida cu mine, ca uite-i un cal
sangur Tn urma mea si...> Da' d n-o loat-o p-ici, nu stiu pe unde-o luat-o0 s-am
ajuns s1 io la poarta noastra sT can' amintrat - uite si uite, uite si uite cumam
parat! Da' soacrd-mea: <Vezi, dac-ai stat si te prindd noaptea acolo?!... In
noaptea asta nu-i bine: 1i SAmtoaderu'!...> Apdi io stiu ce-o fi fost?! Ca doar §i
io am auzat ca nu-i bine st nu stiu ce m-o fi apucat sa lucru pana-n deseard!...
Amtras-o!l Amtras spaima nu joaca!...

Pentru ci experienta era foarte recenta si oarecum socantd, relatarea
Simone Mihonesc s-a remarcat printr-o abundenta a detaliilor semnificative,
profund ancoratd in mitologia sirbatorii. Reprezentarea Calului lui Santoader
oscileaza in mod evident intre imaginea animalului punitiv si cea a agresorului
erotic: cea dintéi se distinge prin acdeasi dimensiuni nefiresti si prin atitudinea
amenintatoare, iar cea de-a doua, prin prezenta oarecum retinuta, insa la fd de
ndinistitoare. Tntalnirea are loc, spre deosebire de cedalte doua rdatari, intr-un
spatiu nefamiliar (drumul, raspantiile, moara veche) si ntr-un moment
neprielnic prin definitie (mult dupa asfintitul soardui).

Atitudinea Simonei Mihonesc contrazice in mod evident aprecierile
cdorlalti interlocutori privind sfidarea sau necunoasterea sarbatorii de catre
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majoritatea consitenilor. Desi cunostea pani Th cde mai marunte detalii
semnificatia sarbatorii, fapt pus de consatenii "neincrezatori” si "pozitivisti" pe
seama initierii e de catre "padureanca de soacra-sa’, ea a ignorat o parte dintre
interdictiile legate de prestarea oricarel munci si de strabaterea satului in prag de
seara, socotind, in mod oarecum logic, serviciul ca fiind o Tndatorire ce nu intra
sub incidenta comportamentului traditional ritualizat. Poate de aceea
deznodamantul intdmplarii nu are nicidecum un sens tragic, ¢i pare mai curand
un avertisment dat pentru neglijenta si nu pentru sfidarea normelor. Altfe spus,
tanara femee s-a supus interdictiei de a indeplini munci casnice puse sub
semnul Tnnaoirii si a "urzirii" timpului si Th orice caz, nu si-a expus familia si
gospodaria pericolului descinderii Cailor lui SAntoader. Pe de ata parte,
relatarea @ denota suprapuneri interesante ale traditiilor orale asumate si
oscilarea intre starea de tanara si cea de nevasta, ambele fiind caracterizate prin
vulnerabilitate. Pentru multi dintre consatenii care au comentat evenimentul,
acesta nu a fost altceva decét o viziune datorata acumularii de citre protagonista
a multor (prea multor?!) "povesti" despre Santoader, dar si a "firii slabe de
femee'.

Mutatis mutandis, aceasi lucru au sustinut informatorii nostri din Roscani
despre intalnirile cu "mortii nelinistiti" puncténd ca & se arata cdor care cred in
"asa ceva' ("povesti muieresti"), care se gandesc la cel pe care i-au pierdut sau
Tsi reproseaza ceva n legatura cu despartirea definitiva de acestia (***
2000:109). Asemenea ntalniri sunt apanajul femeilor, ca unee ce sunt mai
conservatoare n pastrarea si practicarea datinilor. Pentru etnolog, departe de a fi
"superstitioase’, femele se dovedesc in Tmpreurari ca acestea un fd de
mediatori intre Sacru si Profan si mai ales niste redutabili "gardieni ai traditie”.

Naturaletea, spontaneitatea si fidelitatea cu care intreaga comunitate s-a
deschis catre rememorarea traditiilor legate de zilde Santoaderului dovedeste
ihsa ca acestea sunt vii Tn buna masura si ci le lipseste doar dementul
declansator, pretextul faptic pentru a fi reactivate caci, fie ca o recunosc sau nu,
"rogcanantii” sunt cu totii inca foarte conservatori, iar "sarbatorile batrane” fac
parte din zestrea lor culturala.
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St. Theodor € s Day - lecture and outlook
(Summary)

The paper aims to analye the rural contemporary outlook and the way in
which the communities are keeping an active relation with sacred powers and
representations.

S. Theodore’'s Day (Sintoader) was once a festive cycle during which
operated many rigurous restrictions. At present its memory is preserved in
stories and in postfuneral rites. However, in 1998, in Roscani (Hunedoara
Digtrict), a happening reactivated by collective memory of the village proving
that the mythological substanceis still alive.

168

www.sufletoltenesc.ro



Practicile lecturii — aspecte istorice si etnologice

LUCIA OFRIM / ALEXANDRU OFRIM

Deseori cercetatorii interesati de cultura populara sunt rentieri ai clisedor.
Un loc comun deosebit de productiv Tn acest sens este reprezentat de evaluarea
raportului dintre scriere si oralitate. Tn discutarea multiplelor relatii ce se pot
stabili ntre aceste aspecte, mai Tntotdeauna accentde sunt distribuite pe
diferente, pe seria opozitiilor, pe edemente situate la distante, campul oralitatii
fiind circumscris rigid, ca o entitate izolata si autarhica.

De regula, folcloristii si etnologii manifesta o rezerva fata de documentul
scriptural. Datorita une prgudecati indelung exersate, sfera de interes s-a redus
la cuvantul rostit, la gestul ritual, eventual la recuzita ceremoniala. Dincolo de
aceste limite se considera ci se intind zone de explorat cu mijloacee altor
stiinte (istoria, sociologia culturii, istoria si teoria literara etc.). Tn acest sens,
etnologul francez Daniel Fabre remarca: “Réatiile intre etnologie si textul scris
sunt, in general, plasate sub semnul une neintelegeri. Ancheta, de fapt, se
ancoreaza in cuvant, precum tot asa se conchide ca scrisul marcheaza o limita
unde investigatia se opreste; aici incepe o «alta cultura» [...]. De aici cecitatea
ethografului Tn ceea ce priveste scrierea”’ (Fabre 1993:231).

In discutarea raporturilor dintre cultura scrisi si cultura orala sunt
cunoscute extremele Th care a cazut interpretarea, fie considerdnd ca sfera
culturii orale nu poate decdt sa manipuleze aspecte generate in sfera culturii
scrise, fie excluzdnd orice rdatie intre aceste nivele. Etnologii au Tnceput, in
ultimul timp, s renunte la a mai ignora potentialul detinut de interpretarea
continuturilor culturii scrisesi a practicilor diverse pe care le presupune aceasta.

Trecerile in ambde sensuri sunt o redlitate culturala care necesita o analiza
mai nuantata. Interesul a fost, de obice, orientat asupra temelor, motivelor,
formelor si a sensului Tn care circula acestea. Atentia cercetatorilor a fost mai
putin focalizata asupra studierii contextelor situationale care permit difuzarea si
modalitatile de comunicare intre nivele culturale considerate distincte: ce
apartinand culturii scripturale si cd apartinand traditie orale. Tranzitia de la
cultura orala la cultura scrisi nu trebuie privita ca o simpla regresie lineara a
cde dintdl, ca o destramare progresiva a oralitatii - efect a ofensive
aculturante a comunicarii scripturale. Ruptura nu a fost asa de brutala dupa cum
sar putea crede. Cultura orala a gasit intotdeauna strategii de repliere, de
acomodare. Asistam la o adevarata “deturnare€’ a scrisului de catre oralitate.
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Lectura cu voce tare a unor texte scrise Instaureaza de fapt o noua oralitate,
Tmbogatita cu noi subiecte de discutie.

Lucrarea de fata Tsi propune s puna in evidentda céteva aspecte ale acestui
spatiu complementar intre scriere si oralitate, si anume lectura cu voce tare.
Vom incerca si demonstram ca lectura cu voce tare este paradigma dominanta a
practicilor de lectura Tn comunitatea traditionala™.

Multitudinea. semnificatiilor atasate cartii si lecturii implici o abordare
interdisciplinara. Pentru a iesi din corsetul fixat de perspectivele traditionale,
etnologul trebuie si fie receptiv la concluziile formulate de alte stiinte din
imediata vecinatate, care, in fond, se aplica asupra unui obiect de studiu comun.
Ne referim la necesitatea dialogului cu istoria mentalitatilor, cu sociologia
literaturii (aici avand un rol determinant studiile lui Robert Escarpit in domeniul
sociologie lecturii), cu teoria literara (in special scoala textualista: Jacques
Derrida, Philippe Sollers, Julia Kristeva), cu semictica (Roland Barthes), cu
psihologia lecturii (Frangois Richaudeaux), cu estetica receptarii (“orizontul de
lectura” - cadrul primar in care se produce inténirea intre carte si cititor -
concept formulat de Hans Robert Jauss).

Tn anul 1953, Lucien Febvre, unul din fondatorii “Scolii dela Annales” - se
pronunta pentru o istorie sociala a lecturii, aratdnd ca pentru aceasta este
necesar si “ reconstituim mediul, si ne intrebam cine scria si pentru cine; cine
citea si de ce; ar trebui sa stim ce formayie primisera scriitorii la scoald sau in
alta parte, si de asemenea tipul de formarie al cititorilor (...) Ar trebui sd
raportam schimbarile de deprindere, de gust, de scriiturd, la evolusia viefii
sociale.” (Febvre 1953:265). Odata cu aparitia cartii scrise de Lucien Febvrein
colaborare cu Henri - Jean Martin, L’ Aparition du livre (1958), s-a conturat cu
claritate 0o noua directie in istoria cartii, care a depasit clasica metoda
descriptiva si bibliografica. (Chartier, Roche 1974, 111:115-136). Generatia
urmatoare de istorici ai “Scolii de la Annales’ a aprofundat istoria cartii si a
lecturii, aceasta impunandu-se ca un domeniu major a noii istorii culturale
Acest demers a considerat cartea ca fiind suportul unor practici culturale
diverse, a evidentiat forme distincte de lectura, dar si alte utilizari. Studiul cartii
ne dezvaluie o bogatie de semnificatii atunci cand surprindem mecanisme ae
lecturii, actantii implicati, momentele si Situatiile In care se citeste, nevoile
sociale care conduc la carte si la lectura.

Investigarea evolutiel practicilor culturii scrise Tn societatile traditionale
reprezinta un domeniu deosebit de productiv si Inovator al cercetarilor de istorie
culturala. Este vorba de o istorie culturala a competentdlor de scriere si de
lectura, o istorie sociala a practicilor si a aproprierilor la diverse nivele culturale
(Rioux, Sirindli 1997; Chartier1998:255-267).

Un reprezentat de marca al acestei noi orientari este istoricul francez Roger
Chartier care, pe langa lucrari proprii  (Chartier 1997), a editat actele unor

1 O prima abordare etnologica a lecturii cu voce tare am intreprins-o in studiul intitulat «Dupd
cum veri ascultal» Aspecte etnologice ale lecturii cu voce tare, in "Anaele Universitatii
Bucuresti. SeriaLimbasi literaturaroména’ , an XLVI, 1997, p. 44 -52
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colocvii internationale Tn care s-au facut bilanturi, au fost dezbatute probleme
metodologice, aspecte cantitative, studii globale si analize de caz (Chartier
1987; 1995). Istoricul francez observa ca mult timp hotarde disciplingor
umaniste au separat in mod arbitrar trel demersuri: 1- analiza textelor: structuri
literare, teme, motive, filiatii etc.; 2 — studiul cartii ca obiect material: productie,
circulatie, prezenta in biblioteci; 3 — studiul practicilor care dau semnificatie
textelor si imaginilor: formee lecturii si problemde receptarii. Istoria culturala,
asa cum o intelege Chartier, este un demers interdisciplinar care se situeaza la
» Intretaierea criticii textuale, aistoriei cartii si a unei sociologii retrospective a
practicilor culturale’ (Chartier1.1995: 7).

In mod firesc, istoria practicilor de lectura face parte din substanta
cercetarilor care se ocupa de raportul dintre cultura populara si cultura savanta
(Robert Mandrou, Robert Muchembled, Natalie Zemon Davis, Peter Burke,
Carlo Ginzburg, Rudolf Schenda), de istoria literaturii medievale (Paul
Zumthor), de istoria alfabetizarii (Frangois Furet) si a difuzarii tiparului
(Elisabeth E. Eisenstein). Toate aceste abordari dau o imagine asupra
multitudinii si complexitatii aspectdlor studiate, cum ar fi: deprinderile de
lectura si compozitia publicului in diverse epoci; preferintele de lectura n
functie de categoriile socio-profesionale; evolutia gustului cititorilor si impactul
acestuia asupra productiei de carte; importanta colportajului si a lecturilor
populare etc.

Colaborarea istoriei cu etnologia s-a dovedit extrem de profitabila pentru
ambele discipline. Deseori, etnologia a urmarit perspective diacronice iar istoria
s-alnteresat de o privire comparatista a faptelor aflate in raporturi de sincronie.

Tn acest sens stau marturie doua ample cercetiri efectuate sub egida
Mission du Patrimoine etnologique, publicate in colectia , Ethnologie de la
France” . Este vorba despe lucrarea colectiva, coordonata de Roger Chartier, La
correspondance. L’usage de la lettre au XIX® siécle (Paris, Fayard, 1991) unde
sunt studiate practicile epistolaritatii in mediile taranesti (Hébrard:279-365).
Lucrarea pune urmatoardle intrebari: ce nevoi, dorinte, circumstante au
determinat si favorizat asemenea practici? Ce nivel de competenta scripturala,
de familiarizare cu scrisul, era necesar pentru redactarea sau citirea unei
scrisori? Multa vreme, scrierea ca si Citirea unel scrisori erau practici colective,
fiind departe de caracterul privat, intim, presupus de natura acestui tip de
comunicare scrisi. Atéat expeditorul, cat si destinatarul apdau la stiutori de
carte, dictand si, respectiv, ascultand textul notat de o alta persoana. Acest fapt
explica prezenta marcilor exprimarii orale in textul scrisorilor taranesti. Existau
adevarate “sociabilitati epistolare’ in mediile rurale de exemplu, scrisoarea
unui soldat de pe front se adresa intregii familii sau chiar satului, deoarece
soldatii dadeau vesti unii despre altii. In general, scrisoarea a jucat un rol
important Tn reprezentarea practicilor scrisului in mediile populare inca
insuficient alfabetizate. Studierea practicilor epistolaritatii taranesti Tn spatiul
romanesc este inca un deziderat indepartat al cercetarii etnologice romanesti, in
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ciuda faptului ca arhivele si muzede noastre detin bogate colectii de scrisori
taranesti, Indeosebi scrisori de pe front®.

Scrisoarea este 0 ,, scriere domestica”, alaturi de jurnale, povestiri de viata,
caiete de insemnari, florilegii — toate acestea reprezenténd practici scripturale
prezente in mediile populare aflate la frontiera dintre oralitate si scriere. Aceste
forme de participare la cultura scrisa (,écritures ordinaires’) fac obiectul
studiilor reunite Tn volumul coordonat de Danid Fabre, Par écrit. Ethnologie
des écritures quotidiennes (Paris, Editions de la Maison des sciences de
I"lhomme, 1997). Aceste studii se distanteaza de obisnuinta de a privilegia
experienta orala considerata mai autentica, definitorie pentru societatile
traditionale si exploreaza textul scris intr-un context mai larg, punandu-l in
relatie cu cuvantul rostit, cu imaginea figurativa. Tn definitiv, practicile legate de
textul scris sunt indispensabile intelegerii modului in care colectivitatile sau
indivizii Tsi reprezinta lumea si acorda semnificatii nuantate perceptiilor si
experientelor cotidiene.

Prduénd perspectiva deschisa de istorici, ethologii trebuie sa raspunda la
urmatoarele Tntrebari: care sunt formele de descifrare, utilizare, apropriere a
textelor scrise sau tiparite; ce diferente implica ascultarea unui text citit fata de
lectura privata; ce influenta are lectura asupra reprezentarilor pe care si le fac
oamenii societatilor traditionale despre & insisi, despre lumea Tnconjuratoare,
precum si asuprarelatiel cu sacrul, cu lumea invizibilului.

In pericadde mai indepartate, cand cartea Tnci nu cucerise spatiul
individual pe scara larga, actul de lecturd a dezvoltat practici si a dobandit
semnificatii diferite, dependente de contextul situational. Studiul contextual al
practicilor culturale legate de scris si carte are in vedere pluralitatea folosintelor:
publice sau private, literare, politice, juridice, administrative, religioase, magice,
simbolice, precum si valorile sau functiile pe care textul scris le dobandea in
societitile In care predomina comunicarea oral. Tn incercarea de a defini ariile
de circulatie si modalitatile de ancorare sociala a acestor practici, Roger
Chartier atrage atentia ca:

Exista foarte multe frontiere sociale in circulatia textelor, marcate si
produse de formele diferensiate pe care le imbracd. Ceea ce nu Tnseamnda ca
trebuie sa pornim de la decupajele sociale pentru a merge catre faptele
culturale, care le-ar putea confirma. Trebuie, dimpotriva, s pornim de la
listele de texte si de la formele lor de circulatie pentru a repera configurariile
sociale in care sunt, Tn mod diferenriat, receptate, utilizate, insusite (Chartier
1997:388-389).

2 Serisori ale soldatilor romani din primul riazboi mondial au fost publicate de Petre Stefanuca
(1932), <crisori din razboi, Tn "Arhiva pentru Stiinta si Reforma Sociald" , nr.1-4; Constantin
Brailoiu (1942). Poeziile lui Vasile Tomus din razboiul 1914-1918, in ,, Sociol ogie Roméneasca”,
nr. 7 — 12 (contine céteva scrisori in versuri).
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Sub influenta sociologig literare - cu precadere - s-a impus preocuparea de
a aflain ce masura cartea tiparita a fost receptata de catre mediile populare sau
Caror nevoi si aspiratii a raspuns.

Pentru a afla aria de raspandire a cartii este necesar sa luam in considerare
doi factori. Primul, cel dementar, este stiinta de carte. Al doilea: este necesar sa
te afli intr-o colectivitate unde practicile de lectura sunt suficient de raspandite
si unde cartea este accesibili. Tntr-o vreme In care cartea nu era nca
industrializata, pretul e era ridicat, ceea ce a facut ca lectura si fie o
indeletnicire costisitoare. La Thceput ea nu a putut fi practicatda Th mod curent
decét de acea parte a societatii care era suficient de Tnstarita pentru a putea
procura cartea. Ca atare, in mediile populare, aria de difuzare a cartii a depins
nu numai de capacitatea de a citi, ci si de pretul cartii, de timpul disponibil, de
ocaziile sociale care favorizau actul de lectura. Tntrucdt cartea circula Tntr-un
numar restrans de exemplare, accesul mediilor populare la informatia scrisa a
fost aproape intotdeauna colectiv.

Investigarea actului de lectura comporta mai multe Tntrebari: cine citea? Cét
citea? Cum citea? Lectura se poate efectua in mai multe feuri: lectura
Slentioasa - act individual al lectorului cu experienta; lectura subvocalica -
Tnsotita de miscarea buzelor este considerata o marca a semianalfabetismului;
lectura cu voce tare - individuala, dar mai ales colectiva (Cornea 1988). Ultima
modalitate merita o atentie speciala, ntrucét tehnica lecturii in Antichitatea
clasica si in Evul Mediu timpuriu era diferita mult de cea din zilde noastre. Un
cititor de astazi ar putea fi Tntrigat de ceea ce odinioara era singura modalitate
de acces la textul scris, si anume lectura cu voce tare. Era de neimaginat pentru
un cititor de altadata sa citeasca fara si fsi asculte vocea®.

La inceputurile Evului Mediu, lectura silentioasa era considerata o
ciudatenie. Sfantul Augustin era surprins ca Sfantul Ambrozie avea curioasa
deprindere de a citi in tacerel “cand citea, ochii ii alunecau pe deasupra
paginilor, iar spiritul squ scurta ingelesul réndurilor, Tn vreme ce glasul i
limba sa se odihnea [ ...] 1l vedeam cum citeste Tn tacere si niciodatd Tn alt fel” “.

Aceasta obignuinta a lecturii individuale cu voce tare a dus la aparitia
niselor de lectura, zidite in piatra, care permiteau calugarilor si citeasca cu voce
tare, fara a-i deranja pe celalti. Acest aspect oral a culturii scrise medievale a
influentat profund modul de redactare a textelor, scrierea insisi. O buna
pronuntare (modus pronuntiantium) era considerata ca o conditie prealabila de
care nu te puteai lipsi pentru invatarea scrierii. O practica aprofundata a unei
bune pronuntari 1l facea capabil pe cd care scria sa execute o copie impecabila,
dupa dictare (Hajnal 1959:117-153). Treptat, Tncepand cu secolul al Xlli-leg,

3 Referitor lapracticile lecturii Tn Grecia antica vezi Svenbro 1988; pentru problemele lecturii cu
voce tare Tn spatiul occidental vezi sinteza coordonata de Guglielmo Cavallo si Roger Chartier,
Histoire de la lecture dans le monde occidental (2001): 117-118, 154-179, 346-348

4 Confesiuni, traducere de Eugen Munteanu (2000): 331-332; vezi si comentariile lui Paul
Saenger, Maniéres de lire médievales, in Henri-Jean Martin et Roger Chartier (sous la direction
de) Histoire de I’ édition francaise (1982), I: 131.
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practica lecturii cu voce tare este inlocuita cu lectura silentioasa, nisa de lectura
a calugarului medieval lasand locul silii de lectura a bibliotecilor. Paul Saenger
considera ca in Occident, abilitatea de a citi rapid, in ticere, este rezultatul
evolutiei prezentarii grafice a textdor, cum ar fi separarea cuvinteor
(renuntarea treptata la scripta continua) si modificarile forme literelor, proces
careincepein secolul al X-lea (Saenger 1997 ).

Existda numeroase abordari recente ale istorie lecturii publice, cu voce tare,
unde dintre de conducénd la conturarea unor noi concepte referitoare la
delicata problematica a raporturilor dintre scriere si oralitate. Astfd, Joyce
Coleman Tn lucrarea Public reading and the reading public in late medieval
England and France (1996) propune conceptul de auralitate (“aurality”) situat
intre vorbire-ascultare si scris-citit (“literacy”). Autorul afirma ca teoriile
consacrate infatisau oralitatea si scrierea ca doua entitati rigid diferentiate,
caracterizate de un set distinct, invariabil de trasaturi structurale, fiecare dintre
ele presupunand abilitati cognitive specializate. Auralitatea se distinge de
oralitatea primara, fiind o forma de comunicare care se sprijina pe texte scrise
ca sursi a performarii orale. Tn aceasi sens, Paul Zumthor, facand o tipologie a
formelor oralitatii, vorbea despre o “oralitate secundara”, care se recompune
pornind de la scriere. Ea functioneaza 1n societati in care predomina
comunicarea scripturala, prezenta scrisului punéndu-si amprenta asupra
conditiilor vietii sociale (Zumthor1981a:151-152). Societatea medievala era
dominatda de aceastd oralitate secundd. Numeroase texte medievale invoca in
acelagi timp ascultarea si citirea drept canale de receptare. Cercetatorul englez
M.T.Clanchy, ocupandu-se de evolutia formelor comunicarii orale si scrise in
Anglia medievala, constata ca “ Documente din secolul al Xll-lea se adreseaza
«tuturor celor care ascultd, vad sau citesc aceste zapise, atat pe viitor cat si Tn
prezent»” (Clanchy 1979: 202). Acdessi indicatii le gisim si n actde de
cancdarie ale domnieé din Tara Roméneasca si Moldova. De exemplu, un
document din 1546 emis de cancelaria moldoveneasca incepe astfd: “ Cu mila
lui Dumnezeu, noi Petru voievod, domn al Tarii Moldovel facem stirein aceastd
carte a noastra tuturor, care o vor vedea sau o vor auz cetindu-se...” (Balan
1933: 39).

Lectura cu voce tare a fost o practica obisnuita Tn toata Europa, pana tarziu
ih secolul al XIX-lea. O gasim si la nivelul ditelor, ca practica mondena
(doamnele din Tnalta aristocratie franceza aveau o “lectrice’ care citea romande
la moda), dar acest tip de lectura a fost puternic ancorat in sociabilitatile rurale
sau urbane. Peste tot, acolo unde exista un stiutor de carte, in jurul lui se putea
forma, spontan sau nu, un grup de auditori interesati sa auda un text apartinand
culturii scrise. Practicarea pe scara larga a lecturii cu voce tare, in paturi diverse
ale populatiel, a avut consecinte semnificative asupra formelor, structurilor si
continuturilor texteor scrise. Oralizarea asigura o mai larga difuzare a textului,
circulatia lui nu se limiteaza la posesiunea privata a cartii pentru ca lectura cu
voce tare o multiplica cu mult peste tirgjul &, o face accesibila unor multimi
analfabete. Acest potential al lecturii cu voce tare a fost luat in consideratie de
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catre autori, editori, librari si colportori. Este cazul binecunoscutel literaturi
franceze de colportaj (“Bibliotheque Bleue’), studiatai de Roger Chartier
(Chartier 1986:253-280). Investigarea corpusului “Bibliotecii Albastre’ a
demonstrat ca aceste carti ieftine (cu continut rdigios, romane cavaleresti,
maodele de scrisori, literatura oraculara, sfaturi gospodaresti etc.) erau un loc de
trecere Tntre cultura scrisa si cultura orala. Textelor le erau imprimate deliberat
diverse marci ae oralitatii: fraza simpla, stil oral, repetitiv, accentuari in topica
fraze, ilustratii gjutatoare — toate aceste interventii cautand sa favorizeze
medierea orala prin lectura cu vocetare.

Paradigma lecturii cu voce tare a moddat numeroase texte ale literaturii
roméane vechi, de la cartea liturgica la cartea populara. Predosloviile sunt o sursa
importanta pentru reconstituirea practicilor lecturii  in  vechea cultura
romaneasci®. In aceste declaratii preliminare, autorii, tipografii, copistii se
adreseaza atét cititorilor individuali, cat si audientei: “cési vor ceti si vor
asculta, mult folos si mare bucurie vor dobandi” - Hronograf 1837 (Bianu,
Caracas 1913, 11:55); “si tuturor celor ce va veri intdmpla a ceti, a asculta
cetind alfii, celor mai mari si celor mai mici, celor mai nvarari si celor mai
neinvdrari...” - Manuscris copiat de dascalul Marcu din Banat, 1773 (Strempe
1988,111:172). Deseori, predosloviile sau indicatiile copistilor contin
recomandari exprese referitoare la lectura cu vocetare. “ Frageste va rog ca sd o
cetiri la oameni...” cerea un copist din Bucuresti pe la 1777 (Strempd
1959:21). Adaptarea pentru cerintele ascultarii reiese din urmatoarea insemnare
de copist care transcrie o carte tiparita: “ am scurtat pentru neputinga norodul ui
celor de obste. Thsi nu eu am scurtat pentru usurarea scrisorii mele, ce am
scurtat acolo unde s-au tiparit carrile, sa le fie mai usor noroadelor a asculta
nesuparandu-se si ascultarea cea cu dragoste primité la Dumnezeu, a caruli
dava si marire” (Dimitrie Groza, pe un Triod din 1742, biserica din Madaras,
Satu Mare) (Radosav 1981-1982:225).

Aspectele prezentate pana acum sunt deosebit de interesante pentru
cercetarea aspectului oral al culturii scrise medievale, insa, Tn lucrarea de fata
dorim sa ne referim doar la practicile lecturii cu voce tare la nivel popular, in
cadrul sociabilitatilor taranesti. Sezatorile erau reuniuni ale taranilor, tinute mai
ales in lungile seri de iarna. Aceasta forma de sociabilitate oferea un cadru de
circulatie si creatie folclorica, un mediu Tn care se transmiteau si preluau traditii,
se Tnsuseau norme de viata comunitara®. Fara a fi un aspect dominant, Tn acest

® Informatiile despre practicile scrisului si ae lecturii asa cum apar in corpusul textelor prefatiale
din literatura roméneasca veche au fost analizate recent de Mircea Vasilescu, «lubite cetitoriulel»
Lectura, public si comunicarein cultura roméana veche (2001).

® Din bogata hibliografie asupra sezitorii amintim: Alexandru Popescu, Tradifii de munca
romanesti (1986) Bucuresti: 64-69; D. Culea (1930), Vechea scoala a sezatorilor, in "Scoala si
viata' , |, 1930, p. 23-27; D. C. Amzar, Sociologia sezatorii, in "Arhivapentru Stiinta si Reforma
Sociala", an IX, nr. 4, 1931, p. 516-575; referiri la prezenta cartii Tn cadrul sezatorilor si la
Stanciu  Stoian, Procesul educativ in satul Sfanc din judesul Nasqud, in "Sociologie
Roméneasca” , nr.1-6, 1943, p. 63-108; pentru spatiul francez vezi si Maurice Agulhon, Les
chambresis en base Provence, histoire et ethnologie, in "Revue Historique", 1971, nr. 498.
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context flexibil care permitea o polisemie a functiilor, lectura cu voce tare
reprezinta o secventa mai putin sau deloc cercetata pana acum.

Ajunsa n mediile populare, cartii i se impune 0 maniera proprie de
utilizare. Institutia cea mai propice utilizarii cartii, medierii & prin lectura cu
voce tare, este tocmai sezatoarea, 0 componenta importanta a sociabilitatilor
locale. Sezatoarea reprezinta un context predilect de socializare a lecturii’. Prin
Intermediul &, cartea era anexata traditiilor culturii comunitare, bazata pe
oralitate si memorizare. Ceea ce individualizeaza aceasti lectura cu voce tare e
faptul ca auditoriul este format din nestiutiori de carte. Daca cineva din grup stia
Si citeasca si dispunea de o carte, atunci se putea recurge la lectura cu vocetare.
Se gasea, poate, intotdeauna fie un preot, un dascal de biserica sau un taran
Tnstarit (elita satului era mai alfabetizata) sau un soldat intors acasa care stia sa
citeasca. “ Ne putem imagina ce cadru al iluziei 1l putea crea o lectura cu
inflexiuni maestre, Tntr-o semiobscuritate unde cel care citea simyea rasuflarea
ntretgiata a auditoriului” (Dutu 1986:101).

Asa cum am mai aratat, studiile asupra literaturii de colportaj au demonstrat
ca micile carti din aceastd categorie erau destinate, in primul rénd, lecturii cu
voce tare. Modul de transmitere si de receptare a mesajului cartilor a influentat
Tnsdsi structura si compozitia acestora. De exemplu, cartile populare erau
fragmentate in capitole foarte scurte, iar prima fraza prezinta un rezumat al
continutului. Expunerea incepe cu formule de genul: “Dupa cum vefi
asculta...”. Apoi povestirea incepe si “progreseaza lent prin reluari i
precizari. Aceasta forma de compozitie ne aratd cum asemenea texte puteau
suscita reveria la sfarsitul fraze” (Martin 1975:269). Desigur, textul scris
capata un nou relief atunci cand este ascultat. Lectura cu voce tare in fata unui
“public” ilustreaza ceea ce Paul Zumthor numea aspectul dramatic al textului,
functionarea lui teatrala si ludici (Zumthor1981:38). Tntr-un context al traditiei
orale, auditoriului nu 1i este niciodata rezervat un rol pasiv, € face parte
integranta din actul de performare. Exista un “comportament de receptare’ pliat
pe fiecare context de enuntare specific. Tn cadrul lecturii cu voce tare, ced
prezenti se pot angaja intr-un dialog, fie cu “performerul” lecturii, fie intre &
sau, indirect, pot interoga cartea. Cd care citeste Tsi poate lua libertati fata de
textul scris, adapténdu-l contextului situational. Pentru a-si asigura prestigiul si
“succesul la public” adaptarile puteau avea si rolul de a-i angaja pe ce prezenti
n spatiul narativ.

Amintim aici doar un exemplu semnificativ pentru felul Tn care functiona
textul scris in cadrul acestor forme de sociabilitate. Pe la 1800, invatatorul
banatean Pavel Trailovici acatuia un manuscris miscdaneu  cuprinzand
rugaciuni, sententii si “pilde filozoficesti”, retete medicale, sfaturi gospodaresti,

" Vezi Tn acest sens, capitolul Rerele culturale si structuri sociabile: cartea si serile detaifas din
cunoscuta carte a lui Emmanuel Le Roy Ladurie, Montaillou, sat occitan de la 1294 pénad la
1324(1992),11: 35-76; Roger Chartier considera ca pana in secolul a XVIlI-lea, practica lecturii
cu voce tare in cadrul sezatorilor nu erafoarte raspandita, Lecturain serile deveghe. Realitate sau
mit?, Tn (Chartier 1997):263-264.
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dar si fragmente din literatura populard apocrifa, precum Cdlatoria Maicii
Domnului la iad, Legenda Dumincii, Visul Maicii Domnului. Interesant este
faptul ca acestea au scrise doar inceputul. Aceasta demonstreaza ca restul era
relatat oral, Tnceputul fiind notat dintr-o minima necesitate mnemotehnica®.
Lectura cu voce tare poate folosi toate mijloacele de expresie ae vorbirii:
ton, timbru, amploare, registru, accent, ritm, mimica, gestica etc. Toate acestea
apropie lectura textului de “performarea’ de tip oral, cu deosebirea ca
“vorbirea” nu mai are drept suport memoria povestitorului, ci un text scris.
Trecerea de la codul scris la codul oral Tn cadrul acestei receptari colective a
textului scris nu a putut sa nu Influenteze ideile si atitudinile oamenilor formati
pana atunci, cu precadere, in mediul culturii traditionale orale. Lectura cartii nu
a redus la tacere cultura orala, ci, dimpotriva, aceasta a gasit noi eemente pe
care si le-a Tnsusit. Ascultatorii puteau s compare informatia din sfera culturii
scrise cu teme si motive existente in cultura orala, puteau si-si manifeste
adeziunea sau dezaprobarea fata de aceste noutati. Publicul receptor nu este un
simplu dement pasiv, € preia Informatia din carte (ascultata Tn cadrul sezatorii)
si 0 transmite apoi prin repovestire. Se gjunge astfd la o recuperare, la o
“reciclare’ a scrisului in campul oralitatii. Avem de-a face, deci, cu o consecinta
paradoxala a patrunderii textului scris in mediile orale. El poate, pe de o parte,
sa difuzeze larg informatii n cultura orala, iar, pe de alta parte, se ajunge la 0
adevarata “deturnare’ a scrisului de catre oralitate. Tn fata ofensivel aculturante
a culturii scrise, oralitatea gaseste strategii de rezistenta, de repliere si
acomodare. Lectura cu voce tare in cadrul sociabilitatilor locale face parte din
aceasta strategie - infirmand astfed cliseul care prezinta traditia orala ntr-o
continua defensiva, substituita brutal de autoritatea textului scris. Pentru a putea
fi “adoptat” sau cd putin gustat de mediile traditionale orale, textul scris trebuia
sa indeplineasca anumite conditii, sa vina n ntdmpinarea orizontului de
asteptare. Aceasta necesitate a adecvarii textului scris la cerintele oralitatii a fost
observati de Mihail Sadoveanu. Tn calitate de director al Cercurilor culturale si
a Bibliotecilor populare tutelate de Casa Scoaldor, sub ministeriatul lui Spiru
Haret, Sadoveanu a fost preocupat de studierea repertoriului de carti propuse
taranilor: ce citeau taranii, cat si cum citeau: “Lui, domnule, i trebuie o carte de
poveste, 0 carte cu care si petreaca. Lui 1i trebuie o carte pentru suflet; sa-|
miste si sa-1 incante. Inimii lor vorbeste tot cartea aceea cu limba simpla si fara
flori [...] Fraza lunga, inflorita si Tntortocheata € nu-o recunoaste si nu o
ntelege, caci d ceteste cuvant cu cuvant, domol [...] Limba pe care o vorbeste
poporul e una si limba cartii pentru popor e altceva’ (Sadoveanu 1981:97-98).
Din acest motiv, povestirile lui Creanga nu au fost gustate de tarani. Sadoveanu

8 Grecu 1973, 11:333-343; vezi si Boldureanu 1994:32-34; Vintilescu 1995:200-206; lumea rurala
banateana a fost mai intens alfabetizatd decét alte provincii istorice roménesti, ceea ce si-a pus
amprenta asupracirculatiei cartii manuscrise sau tiparite (vezi in acest sens remarcabilul studiu al
lui Valeriu Leu (1996), Cartea si lumea rurala Tn Banat, 1700-1830, Resita, Editura Banatica);
referitor lataranii alfabetizati din Banat vezi Turcu 1981:165-171; Stanila 1994.
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observainsa ca: “ Pe Creanga il simt si 1l pricep bine satenii nostri din Moldova
de Sus numai cand il reprezinta, as putea spune, un citer iscusit. Atunci e ca un
fel de teatru. Cineva le vorbeste in limba lor, cu talc, cu haz, despre o serie de
intamplari”  (Sadoveanu 1981:98). Asadar, numai medierea prin lectura
expresiva cu voce tare era capabila sa redea rdieful si savoarea sensurilor,
altminteri ascunse celor mai putin deprinsi cu lectura silentioasa.

Obiceiul de a citi cu voce tare in cadrul formelor de sociabilitate este atestat
de mai multe marturii. Astfd, intr-un manuscris din 1760, copistul Mate
Voileanu din Tara Oltului Tnsemna ca avea obiceiul de a citi cu glas tare Pildele
filisofesti, Tn fata taranilor adunati pe prispa casd, in zilde de sarbatoare (Dutu
1968:51; Vdculescu 1984: 95-95).

Un cititor anonim, intr-o Thsemnare din 1779 pe un Minei aflat la biserica
Sf. Nicolae din Craiovita (Craiova), ne-a lasat o impresie a lecturii sale: “Multa
dulceata au aflat gétlgul gurii mee”(Florescu 1980:69) Acest cititor
marturiseste experienta une lecturi vocalice. Lectura cu voce tare presupune o
participare mai mare a corpului, este o activitate deopotrivda senzoriala si
motorie. Cd care descifreaza si implicit performeaza un text cu voce tare,
interpretdndu-I cu ajutorul mijloacdor suprasegmentale (modulatii, timbru,
intensitate, accent etc.), dezvolta trairi mai complexe ale corpului decat simplul
contact ocular prezent in cazul lecturii silentioase. Experienta lecturii este
integrata ntr-o traire globala care antreneaza prin analogie si alte senzatii.
Placerea rostirii, in cazul de mai sus, este asimilata cu placerea degustarii
hranei. “Dulceata’ face referire de fapt la continutul textului. Tncantarea produsi
de sensul cdor citite este Thsa exprimata printr-o metafora cu trimitere la modul
in careinformatia a fost decodata, prin medierea vocii in lectura cu glas tare®.

Pe filde unui manuscris datat Tn anul 1804, contindnd Halima. Aravicesc
mithologhicon, ce cuprinde povestiri Tntdmplatoare, mult iscoditoare i
frumoase (este vorba despre binecunoscutul roman oriental O mie si una de
nopri), un cititor mai sceptic a asternut o insemnare in care considera ca acest
gen de povestiri sunt bune de spus la sezatori: “ Am cetit si eu intr-aceasta carte
si nu am aflat altecelea nimica de folos, far-decat numai basnuri si minciuni de
cele ce trebuie a spune numai muerilor si fetelor caretorc, ca sd le sporeascd la
furca” (Strempe 1988 111:345). Aceasta insemnare este semnificativa si pentru
modificarea preferintelor de lectura la nivelul ditelor care incep sa desconsidere
lecturile din Alexandria, Esopia, Sndipa, Halima si alte scrieri de acest gen, in
timp ce mediile populare rurale si urbane ramén atasate vechilor texte si
obisnuintelor delectura cu voce tare.

Abandonate de circuitul lecturii culte (lectura privata, silentioasa), aceste
texte continua sa detina o functie pedagogica importanta, numarandu-se printre
primele lecturi formative ale copiilor de boieri si tArgoveti instariti. Tn copilarie,
Alexandria si alte carti populare au “ hranit lectura generayiei care a moder nizat

cultura romang” (Dutu 1997:169). Interesant este faptul ca numeroase marturii

® Toposul cirtii-hrana a fost analizat de Alexandru Ofrim (2001), Cheia si Psaltirea. Imaginarul
cartii in cultura tradifionala romaneasca, Pitesti, Editura Paralela 45, 213 - 215.
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referitoare la lectura cu voce le gasim in relatarile unor scriitori si poeti romani
clasici, careisi amintesc ca in copildrie au Tnvatat sa citeasca dupa aceste carti
populare, carti pe care, mai apoi, le citeau cu glas tare une audiente alcatuite
din adulti (tarani, servitori).

Gasim o informatie relevanta pentru practica lecturii cu voce tare la lon
Hdiade Radulescu, Tn Dispoziile si Tncercarile mele de poezie. Acesta Tsi
aduce aminte ca, pela 1811, copil fiind, asista la urmatoarea scena:

Tnvidfam greceste cum se invgra pe atunci, octoih si psaltire si nu
inrelegeam nimic. Tntr-o duminica am vazut la poarta bisericii Kresulescu lume
multd adunata; am stat sa vaz si eu ce este: un fecior sau viztiu citea in gura
mare Alexandria si c&si treceau pe drum se opreau si ascultau. Cind m-am oprit
eu, citirea venise dimpreuna cu Alexandru la lvantie imparat (...) Nu ma putui
dedipi de acolo ascultand descrierea acelui loc plin de racoare, de verdeaya si
adapat cu apa vie. A trebuit sa taca acel om minunat pentru mine (vizitiul, zc),
ca sa fug si eu de acolo (Radulescu 1961:105).

Ne putem imagina murmurele multimii captivate de extraordinarele relatari,
petrecute pe tardmuri Tndepartate si fabuloase.

Tn 1812, Hdiade Radulescu a fost trimis la mosia parinteasci de la
Gérbovi, in Baragan, ntrucét la Bucuresti bantuia “ ciuma lui Caragea”. Bucuros
ca a scapat de “psaltirea greceasca” din care nu intelegea mai nimic, € Tsi
petrece timpul in pregjma unor ciobani romani ardeleni, la care descopera o
mica “biblioteca” transhumanta:

Mai un an amfost dobod si nu-mi petreceam vremea decét la o sténa de oi,
unde pastorii aveau felurimi de carfi. Acesti oameni venea sarbdatoarea in sat gi
cata la zodii fetelor si flacailor, la un calindar ce era tiparit nu stiu unde, ca
semana cu slova ruseascd. Li se duse vestea in sat si fura chemari si la curtea
boiereasca (cum am zice la noi acasd). Intr-o vard citii cu & Tmpreund (s.n.)
«Poarta pocaingei», «Epistolia ce a cazut din cer», «Viara sfantului Alexie,
omul lui Dumnezeu» scrisa de méana, «Viara parintelui Macarie», «Avestiza,
fata Satanei», «Pogorarea Maicii Domnului la iad» si alte vieri ale sfinilor”
(Radulescu 1961:107).

lata ceTsi aminteste din copilaria sa si lon Ghica: “Tmi placea si ascult pe
logofatul Matache seara cind citea Vieti ale sfintilor sau faptele lui Alexandru
Machedon, calare pe Ducipal, care s-a batut cu Por-impdrat si cu pasirea cu
ciocul defier.” ( Ghica1967:157).

Tntr-o alta scriere memorialistica, Jurnalul lui Timotei Cipariu, aflam ca in
copilarie acesta citea din Alexandria. Marturia sa este interesanta si pentru
sesizarea aspectelor mentale ale practicilor de lectura:
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Afara de aceasta biblioteca a familiei, tatal mieu isi procurase si una
Alexandrie din car io ceteam in pruncie Thaintea oamenilor din sat, care se
adunau la noi de beau vin, cat se mira satul cum stiu eu merge pre cartel 1o
ceteam iute si la inreles cnd eram incad numai de sapte ani si camenii NU-gi
puteau pricepe cum poate un prunc asa mic sa stie ceti una carte intreagad, cand
e, batrani fiind, nu puteau ceti nice macar o slova, ci credeau, ca Si poatd
cineva ceti, trebuie sa stie cartea toata pe derost (s.n.) (Cipariu 1972:37).

Identificam aici resorturile lecturii intensive, bazata pe memorizarea
textului, ca premisa aintelegerii lui.

Lectura cu voce tare era practicata nu numai la sate, ci si in mediile
populare din mediul citadin. Existau si la oras retdle de sociabilitate propice
lecturii cu voce tare, fie in cadrul sociabilitatilor urbane constituite ad-hoc (vezi
scena din fata bisericii Kregulescu), fie intr-o societate de amici care are drept
pretext lectura cu voce tare a une carti si eventual discutii pe marginea &, dupa
cum reiese din exemplul urmator. O insemnare din 1812 pe un manuscris
miscelaneu bucurestean spune: “ Din luna lui mai in 4 Zile s-au Tntamplat d@ am
citit si eu, Mitran bacanul pe aceastd carte scrisad de mana logofat Gheorghe,
foi din foi stransa. si cetind-o s-au intdmplat de s-au cutremurat pamantul la 2
ceasuri din zi, duminica.” Laaceastd lectura colectiva mai restransi existasi un
al trellea personaj, care a gasit de cuviinta sa noteze si d mai jos: “ Nicolai
Manecanu, mam ntdmplat si care mai jos voi iscali; si ascultand cand citea,
pentru aceasta mram iscalit fiindca s-a cutremurat pamantul (Corfus 1975:253;
Strempel 1988,111:106).

Exista, asadar, si un timp al lecturii (Barbu 1996:59-76). Atét in fata
bisericii Kretulescu, dar si in cazul “societatii de amici”, acest timp era
duminica, dupa slujba. Ocaziile de lectura cu voce tare la oras sunt distribuite
reativ uniform de-a lungul anului, nedepinzdnd de alternanta sezoniera. Spre
deosebire de sat, orasul nu beneficiaza de lungul repaus din timpul iernii,
anotimpul predilect al sezatorii. La sfarsitul secolului a XIX-lea, orasul va
beneficia de forme institutionalizate ale lecturii. De exemplu, negustorii romani
brasoveni au infiintat in anul 1835 “Casina Roméana”, au cumparat carti si in
anul 1846 au deschis aici o biblioteci. Tn zlde de marti, vineri, duminica,
Tncepand de la ora 19 “unul din membrii societatii, mai ales profesorii, citeau, n
auzul tuturor, cele trebuincioase si folositoare materiale din gazetele abonate si
carti” (Colan 1935:88; Pop 1987: 83-91).

Fara a detine informatii asupra ritmicitatii acestel practici, constatam ca
lectura cu voce tare intr-un cadru colectiv s-a perpetuat pana tarziu. Aceasta s-a
datorat ritmului lent al alfabetizarii si deci persistentei formelor traditiei orale
comunitare.

Urmarind ideea de ridicare culturala a masdor, reprezentantii
iluminismului roménesc au dat atentie presai ca mijloc de educare a poporului.
Adrian Marino remarca:
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Pentru comunicarea directd, rapida si masiva a cunostingeor, iluministii
imagineaza un alt procedeu, dupd e cel mai eficient, al organizirii lecturilor
publice, de care si profite si analfabetii. Petrache Poenaru credea in 1843 ca
foaia sa «Invaratorul satului» este suficient sq ajunga Tn méinile a 5-6 stiutori
de carte in fiecare sat, care o pot citi iarna, la sarbatori si celorlalsi ( Marino
1977 428).

La sféarsitul secolului a XVIIl-lea si inceputul celui urmator sunt tiparite si
difuzate Tn spatiul roménesc numeroase brosuri continand sfaturi gospodaresti, a
caror destinatari erau locuitorii satelor. Tn mod obisnuit, ansamblul cunostintelor
practice, tehnicile de munca, reperde temporale care ritmau diversele ocupatii
agro-pastorale, sfaturile utile activitatilor domestice, atét in momente cotidiene
(prepararea hrand, igiena, cresterea copiilor), cét si Tn momente de criza (boala,
accidente) - toate acestea fac obiectul transmiterii orale, ca parte a traditie
culturale mogtenite. Treptat, lumea rurala ia contact cu astfel de cunostinte si pe
calea scrisului, prin intermedierea lecturii cu voce tare. De exemplu, in anul
1807, la Buda, Grigore Obradovici tipareste o Carte de méana pentru oréanduita
economie, lucrarea campului si pentru plamadirea si pandirea vitelor si
pasarilor cel casnice, in prefata careia scrie;

Cdtitoriule iubite, fie de ce stare vel fi: preut, Tnvaratoriu, domn,
diregatoriu, neguratoriu, maistor sau si plugariu, - te rog cu inima fierbinte gi
cu lacrimi te jur, adunda pre langa tine pre satenii si vecinii tazi Dumineca si Th
Zilele de sarbatoare. Deci e ceteste cate ceva din cartea aceasta, si letalcuieste
mai pre larg cum vei pute, Tndemnandu-lI spre iubirea de osteneala (Bianu,
Hodos 1910: 495; Simionescu 1978:157-162 ).

Un studiu pe marginea circulatiei si receptarii acestor brosuri continand
sfaturi gospodaresti ar fi deosebit de util surprinderii felului in care ciile
traditionale de transmitere a cunostinteor (enculturatia, imitatia) au fost
transformate de aparitia comunicarii prin scris.

La sfarsitul secolului a XIX-lea si Thceputul celui urmator, s-a desfasurat
un Tntreg program de culturalizare a satelor, initiat de societati culturale precum
ASTRA n Transilvania', sau de institutiile statului (initiativele lui Spiru Haret
ca ministru a Instructiunii Publice, de exemplu). Toate aceste initiative au
pledat pentru institutionalizarea actului lecturii in viata satului, prin infiintarea
de societiti de lectura, biblioteci sitesti si camine culturale. Tnvatatorii satelor,
prin exemplul personal, erau mediatorii cartii - apelénd tot la procedeul lecturii
cu voce tare. Amintim aici citeva exemple. Tnvatatorul din Agérbiciu

10 ASTRA folosea sezitorile pentru organizarea cursurilor de alfabetizare a taranilor, vezi E.
Glodariu (1975), Despartamantul Cluj al Astrei (1870-1914), in "Acta Musei Napocensis' , XII,
382; despre o experienta asemanatoare Tn perioada interbelica (infiintarea unel universitati
populare la Ungureni, judetul Botosani), vezi Alexandru Zub (1971), Experimentul
biblioteconomic din Ungureni, Tn "Revista bibliotecilor" , nr. 6.
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(jud.Sibiu), pe la inceputul secolului nostru: “ Obisnuia adeseori, n serile de
iarna, sa citeasca cu glas tare aceste carti in timpul cand veneau la noi, calao
mica sezatoare, vecingle si chiar unii dintre vecinii nostri” (Lupasl978: 407).
Cartile predilecte de lectura erau Alexandria, Genoveva de Brabant, Arghir si
Elena, Leonat si Dorofata, dar si povestirile despre haiduci ale ui N.D.Popescu,
povestile lui Petre Ispirescu sau Petre Dulfu, poeziile lui George Cosbuc etc.
Invatatorul Dumitru Bilan din Borzesti (jud.Baciu) se duceasi € cu cirti pela
tarani: “...am inceput s ma duc la fiecare casa in timpul iernii seara, iar in
Zildle de duminica si sarbatori, ziua. Se stia ca deseara domnu’ citeste la X
unde se adunau oameni si femei cu furca, ca sq asculte.” (Balan 1928:17). Tot
e aminteste ca: “Pe multi i-am auzit spunand catre copiii lor care nvatau la
scoala: «Mai Gheorghe inseamna-ti cartea pe care o citeste domnul s-0 cumpar
si eu din targ», cain serile lungi sa le citeasca copiii lor si sa auda si &” (Balan
1928:18).

Intr-un studiu din pericada interbelica asupra activitatii unei biblioteci
sitesti din comuna Elisabeta (jud. Teleorman), se aratd ca mai mult de trei
sferturi din carti sunt citite in intervalul 1 noiembrie - 1 martie. Cercetatorul
nota ca satenii nu citeau Tn localul bibliotecii, cauza fiind incomodarea reciproca
rezultata din faptul ca “ neputdnd sd citeasca curent, cetesc cu glas tare.”
(Sandulescu 1934:29; Measnicov 1937:354-358). Lectura vocalica se impune in
cazul cdor mai putin depringi cu cititul, vocalizarea ajutand la decuparea
corecta a frazd si a cuvintdor, in perceperea sensului. Apedul la sprijinul
canalului auditiv si la nuantarile de sens pe care le poate face numai vocalizarea
(intonatie, accent, ritm) contribuie la ntelegerea textului™. Lectura cu voce tare
poate fi asadar atét individuala cét si colectiva. Tot din acest studiu de caz
efectuat in comuna Elisabeta aflam ca barbatii din vecinatate se adunau seara
pentru a asculta citindu-se din Genoveva de Brabant.

Folcloristul si etnograful basarabean Petre V. Stefanuca, Tn studiul siau din
1937, Bibliotecile faranesti din Nigcani, aminteste ocaziile lecturii cu voce tare
si constatd ca sezatoarea era un loc predilect pentru aceasta. El reproduce
spusde unui informator, Tn vérsta de 38 de ani: “Femeile lucreaza, disghioaca
papusoi, de eu citesc” (Stefanuca 1937, 1:298). Tn acest studiu, Stefinuca face
urmatoarea afirmatie; “ Oricat s-ar incerca si Se raspandeasca ideea ca
taranimea romana n-are dragoste de carte, constatdrile noastre de la Nigcani
ne Tntaresc convingerea ca satul romanesc are nevoie de carte si cauta cartea”
(Stefanuca 1937, 1:312). Studiile de bibliologie au privilegiat bibliotecile
personalitatilor laice sau ecleziastice, ale ingtitutiilor etc., lipsind asemenea
cercetari care sa puna in evidenta prezenta cartii n casele taranilor.

Tn amintirile sale, folcloristul loan Dragoslav consemneaza practica lecturii
cu voce tare’in cadrul familial:

1 Un pasgj sugestiv in acest sens gasim la Marin Preda (1977): "~ Umanism, citi Moromete,
lasandu-se Tn voia sunetului cuvantului, Tn speransa ca n felul acesta i se va dezvalui poate si
Tneeesul, u-manism, repeta ." (Moromeii, |, Bucuresti, Cartea Roméneasca, 68.)
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e stie ca noprile deiarng sunt ca niste posturi de lungi si oamenii stau de
vorba péna térziu. Nu stiu la altii, dar la noi era sezatoare in lege. Eu, daca
mantuiam brasoavele din cartea de citire, citeam Visul Maicii Domnului ori
Epistolia; iar daca mantuiam si pe acelea, incepeau cel din casa cu povestile si
intamplarile din viaza lor. (Dragoslav 1994:123).

Un prilg deosebit al sezatorii este Noaptea Sfantul Andrei in care vegherii i
se adiuga o serie de practici apotropaice. In fragmentul amintit mai sus, aflam
descris felul in care lectura cu voce tare a unui text considerat ca detinator al
unor puteri protectoare, este inserata in ansamblul acestor practici:

Se brodisera sa fiela noi spre ziua acestui sfant toyi povestitorii in par si
niste baietani dela munte (...). lar eu dupda ce avui grija si ung usile cu usturoi,
md asezai pe muchia cuptorului gata si citesc dupa dorinza tatei, Epistolia. Tn
alte seri, mi-o fi fost, nu mi-o fi fost de citit, Tnsi ca in seara aceea n-0 citisem
decét doar in alfi ani, cu atata gand la Dumnezeu si ruga si nu ma manance
strigoii (Dragoslav 1994:126).

Atmosfera intima a unor astfel de seri este surprinsi deosebit de plastic: “ Tn
casd era caldura dulce si vorbitoare” (Dragoslav 1994:126).

In acest mediu patriarhal, “lectura nocturni” cimenteaza comunitatea
familiala, creeaza un cadru a comunicarii, include in acedasi spatiu mental pe
toti participantii, contribuie la trairea colectiva a aceorasi emotii, armonizand
relatiile. Tn mod evident, aceasta practici nu este restransi numai la niveul
popular, o regasim si la nivelul ditdor. Detinem insd mai putine marturii,
deoarece, fiind o practicd obisnuita, ea nu a impresionat astfd Tncéat si faca
obiectul unor consemnari. Ne spune totusi Dimitrie Cantemir ca obisnuia si i
Citeasca tatalui sau, Constantin Cantemir:

mai alesn aceste nopri lungi deiarnd, s@ ma grabesc la culcare, dar stii la
fel de bine ca dupa cing nu pot avea altd petrecere decat si stau de vorba cu
tine si cu @ (aratand catre fiul squ Dimitrie), care se Tnvoieste sa-mi
povesteasca pana la douasprezece ceasuri cateodata istoria celor vechi, sau
altadata Tmi talmaceste cartile sfinte din soveneste in limba farii, sau Tmi
citeste predicile cele pline de dulceasra ale preafericitului Gura de Aur
(Cantemir1973:174-175).

Aceessi lectura Tn cadrul familial este mentionata de Constantin Negruzzi
ih Cum am Tnvarat romaneste: “ Sara am citit tatalui meu tot cantul intai din
moartea lui Avel, singura carte care avea puterea a-l adormi” (Negruzzi
19,1:89). Atunci cand cartea a cucerit spatiul privat, cand a patruns in cele mai
umile case, lectura cu voce tare in familie a devenit o scend obisnuita, fie ci este
vorba de lectura care reuneste familia in jurul tatalui stiutor de carte, fie mama
care citeste copiilor Thainte de culcare.
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Lectura cu voce tare a une carti reigioase (Biblia de exemplu) poate fi in
centrul unor practici de cult domestice. Este vorba de lectura autoritara a
capului de familie, ascultarea fiind obligatorie. Pe Ianga membrii familie pot
asista servitorii, ucenicii. La inceputul secolului al XIX-lea, in prefata cartii sale
de predici, Petru Maior recomanda urmatoarde:

De aceea sfatuiesc pre fieste stapan de casa, carele stie a ceti, ca sq aiba Tn
casa sa carte de predici, dintru carea in fieste Duminica si sarbatoare, in loc a
slobozi pe casnicii sai ori fii, ori slujitorii, la obicinuitele desartaciuni, pururea
predica zilel acelea si 0 ceteasca in auzul tuturor celor din casa (Maior
1906:5).

Literatura poate avea valoarea unui document de mentalitate, pune la
dispozitie demente articulate pentru constituirea unel antropologii a textului
literar. Una din deosebirile Tntre studiul etnologic si textul literar dedicate
acduiasi aspect al vietii traditionale, este aceea a perspectivel. Cercetatorul va
ramane Tntotdeauna un outsider chiar si atunci cand recurge la “observatia
participativa”. Textul literar dezvaluie subiectivitatea actantilor. Reconstituirii
practicate in fictiune, chiar daca Ti lipseste veridicitatea si fidditatea
documentului etnologic, 1i este proprie o verosimilitate a faptelor prezentate, ce
di seama de aspecte ale trairii fiinte umane, altfel imposibil de surprins. Tn
acest sens, Marin Preda ne ofera portretul unui taran alfabetizat care dezvolta
strategii proprii in relatia cu cartea, cu ce carora le citeste sau le Tmprumuta
carti:

Cand era Niculae mic, baiatul venea pela el si Carstache scotea de sub pat
un cufar cu carfi si 1i dadea céte una sa citeasca. Cartile astea si le cumpara
singur cu bani din buzunar, nimeni nu stia cand si de unde si nu le dadea
nimanui, mai degrabd venea € singur seara in casa omului, se aseza langa
Lampa si citea la toata lumea...Ai fi putut crede auzindu-l ca erau scrise de €
toate povestirile acelea asemandtoare basmelor, sau adevarate, dar pline de o
taing care ramanea pand la urma tot nedezvaluité. Numai lui Niculae Ti
imprumuta e aceste carfi, dar nici lui fard limita. Tntr-o i, cufarul ramase
Tnchis Thaintea baiatului si Cérstache i spuse sever, asa cum spui cuiva care a
ajuns la marginea lucrurilor permise: «gata, nu-¢fi mai dau, ce, tu vreai sa-mi
Citesti toate cartile?» (Preda 1977, 11:373).

Acest ultim gest al limitarii accesului “novicdui” la cunoastere tradeaza fie
0 anume “pedagogi€’ initiatica, fie instinctul acestui taran de a-si pastra zone de
intimitate in care nu admite intrusi. Este evident ca aceste carti 1i confera o
anumita identitate sufleteasca. A le divulga integral ar echivala cu o dezvaluire
aproape impudica a resursdor sale sufletesti. Pe de alta parte, Tmpartasirea
integrala a “capitalului” siu de cunostinte ar putea Tnsemna pierderea
prestigiului derivat din statutul sau singular Th comunitate.
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In afara de sezatoare, de lectura familiald, unde se citeau cu voce tare mai
Cu seama carti, existau si alte forme de sociabilitate in care suport pentru lectura
era, de reguld, ziarul. Lectura cu voce tare a ziarului - unul dintre cele mai
difuzate instrumente ale culturii scrise - face parte din acdasi cadru traditional
n care textul scris este “interpretat”, pretext de dialog Tntre participanti. Dincolo
de functia de a transmite informatie, lectura publica a ziarului creeaza un mediu
n care sunt reafirmate relatiile intre membrii comunitatii respective. Distributia
“rolurilor” si accesul la comentariu sunt conditionate de prestigiu, de statutul
detinut Tn cadrul comunitatii.

Henri H. Stahl, cerceténd institutia “vecinatatilor” din Dragus, observa ca:
“Tn ceasurile libere, vecinii se adung laolaltd Tn casa unuia dintre & ca si
citeasca si sa comenteze vestile din rara si din sat.” (Stahl 1936:79). Un alt
reprezentant al scolii monografice, Traian Herseni, a cercetat ih cursul aceleasi
campanii de la Dragus - Tara Oltului, o societate de barbati numita “clubul
husarilor” de catre invatatorul local. lata modul cum se desfasura o “tendinta” a
acestora: unul dintre e

ia un Ziar sau o carte si spune: si citim cutare, ceilalsi aproba. Tncepe
cititul cu glas tare, ceilalfi asculta. Cand ntélnesc un cuvant mai greu de
priceput sau o fraza mai complicata, Tntrerup cititul si se lamuresc. «Cuvantul
acesta inseamna cutare. Domnul acesta e cutare, a fost cutare. Aici vrea sa zica
asa.» Nu sunt tori de o parere si se incinge discusia din ce in ce mai aprins, se
potolesc apoi, cad de acord si continua lectura. (Herseni 1935:447)

Cedébra scena a poienii lui locan din romanul Morometii a lui Marin Preda,
ne ofera proiectia literara a faptelor descrise in ancheta sociologica de mai sus.

Ilie Moromete dupa o eaborata strategie a “punerii in scena” citeste ziarul n
fata tuturor celor prezenti:

- Hai Moromete, lasi-| pe locan, dadu cineva glas nerabdadrii tuturor. Hai,
da-i drumul! De fapt Moromete intérzia ca un scolar care nu esigur ped; citea
ntéi in gand. - AuZyi ce Zice regelel spuse € i Tndata se facu tacere depling.
Auzifi ce Zice majestatea sa, adauga rotunjind mieros pe «majestatea sax.
Tncepu apoi s citeascd, deodatd cu un glas schimbat si necunoscut, parca ar fi
finut € un discurs celorlalsi. Avea intr-adevar n glas niste grosimi si subyirimi
ciudate cu opriri care scormoneau ingelesuri nemdrturisite sau Tncheieri
definitive care trebuiau s¢ zdrobeasca de convingere pe cel care ascultau
(Preda 1977,1:112).

Tn continuare, textul surprinde cunoscuta dezvoltare “dramatica”, prilguita
de discutiile pe marginea articoldlor din ziar.

La nivdul mediilor populare, se poate vorbi despre o transfomare
progresiva a publicului auditor in public lector, format din cititori individuali.
Trecerea de la lectura colectiva, cu voce tare, la lectura silentioasa individuala
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reprezinti o schimbare mentalda profunda. Aceasta mutatie se datoreaza
progresdor afabetizarii, expansiunii cartii, tirajeor de masia care “ au montat
psihologic scena lecturii de unul singur ntr-un col¢ linistit si cu timpul, a
lecturii complete, fara glas’ (Ong 1982:131).

Lectura evoluatda este, prin excdenta, o ocupatie solitara, absorbanta, care
necesita un ambient linistit si izolat de lumea inconjuratoare (Ofrim 1999: 54-
56). Ar fi deosebit de Interesant si aflam care a fost atitudinea comunitatii
traditionale fata de acdl membru al & care citeste in singuratate. Stim ca traditia
orala este deschisa, colectiva, publica, iar cultura scrisa prin intermediul cartii
face posibila izolarea receptorului. Tn acelasi timp, cartea ataseaza individul care
citeste in tacere la un ansamblu mult mai vast decét acda a grupului cu care
Tmpartasea traditia orala a comunitatii. Prin lectura individuala, cel care citeste
comunica in afara controlului grupului, adica atraditiel.

Lectura cu voce tare nu contravenea inca traditiel orale.
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Traditii narative care integreaza legendele
romanesti despre Blajini...

LAURA JIGA

Istoria Tndelungata a credintei Tntr-un pamant al fericirii vesnice a generat

traditii cu raspandire culturala si geografica larga. Conform structurilor
arhetipale identificate de Lucian Boia, ea s-ar inscrie in nevoia de evadare,
“consecinya a refuzului conditiel umane si a istoriel” (Boia 2001:33-34). Mai
mult decét atét, dorinta si credinta in posibilitatea de accedere la o conditie
superioara a substantel umane, ntr-un spatiu calitativ superior celui mundan, au
creat forme mistice ale cunoasterii pentru care nevoia de evadare din cadrele
efemere ale existente sunt imbolduri cognitive si spirituale a caror finalitate
consta in comunicarea cu sacrul.
O seama de texte ale traditieg iudeo-crestine relateaza viziuni in care se
dezviluie lumi umane sau trans-umane care ar fi ramas, atfe, inaccesibile si
necunoscute.  Sub forma une calatorii (in vis, cu ochii mintii, precum Efrem
Sirul care spunea—* Cu ochii minyii am vazut paradisul” — sau cu sprijinul unui
inger care are rol de calauza), muritorilor le este datda sansa de a vedea
“ nevazutul de dincolo” .

Dezbaterea asupra consistentel materiale a Edenului, conservat undeva pe
pamant sau putin mai sus, deasupra lui, ori, dimpotriva ideea existentei pur
spirituale a paradisului, vizibil doar cu “ochii mintii” au stat in atentia
ganditorilor antichitatii térzii crestine, ale care idd, centralizate de catre Sf.
Augustin in lucrarea De genesi ad litteram au reprezentat “ trei mari opinii. Unii
vad Tn paradis doar o realitate corporald, altii o realitate spirituala, in fine, sint
aceia care considera ca e vorba de o realitate deopotriva corporala si
spirituala” (Delumeau 1997:20).

Deocamdata ne vom opri asupra ideii materialitatii paradisului, preluata de
ganditorii medievali, care au dezvoltat-o si careia i-au oferit argumente de
sustinere. La capatul lumii, de obice Tnspre rasarit (dar nu in mod exclusiv) se
afla inca gradina sadita de Dumnezeu si data lui Adam “ ca s-0 lucreze si s-0
pazeasca” (Facerea, 11, 15).

Asa cum observa Jean Delumeau,

din scrierile lui Efrem, Filostorgiu, Cosmas, loan Damaschinul si din cele ale
lui Moise Bar Chefa, chiar dacd intre ele nu exista o depling coerentd, se
desprinde, astfel, o geografie comund. Am putea-o simplifica Tn felul urmdator:
paradisul terestru este acum de neatins pentru oameni: fie pentru ca se afla pe
o culme inaccesibil g, fie pentru ca se gaseste dincolo de un ocean care nu poate
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fi traversat. Aceasta nu Tnseamnd cd nu are legaturi cu pamantul nostru, pe
care il alimenteazz cu ape, fiind dupa unii sursa oceanului, iar dupa alfii,
adevarata origine, misterioasa, inca, a marilor fluvii care intrefin viara
oicumene noastre (Delumeau 1997:41).

Legatura intre cde doua lumi, comunicarea ntre paradisul terestru si
paméant se realizeaza nu doar pe cale acvatica, directa, c¢i si indirect, prin
intermediul acdor oameni cu calitati deosebite, cautatori pe tardm concret,
precum Alexandru, sau pe tarém spiritual, asemeni misticilor sau vazatorilor,
carora li se acorda sansa pasului catre “acolo”, inca din timpul vietii. Totusi, Tn
Paradisul Ceresc accesul le raméne oprit. Istoriile tuturor acestor calatorii se
bucurau de un grad ridicat de credibilitate, asa incét, cd putin pentru anumite
categorii de receptori si Tn anumite conditii, €le se puteau constitui in dovezi ae
existentel materiale a Paradisului Terestru.

La nivelul descriptiv de lectura a Romanului lui Alexandru, vizita
Tmparatului in Eden/ostrovul Macaron a fost cét se poate de reala, desfasurata in
timp empiric, chiar daca nemasurabil, iar persoanee pe care le-a intélnit €
acolo se aflau inca Tn timpul vietii. Ne situam Tn cadrul traditieg prin care
paradisul vizitat nu apartine postexistentel si continua sa fie locuit.

Vom discuta despre un spatiu con-sacrat (in sens etimologic), ocupat de
persoane cu valente ale sacralitatii pozitive. Acest spatiu se afla izolat de lumea
laica, iar locuitorii sunt persoane cu viata religioasa ferventa.

Istoria Blgjinilor, “cine sunt &”, din perspectiva une identificari narative, a
acordarii nu doar a unui loc, ci si unui timp si a une origini, aduce n discutie,
n primul rénd, descendenta lor divina directa, povestita, in cazul Alexandriei,
deinsusi Tmparatul Evant:

Cand facu Dumnezau ceriul si pamantul, apoi facu pre Adam, mosul
nostru. lara elu erain rai cu Ewa. Si gresira lu Dumneziu si-1 scosera din raiu
si vinit-au ai¢a intaiu (s.n.). $-au lacuitu aica 500 de ani; si aice au facutu pre
Cainu si pre Avdu; si sa uciserd. Si apoi dede Dumneziu si altu ficoru
Tngeleptu si bun si blagoslovitu (s.n.), pre nume Situ, si alsi ficori gi fete. Si totu
cauta Adam pre raiu si plange de dulcara raiului.// Si sa plodira mulsi dinu
Adam. Si daca sa Tmplurag 500 de ani, si mers-au la e arhanghelu Mihail si
zise: Adame, sa ingropi pre Avel in pamantu si pe Cainu, ca de pamantu samtu
si pamant sa vor face si tori cési vor naste din voi. Si la judecatd tofi vor Tnvie;
si fi-veri tori cu trupu si cu sufletu. Si scose-l deice pre Adam si pre Ewa si cu
ficorii lui. Si sa aflara 14000 de omeni. Si esit-au de ice la lume la fara vostra.
larg Stu elu nu vru sq iasa deice // cu muere lui si cu ficorii lui; si s-a ploditu
aica; si noi sintemdin Stu (Cartojan 1922:88).

Remarcam, in treacat, functia instrumentala a Romanului popular a lui

Alexandru de a transmite nu numai informatie biblica, ci si eemente de
Tnvatatura crestineasca (nvierea dupa Judecata de Apoi).
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Pana la un punct, corespondentele biblice ale legendei Iui Evant sunt
evidente, mai precis, pana la momentul nasterii lui Set (Facerea, IV, 25). Mai
departe, versetul urmator al istoriei sacre a lumii iudeo-crestine povesteste ca
“Lui Set de asemenea i s-a nascut un fiu si i-a pus numele Enos. Atunci au
Tnceput oamenii a chema numele Domnului Dumnezeu” (Facerea, 1V, 26).
Lui Enos i se datoreaza, asadar, prima marturisire religioasa a credintei,
actualizata prin rugaciune.

Din perspectiva biblica, urmasii lui Set sunt, deci, primii oameni religiosi.
Este o afirmatie care va avea adanci implicatii in analizele noastre ulterioare,
pana la finalul lucrarii.

Desigur, Adam, Eva, Abd, Cain au cunoscut, la randul lor, credinta in
Dumnezeu. Dar normarea credintei, crearea une viziuni si a practicilor
religioase ncep odata cu Enos. De altfd, semintiile din Set sunt cele neafectate
de pacatul fratricidului, deosebindu-se, prin aceasta de cele insemnate ale Iui
Cain. Seinstaureaza o “ramura curata” a oamenilor, carefi va da pe Enoh si, in
final, pe Noe, dupa care primul capitol al istoriel omenirii seinchee.

Textul biblic a Genezel nu povesteste, nsa, nimic despre separarea
descendentilor lui Set de restul oamenilor, asa cum apare in istoria lui Evant. Se
pare ca ate traditii s-au adaugat celei originare, abatute oarecum de la litera
Vechiului Testament, potrivit caruia, cu exceptia lui Noe si a familiel sale, toti
oamenii au murit inecati la potop. Desigur, prin Noe ramura lui Set a
supravietuit, dar in alte conditii decét cele aleizolarii edenice.

Istoria povestita de Evante Timparat adauga nucleului relatiel intre spatiul
consacrat, izolat de lumea laica si locuitorii sii reigiosi nca doua noi eemente:
conducatorul lor prefigureaza functia sacerdotala (imaginea insasi a imparatului
asezat pe tron, cu coroani de aur pe cap trimite Tn mod simbolic la sacerdot) si
comunitatea pe care o conduce reprezintd o grupare separata, la un moment dat,
de restul oamenilor.

Tn arealul european si al Orientului crestin si iudaic existi o seama de
traditii (livresti) intr-al caror continut se regasesc integral sau partial eemente
ale structurii mai sus mentionate. Caile de transmitere in timp si spatiu a
traditiilor sunt incélcite, se produc suprapuneri creatoare de increngaturi dificil
de clarificat. La fd, prezenta si ponderea lor intr-o cultura (orala si la care
accesul nu se poate face decat mediat, prin intermediul textelor scrise ramase
sau a vagilor consemnari) este, cd putin deocamdata, greu de precizat.

1. Traditia regatului Preotului loan este in stransa legatura cu ideea
perpetuarii spatiului n care a fost creata perechea primordiala, spatiu ramas
“gol” dupa izgonirea acesteia, devenit Paradis inaccesibil. Vecinatatile sale sunt,
Thsa, accesibile (chiar daca patrunderea in ele necesita eforturi deosebite) si, mai
mult, au dezvoltat forme Tnaintate de civilizatie spirituala.

Traditia a fost declansata (si sustinuta) de o scrisoare apocrifa expediata de
Preotul loan Tmparatului bizantin Manue | Comnenul, prin care primul Tsi
afirma existenta si Tsi descria societatea si geografia. Scrisoarea a devenit, din
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necesitati diverse, foarte cunoscuta si S-a propagat prin copieri ulterioare,
generand pe parcursul a 400 de ani de circulatie cca.90 de versiuni manuscrise*
si, totodata, a influentat o seama de scrieri ulterioare, care fie au Tncorporat
segmente ale scrisorii, fie au suferit influentele indirecte ale acesteia, preluand
eemente informative si de geografie mitica din cuprinsul scrisorii. Vom reda,
partial, un fragment din prima varianta a scrisorii asa cum a fost reprodusa in
traducerea romaneasca a Gradinii desfatarilor. O istorie a paradisului de catre
Jean Delumeau:

Eu, preotul loan sant suveranul suveranilor (dominus dominatium) si i
ntrec pe tori regii pamantului Tn bogdarii, virtute si putere. (...). Sant crestin
credincios (...). Maretia mi se intinde peste cele trei Indii, iar teritoriul ni se
desfasoara de la India Tndepartata unde odihneste trupul Santului Toma péand
la desertul Babilonului Tn apropierea turnului Babel.

Din scrisoare si versiunile & ulterioare destinatarii au mai aflat date despre
fiintele fabuloase care traiesc acolo, despre bogatia de pietre pretioase si, ceea
ce ne intereseaza pe noi i mod deosebit: prin orasul de resedinta curge Fisoul,
unul dintre cele patru rauri care izvorasc din Eden, in apropierea orasului se afla
0 padure situata in vecinatatea imediata a paradisului, Tn padure curge un izvor
al tineretii —“ cine va bea de trei ori pe neméancate nu va suferi de nici o boala
timp de treizeci de ani si band se va parea ca mananca din cele mai bune
bucate si mirodenii de pe lume, pentru ca izvorul este plin de harul Domnului gi
al Sintului Duh. lar cine se poate scalda in €, si de-ar avea doud sute sau o
mie de ani, isi va redobindi Tnfafisarea avuta la treizeci de ani” (Delumeau
1997:72) — , se mai afla acolo un munte inconjurat de un lac iar n véarful
muntelui crestinii Preotului loan gazduiesc si apara mormantul apostolului
Toma; apa lacului se poate trece doar 0 data pe an.

Similaritatile “formal€’ cu insula Macaronului sunt usor de observat:
apropierea Edenului si implicita izolare de oameni, izvorul tineretii si
conducatorul preot. Pe baza acestor demente nu ne este permis sa i identificam,
imediat, pe unii cu celalti, dar ne lasi sa presupunem o relatie mai adanca intre
cde doua texte, adapate, cd putin la un moment dat, dela aceleasi izvoare.

Elementul inedit al Regatului este morméntul Sfantului Toma, care trimite
laidentificarea supusilor Preotului 1oan cu crestinii nestorieni.

Nu stim care a fost impactul direct al scrisorilor si a traditiel legendare a
Preotului loan in cultura romana. La nivel folcloric, nu exista nici o referire
explicita la existenta regatului sau. Nu cunoastem nici un manuscris al Scrisorii
integrale sau fragmentare a Preotului, in spatiul roméanesc.

Scrisoarea (sau scrisorile) Preotului 1oan poate (pot) fi pusa(e) Tn legatura
cu intregul Roman al lui Alexandru, nu doar cu vizita acestuia in Macaron,
intrucét si unde si cedalte corespund, se hrinesc si alimenteaza totodata

Yconform numaratoarei lui Filip F. Zarncke (apud Delumeau 1999: 68)
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reprezentarile medievale asupra lumii Tndepartate geografic. Cu cét calatorul sau
cuceritorul se apropie de marginile lumii si se Tndeparteaza de tinuturile
cunoscute, le intalneste pe acdea locuite de fapturi de neintalnit in spatiile cu
care este familiarizat. Animale stranii, uriasi, chinocefali, pitici, ciclopi etc. dar
si comunitati religioase sunt descrisi deopotriva in textde expeditie lui
Alexandru si Tn relatarile de calatorie in rasaritul indepartat a lumii, inclusiv in
descrierile regatului lui loan. Autonom, aceste descrieri congtituie materialul si
obiectivul principal al unei alte categorii de scrieri, anume cosmografiile.
Referiri vagi la Regatul ui loan aflam n paginile acestora.

Prima descriere a lumii atestata in limba roména este un manuscris a lui
Costea Dascilul, din Scheii Brasovului, alcatuit in pregjma anului 1700; € este,
dupa Catalina Vdculescu si V. Guruianu 0 copie a unor versiuni anterioare,
neidentificate. Din Povestea tarilor si Tnparatgiilor cate-s in pamantul Asie
cititorul sau ascultatorul putea afla, spre exemplu, despre

Zailon — ostrov mare n Indiia. Tntr-acel ostrov oamenii Tmbla goli (...).
Tntr-acel ostrov santu pietri scumpe din destul si din tot fealul, cum intru apd,
asga i in pamantu.(...).

Asijderea, Tntr-acel ostrovu sant neste poame foarte scumpe si de acolo nu
ies, nici sa afla in lume nicgirile. Acolo, Intr-acel ostrov, sant moastele lui St
Toma Apostal.

Mai departe, la alt aliniat, textul spune “ Acolo sant crestini carii i-au
Tntorsu Toma Apostol din pagania lor. La ei mergu al treilea an preoy grecesti
de la Misir de sed rénduis o ceata de popi in trei ani, de-i ispovedescu si-i
cuminecd si-i boteazi. Acolo acel oameni traescu prea un veac lung, cat, carele
moare de 200 de ani, e zic cd au murit tinar” (Vdculescu, Guruianu 1997:82-
84).

Posibil ca alcatuitorul manuscrisului, Costea Dascalul, sa nu fi auzit de
Regatul Iui loan, asa incat si nu fi facut legatura intre acesta si mormantul
apostolului Toma. Dar mentionarea camenilor goi, a vietii lor lungi, a bogatiilor
de pietre pretioase si mirodenii, a prezentel sfantului Toma denota un probabil
acces si manipulare a unui fond de ide si reprezentari asupra lumii indepartate,
la a carui congtituire au participat cosmografii, Romanul [ui Alexandru,
Scrisorile preotului 1oan si, asa cum vom vedea, Fiziologul. Ideea unui grup de
crestini indieni apare si pe o fila a romanului Varlaam si loasaf ( d Tnsusi fiind
de origine indiana budista, si descriind convertirea crestina a lui loasaf) din
anul 1786: “ Capul de intéi: Pentru intoarcerea Indianilor prin propoveduirea
sfantului Apostol Toma si de Avenir Tmparatul Indiei” (Bianu, Hodos 1910,
11:30).

La inceputul secolului a XVIIl-lea s-au efectuat traduceri dupa un text
prelucrat al geografiel lui Giovanni Botero, Le Relationi universali. Traducerea
a cunoscut mai multe copii ulterioare, in Muntenia si Moldova. Carte cu
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pretentii “stiintifice’, raspundea cererii intdectualilor din epoca, ae caror
cunostinte 1i Tmpiedica si dea crezare tuturor dementeor din Cosmografiile
populare. Totusi, ntr-unul din manuscrise, (re)intitulat Cosmografie adecd
Izvodirea lumii, gasim mentionarea Tarii Preotului loan, Tntr-a care existenta
reala inca se mai credea chiar si (sau, mai ales) la naltele nivele ale ditdor.
Studiul Catalinei Velculescu noteaza ca: “ Giovanni Botero mengioneazi Tara
preotului loan atat Tn capitolul despre Cathai (deci in Asia) céat si in cd
referitor la Abassia (in Africa), fara a fi prea clarg opfiunea sa. n paginile
referitoare la Abassia, traducatorul roman transpune expresia | popoli sudditi
al preste Gianni prin rumanii (glosat: vecinii) popii lui loan” (Bianu, Hodos
1910, 11:35).

Tn Regatul lui loan, descris in scrisorile venite de la preot “Insusi”, triiesc o
seama de animale fantastice, regasibile in paginile Fiziologului, de data aceasta.
Unul dintre e este grifonul, pomenit in scrisoare, la care versiunile romanesti
ale Fizioloagelor se refera in relatie explicita cu Tara Preotului |oan:
“Gripsorul iaste mai mare decat toate pasdirile ce zboara si lacuieste Tn
pamantu<I|> lui loan, langa Marea Ochiianului”, Th mss. Iui lonita Dascalul,
alcatuit in Jara Romaneasca, n jurul anului 1799 (Ve culescu,Guruianu
1999:57). La fe apare in versiunea lui Serafim de la manastirea Bistrita, cu
aprogpe 100 de ani Tnainte (Vdculescu,Guruianu 1999:42). Numee
conducatorului Tarii apare deformat in mss. lui Andonachi Bercheciul, anume
“Gripsorul (...) traieste in pamantul a lui Avial, pre raul Achiianului”
(Vdculescu,Guruianu 1999:75).

Versiunile romanesti ale Fiziologului ne ofera o informatie interesanta:
Tara Preotului loan se afla pe malul Oceanului. Aceasta localizare nu apare,
ihsa, In scrisoare. Stim ca Oceanul era numee apel —fluviu care inconjoara
paméantul, apa care in sistemul roménesc de credinte este actualizata sub forma
si numee Ape Sambetel. Localizarea Regatului lui loan pe malul Oceanului s-
ar putea datora tendintel de impingere a acestuia cat mai departe de centru si cat
mai aproape de marginea lumii. In orice caz, coincidenta localizirii pe malul
Oceanului a Blajinilor si a Regatului lui loan ni se pare interesanta. Tn plus,
regasim elementul comun al fervorii vietii religioase. Sa continuam povestea
grifonului:

Si cand rasare soarele si varsa razle sale, iar € g tinde aripile lui gi
acopere razle soarelui si mai viind si alt gripsor, stand langa € si strigand
amandoi deodata:

-Vino, datatoriule de luming, si lumineaza lumii!

Deci precum stau acesti gripsori, asa stau Nascatoarea de Dumnezeu si
Arhanghelul Mihail de Tmblanzesc pre iubitoriul Dumnezeu pentru pacea
crestinilor.

Pilda. Pentru aceia si tu, oame, socoteste pre cine vei avea ajutor de nu
ve<i> da singur pen<t>ru sufletul saracilor ca si sa roage stapanului Hristos
pentru tine, ca alt ajutor n necazuri nu avem, faré numai pre Dumnezeu
(Vdculescu,Guruianu 1999:57).
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Fiziologul a fost conceput Tn vederea unei decodificiri simbolice’, adresata
cunoscatorilor. Sf. Dionisie Pseudo-Areopagitul scria despre un sens literar
simplu si unul figurat multiplu a scrierii. El a fost si autorul Tndemnului
“pastreaza cele sfinte Tn taina mingii tale, de la mulfimea cea profana”
(Veculescu 1999:5). Animalde din Fiziolog sunt semne pentru altceva, mai
precis, pentru fiinte din lumea nevazuta. Interesantul studiul a C. Veculescu
arata cum evolutia talcuirilor s-a produs “de la preponderensa decodarilor
relative la misterul Tntrupadrii si al Tnvierii lui Isus Cristos, caitre preponderenra
decodificarilor moralizatoare” (Veculescu, Guruianu 1999:6). Aceasta
corespunde trecerii de la relatia semnificant — semnificat de tip simbolic la cea
de tip alegoric, trecere actualizata prin evolutia Fiziologului spre Bestiarii,
conform aceleiasi autoare. Prin urmare, in paginile Fiziologului, gripsorul ar
Dumnezeu, prin rugaciune. Intermediari ntre lumea laica si Dumnezeu,
gripsorii au functia sfintilor. Acdlasi tip de rugaciune, “pentru pacea crestinilor”
practica si Blajinii legenddor populare roménesti care “ sunt asa de buni la
Dumnezeu, ca Dumnezeu pentru dangii ne ¢ine” sau care” seroagd necurmat ca
si fereasca Dumnezeu lumea noastra de primejdie’ (Pamfile 1997:469).
Desigur, am merge prea departe propunand o relatie de identificare simbolica
ntre “gripsori” si Blajini. Elementdle de localizare, ca si reigiozitatea, calitatea
sfinteniel ramén, insa, elemente pe care, fara indoiala, si le impartasesc. Sub alta
forma, este rdluatd ideea spatiului Tndepartat locuit de persoane a caror
rdigiozitate le Tnscrie Tn registrul sacralitatii pozitive. Se pare ca pe malul
Oceanului locuiesc, Tn mod constant, fiinte religioase! Din perspectiva teologiei
contemplative, analizata recent (si) de catre Anca Manolescu, oceanul ofera
metafora cufundarii ascetului Tn substanta divina, etapa finala a drumului
devenirii interioare. “ E <<oceanul> divin in care [intdectul-n.n] — urcand
dincolo de sine — se scufunda” (Manolescu 2002:220). Hotarul legendar intre
lumea umana si ceea ce este in afara €, numit fie Apa Sambetel, fie Ocean,
capata valoarea simbolica a depasirii, prin rugaciune, a limiteor. “ Dincolo de
acest prag ultim nu mai exista toposuri, staziuni, <<urme>> , instane
mediatoare si calauzitoare, dimensiuni, direcsii, orientare. Nu mai existd,
propriu-zis, o topologie la realizarea careia omul poate colabora. Fiinsa e
absorbita, printr-un salt incomensurabil, Tn interioritatea fara parsi si fara
dualitate a lui Dumnezeu” (Manolescu 2002:219). Tn acdasi limbaj al
contemplatiei, Efrem Sirul vorbea despre un hotar dincolo de care mintea “a
intrat in rara aceea!” (Manolescu 2002:219). Din aceasta perspectiva, o lectura
simbolica a legendelor despre Blajini ar deschide perspective nebanuite pentru o
aprofundare a continutului lor teologic, care, Insa, nu isi arelocul aici.

O ultimid posibila similitudine care sar Tintrevedea Tintre locuitorii
Macaronului si credinciosii Regatului lui loan este numee Tmparatului
Nagomudrilor, Evant, folosit si sub forma lvantie, desigur consonant fonetic cu

2v. studiul introductiv al Catilinei Velculescu din Fiziolog...
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Ivan, forma slava a romanescului loan. Tudor Pamifile citeaza o naratiune,
evident direct tributara Alexandriei, in care numee imparatului din Macaron
apare ca fiind loan: “ Dupa ce a strabatut Alexandru cel Mare pandg la rai, a
aflat un rege anume loan sezand pe tronul sdu si ¢findnd picicarele Tn apd
clocotita de izvor” (Pamfile 1997:16). Nu credem, insa, ca la nivelul acesta este
vreo legatura cu Preotul loan. Tn studiul pe care Eugen Ciurtin l-a dedicat
legenddor Preotului loan este mentionata contributia lui Constantin Marinescu
la aceastda problemd de interes european, asiatic si african. Pentru discutia de
fata am retinut: “ le mot gheez et amharique en, signifiant “ puissant” , porté par
les souverains de I’ Abyssinie, transformé en loan, Jean” (Ciurtin 2001). In
limbile dave, “evante’ este un determinativ cu sensul de “placut lui
Dumnezeu” (Cartojan  1922). Versiunile occidentale ale Romanului  lui
Alexandru il numesc pe interlocutorul din Macaron a imparatului, Dindimus.
Dar @ nu apare sub acest nume n versiunile romanesti, nici in cde slavone
dupa care s-a facut traducerea. Tn schimb, atributul de a fi “evante’, “placut lui
Dumnezeu” a devenit nume propriu. De ce s-a pierdut Dindimus, sau daca s-au
operat transferuri semnificative intre Tmparatul gymnosophistilor si cd al
credinciosilor lui 1oan sunt Tntrebiri care ramén deschise.

2. Tema separirii unei grupari constituite pe criteriul descendentei dintr-
un stramos comun, si/sau pe cel al apartenentei la aceleasi norme de
comportament religios se regaseste in contrarianta Legenda a calugarului
Zosima, text aflat Tn manuscrisul roméano-ucrainean descoperit de catre Gabrid
Strempel n biblioteca lui Simion Florea Marian, traducere a unel versiuni nord-
dave a cilatoriei lui Zosima la cucernicii Rohmani. Gabriel Strempd dateaza
manuscrisul spre sfarsitul secolului a XVll-lea, sau Thceputul secolului a
XVlll-lea. Datarea Mariei Stanciu-Istrate, care a dedicat un studiu amplu
legende lui Zosima, stabileste a doua jumatate a secolului a XVIlI-lea, “mai
precis anul 1675 sau 1676". Miscdaneul este Tnregistrat la Biblioteca
Academiei Romane la numarul 5318°,

Zosima era un pustnic care traia intr-o pestera. Prin post si rugaciune, i
cerea Domnului “si vadzd viara oamenilor lui Dumnedziu, rohmanilor”
(Strempel 1975:270). Tnainte de a porni la drum, cilugarul posteste 40 de Zile,
apoi mai merge 40, apoi, purtat de o “fiara”, inca 40 si, in cde din urma, 12 zile
purtat de un vant, care il duce pana la malul unei “ ape ce se chema Ermilisul. Si
vruiu s / trac; iar apa striga si dzisa: Zosime, omul [ui Dumnadziu, nu ma vei
puté, ca nu iaste putere sa traca de acolo, nici pasirile ce imbla Tn vint, nici
vintul, nici sorile, nici diiavolul den lume desarta. Si cautai un nuor dentr-apda
ping in cer” (Strempd 1975:271). Totusi, Tn urma rugaciunilor, Dumnezeu il
ajuta si treaci. Pe malul cdalalt, era un loc frumos, cu multe flori. Tntélneste un
“om sadzind, numai cu piel€’. Zosima afla istoria acelor locuitori:

3 Descrierea detaliata a manuscrisului in Maria Stanciu-Istrate (1999): 9-65.
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...ascultari, fii mei, omul lui Dumnedzz, ca noi inca santem de acee omeni.
Ce cind spusa Irimie proroc ca ciatate nostra, Erusalimul, pradat va fi de alte
limbi, e au aruncat vasiminturile sale in foc si presarad capul sau cu cenusa si
Spuse oamenilor tuturor sa sa intorca din lucrurile sale ce au facut far-lege.

Aceasta audz parintile nostru Rahmanul, ficiorul lui Asafuvu si ne dzise:
asculta fii, tatalui vostru, Rahmanul, dezbrdacari-va vesmintile vostre cele bune
si bauturile nu beri, ping va audzi Dumnedziu ruge me. (...). Si rugind pe
Dumnedz;u cu plingere si intorsa de catre noi minie sa, Dumnedziu.

lar dupa ce muri parintele nostru, a cetarii Erusalimului si fu alt imparat si
sq adunara omenii la dinsul si graira lui dela noi: Tmparate, sint aice, a celue
Tmparat, niste omanei; cu noi nu vor sa se mestice. El lui chema imparatul la
sine si dzise lor: cine sintefi voi? Noi dzisam: de ai tai sintem, a cetarii
Erusalimului.

Noul imparat le cere si renunte la post, si manance si si bea la fd cu
ceilalti oameni din cetate. Ei, Tnsa refuza, iar imparatul i inchide Tn temnita, de
unde, in timpul noptii, un inger 1i rapeste si Ti aduce

Tntr-aceasta rara. Si veni nuor den cer de statu pin-in pamint; si / ne asaminam
noi pre aceasta fara a nostra. Hranag este buna si safiosd; si esa din radacinile
acestor lemne apa dulce ca mierea, de bam noi aice. Si iar asculta, fii omenesc;
ntru noi vie nu-i, nici vaci, nici fieri, nici case, nici vasminturi, nici curite, nici
argint, nici aur, nici ploe, nici tunet, nici altcava de aur intre noi. lar cine-g ia
muere aice, e face numai doi ficiori cu dinsa; dupd acee si impart de lacuesc
n curgtanie. Si nu este intru noi numgrul ailor, nici alunilor, nici a ceasurilor;
ce tote dzilele nostre sint ca o0 dz. (...) Si sa Tnmulsaste mincarea si bautura in
tote dzile, de mincam si bem si ne Tnsatasam.

Si stim de cee lume si de voi, dreprii, si de pacatori. Tn tote dzile vin Tngeri
de ne spun de voi, ca de namul vostru sintem si noi. Ca dirept aice ne lasi pre
noi Dumnedziu intr-aceasta fard, si lacuiasca si ingerii cu noi, de ne spun noa
de lucrurile vostre; si noi de dirapti ne bucuram, iar de pacatosi plingem cu
lacrami. Si rugam pre Dumnedziu si s Thcetedze miinie sa despre voi, i fie
ertate pacatile vostre (Strempe 1975:271-272).

La plecare, Zosima primeste din “acee mancare “ si 0 “carte’ despre istoria
rohmanilor care, Tmpreuna cu rugaciunile calugarului, l-au ferit de ispitde
diavolului speriat si amenintator la adresa cdlor care vor citi cartea. Textul se
incheie cu indemnul la citirea si propagarea povestii vietii lui Zosima. “ Dirept
aceia ferice de omenii aceia ce aud citenia svintului Zosin si a vieri fericitilor
oameni rahmani si vor lua credingg ntru sine. Acelora fi-va milostivul /
Dumnedz;iu mintuitor si agiutor de tote nevoile. Si ferice de omul cela ce va citi
citenia svintului Zosim” ( Strempd 1975:273) .
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Asezénd-o Tn parald cu textul Alexandriel constataim similitudini
interesante, atét la nivel secvential cét si la nivel semnificativ: deopotriva
Alexandru si Zosima au traversat o apa si au intalnit, pe malul opus, un om gal;
locuitorii tinutului sunt descendenti ai unel ramuri distincte fata de a restului
oamenilor, cu origini prestigioase si departate n timp, ramura desprinsa dintr-o
familie etnica mare; desprinderea lor a fost rezultatul optiunii pentru o viata de
abstinenta, preponderent religioasa si de respectare a regulilor divine; dialogul
dintre strain si reprezentantul localnicilor cristalizeaza imagini ale unui spatiu
binecuvantat si ale varste de aur (viatda lunga, lipsa suferintdor, hrana
spirituala), impermeabil coruperilor: apaii striga lui Zosima: “ Zosime, omul /lui
Dumnedziu, nu mad veri pute, ca nu easte putere sa traca de acolo nici pasirilr
ce Tmbla Tn vant, nici vantul/, nici soarile, nici diiavolul/ de lume desarta”
(Stanciu-Istratel1999:56). Asemeni lui Alexandru Macedon si altui sfant calugar,
Macarie, Zosima se afla Tn situatia privliegiata (obtinuta in urma postirii si a
rugaciunii) de a depasi granitele acestel lumi si a gjunge “dincolo”. Diferentele
apar in secventele ulterioare despartirii de localnici si parasirii tinutului,
consecinta posibila a destinatiel diferite a celor doua texte (legenda lui Zosima a
avut functie propagandistica, deducem din faptul ca textul se incheie cu
Tndemnul la propagarea @ prin lectura individuala si colectiva; dupa cum vom
vedes, functia propagandistica a textului a ramas néimplinita). Pentru aceasta
exista cd putin doua explicatii aflate, ma degraba, in reatie de
complementaritate decét de excludere: textele, fie au apeat la filoane comune
fie s-au influentat reciproc.

Scrisa cd térziu in secolul a Xlll-lea, Calatoria lui Zosima contine
elemente din lucrarea occidentala alcatuita de catre Palladius in secolul al V-lea,
Despre viara brahmanilor, lucrare pastrata in doua versiuni grecesti. Este vorba
despre acdasi Palladius, episcop Th Helenopolis, care eaborase si 0 versiune
fabuloasa a vietii lui Alexandru Macedon, pornind de la varianta pseudo-
Callisthenes a istoriel imparatului Tn Asia. Dar legenda lui Zosima combina,
totodata, eemente ale traditiilor iudaice despre “tinutul cdor binecuvantati”, fiii
lui Yonadab: “ Palladius work seems also to have been an influence on the
author of the Christian work known as The Life of Zosimus and also as the
History of the Rechabites, wich combines details of the Brahmans way of life
with jewish legends about the land of ‘the Blessed’ or the sons of Yonadab .
Aceeasi aseminare intre “subiectul Calatoriei lui Zosim si alte doua legende
biblice: una despre <fiii lui Moise>, alta despre <urmasii lui Recab>, cea din
urma prezentand cele mai multe asemanari cu textul in discuti€’, a constatat-o si
N Tihonravov (Stanciu-Istrate1999:13).

Tn forma oferitd de legenda lui Zosima, Rahmanii par a fi fost o grupare
religioasa din lerusalim, contemporana prorocului leremia.

Textul Vechiului Testament nu face nici o referire la Rahmani sau la regele
lor, “ficiorul lui Asafuvu”. Nici legenda profetului leremia, tradusi la noi de
Mitropolitul Dosoftel nu-i mentioneaza in vreun fe pe Rahmani (Turdeanu
1975:145-186). Exista, totusi, in leremia o parte referitoare la Cei din casa
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Recabirilor (care) nu voiesc sa bea vin, cap. 35. Acestia sunt cel care au urmat
sfatul spre pocainta si spre abstinenta, Tn vremea cand locuitorii lerusalimului se
Tndepartasera de la credinta. “ 1.Cuvantul care a fost de la Dumnezeu catre
leremia, Tn zilele lui loachim, fiul lui losia, regele lui luda: 2. <Mergi in casa
Recabirilor si vorbeste cu ei si-i adu in templul Domnului, Tntr-o camard, si da-
le sq bea vin>" . Recabitii au refuzat:

Noi nu bem vin, pentru ca lonadab, fiul lui Recab, tatal nostru, ne-a dat
porunca, zicind: <Si nu beri vin nici voi, nici fiii vostri Tn veac! Nici case si nu
zidizi, nici seminye sa nu semanayi, nici vii sa nu sadifi, nici sa averi, ci sa traifi
in corturi Tn toate Zlele viefii voastre, ca sa traifi vreme ndelungata pe
pamantul Tn care sinteyi calatori> (Biblia 35;1,2,6,7)".

Pentru purtarea lor au fost rasplatiti, atunci cand toti ceilalti urmau sa fie
pedepsiti: “ De aceea, asa zice Domnul Savaot, Dumnezeul [ui Israel: Nu va
lipsi Iui lodanab, fiul lui Recab, barbatul care si stea Thaintea ferei Mele n
toate zilele”’ (leremia 35;17-19).

Cu alte cuvinte, neamul Recabitilor nu se va stinge si va raméne un popor
de oameni rdigiosi. Tnsi numee lor nu mai apare in cartile Vechiului
Testament, ca si cum ar fi disparut din istorie. Posibil ca, prin Legenda lui
Zosima, sa ne aflam, din nou, in fata unui demers de continuare si explicare a
lucrurilor ramase neclare, asa cum se intdmpla cu o seama de apocrife ale
Vechiului Testament? Recabitii, salvati de la distrugerea generala, nu se mai
afla printre noi, dar continua sa traiasca “undeva’. Aseminarile lor cu Rahmanii
vizitati de Zosima nu se opresc la eementele comune ale izolarii Tntr-un spatiu
extramundan, greu de localizat, vietuirii Tnddungate, religioase si ascetice,
petrecute Tn lipsa eementdor caracteristice traiului laic (case, vesminte,
practicarea agriculturii), eemente comune, de altfe, comunitatilor monahale n
general (brahmanilor, cilugarilor crestini, Nagomudrilor din Alexandria,
Blajinilor legendelor roménesti). Atét Rahmanii, cat si Recabitii, refuza vinul in
mod special si nu sadesc vita de vie, aceasta fiind interdictia principala la care
se supun. Elementul interdictie consumului de vin nu apare insa la locuitorii
Macaronului, nici la Blajinii legendelor folclorice transmise oral.

Din studiul Marig Stanciu-Istrate aflam ca N. Tihonravov a editat o
versiune ruseasca a legendei lui Zosima redlizata in secolul al XVI-lea. Legenda
a fost, deasemenea, cuprinsa Tntr-un ming rusesc a lunii iunie, corespunzator
anilor 1646-1654, sub titlul Viara si petrecerea precuviosului nostru pdarinte
Zosim, cum s-a dus la rahmani (Stanciu-lstrate 1999:21). Dar, circulatia
manuscrisului Tn Rusia a fost foarte redusa, “de vreme ce astazi exista doar
douqg atestari ale acesteia”, legenda fiind, “dintr-un motiv sau altul
interzisq” (Stanciu-Istrate 1999:13). Posibil, totusi, si mai fi existat o a treia

* Trimiterile se fac dupa Biblia sau Sfanta Scripturd, tiparita sub fndrumarea si cu purtarea de
grija aPreafericitului Parinte Teoctist Patriarhul Bisericii Ortodoxe Roméne, cu aprobarea
Sfantului Sinod, Bucuresti, EdituraInstitutului Biblicsi de Misiune a Bisericii Ortodoxe Roméane
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versiune, de vreme ce studiul Marie Stanciu-lstrate ajunge la concluzia ca
versiunea roméneasci nu descinde din nici una dintre cde doui versiuni rusesti
cunoscute (Stanciu-1strate 1999:21).

Tn ceea ce priveste spatiul romanesc, singura atestare, pana la ora actuala, a
legende este in forma scripturala (nu cunoastem nici o atestare orala a legendel
despre Zosima, nici vreo legatura explicita intre acesta si Rohmani sau Blajini)
si se afla in miscelaneul descoperit de catre Gabrid Strempd. Maria Stanciu-
Istrate, apreciaza, totusi, aceastd versiune ca fiind o copie a une traduceri
pierdute, realizate dupa un original ucrainean. Posibil ca aceessi prohibitie
asupra raspandirii legendel in spatiul rusesc sa fi fost aplicata si la noi si banuim
ca cd putin unul dintre motivele acestel prohibitiis a fost tocmai interdictia
sadirii vitei-de-vie si a consumarii vinului, Situatie care contravine grav
savarsirii uneia dintre tainele crestine, anume Euharistia, in care vinul, simbol al
sangdui lui Isus este indispensabil! Este mult prea iudaica Legenda lui Zosma
Thcét sa fie acceptata de catre crestini.

Spuneam ci numele Rahmanilor nu apare in textee coagulate in jurul
figurii profetului leremia. Tnsi, si nu uitam, termenii “rahmin”, “rahim’,
“raham” ai idiomurile arabe si semite, termeni cu valente sacre si valoarea unui
apdativ divin cu sensul “milos’, “bland’, “blgjin”. Ne intreébam asupra
posibilitatii transformarii adjectivului “rahman” in nume propriu, situatie in
care numele initial, care va fi fost, a regeui Recabitilor, iese din uz. Ca
mecanism, avem atestarea transformarii calificativului “evant” (placut lui
Dumnezeu) in numele propriu a imparatului Blajinilor, cu urmare a pierderii
numelui initial, Dindimus din povestile Alexandriei. Totodata, la nivel oral,
calificativul adresat imparatului Evant a devenit nume al comunitatii conduse de
catre acesta: n fiecare dintre cele 7 situatii unde apare termenul blajin, Tn cadrul
episodului vizite In Macaron, din paginile Alexandriei, & apare integrat
sintagmei “blajene Evante’.

Atat Gabrid Strempe care considera Povestea |ui Zosima “adevarata
legenda a blgjinilor” (Strempd 1975:269), cét si Maria Stanciu-lstrate au
exagerat, dupa parerea noastra, dand o importanta mai mare Cetaniei lui Sveti
Zosim decdt Romanului lui Alexandru Macedon, ca sursi a legendelor
romanesti despre Blajini.

Oricare ar fi explicagia, suntem pusi astaz in fara situasiei de a nu avea
decét o versiune scrisd a legendei care Tn folclor a avut un ecou deosebit.
Legenda blajinilor poarta in ea o puternica Tncarcatura emoyionala. Mesajul e,
despre o popularie caracterizata printr-o bungtate iesita din comun — trasaturd
care a atras cu sine acordarea unui apelativ pe masura celor care o alcatuiesc
— a produs o puternica impresie. Pentru aceasta, blajinilor li s-a consacrat o
sarbatoare — Pastele blgjinilor sau Pastele rohmanilor — si 0 serie de datini
care o preceda afirma autoarea citata (Stanciu-Istrate 1999:11).
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In primul rand, legendele despre Blajini nu sunt variante orale ale une
legende scrise, oricare ar fi ea, transpunerea orala a unui text scris fiind un
fenomen impropriu procesdor de circulatie a bunurilor culturale intre formee
scrise si cele orale de exprimare culturala. Asa cum am incercat sa demonstram
pana acum, formee in care credintele romanesti despre Blajini sau Rohmani au
ajuns la noi s-au coagulat Tn urma apelului la mai multe filoane, scrise, orale si
figurative. Tn al doilea rand, circulatia scrisi si povestiti a Alexindriei este
probatd prin mult mai multe atestari decét cea a Cetaniei.., iar prima versiune
pastrata a une traduceri a Alexandriei este anterioara Cetaniei....In al treilea
rénd, problema existentei si celebrarii Pastdor Blajinilor si/sau Rohmanlor este
mult mai complexa decét aparitia spontana a unui obice, determinatd de
impactul emotional a une legende, oricare ar fi e insisi formele ceebrarii
necesita o abordare adancita®. Tn al patrulea rand, ambii autori care s-au ocupat
de legenda calugarului Zosima opereaza cu o relatie de sinonimie perfecta intre
Blajini si Rohmani, redlitate pe care noi o consideram partiala.

Un dement comun legendel calatoriel lui Zosima la Rahmani si legendelor
folclorice despre Blajini, dar absent din paginile Alexandriei este necesitatea de
anuntare a datel de celebrare a Pastdor. Pe Blajini 1i anunta oamenii, prin
aruncarea cojilor de oua pe api, Tn joia sau sAmbita dinaintea duminicii Tnvierii,
iar pe Rahmanii vizitati de catre Zosima 1i anuntd Dumnezeu Tnsusi, prin
trimiterea manei: “ Dupa acee ntalegem cand sa schimba aii si cand va veni
dzua de Viere. Si stimacela an. Si dupa acee ne rugam lui Dumnadzau trii dzile
gi trii nopsi” (Stanciu-lstrate1999:61). Atat unii, cat si altii, se afla in afara
dimensiunii temporale masurabile calendaristic.

*

Prin discutarea celor doua legende nu am ciautat o identificare a Rohmanilor
si/sau Blajinilor cu unii sau altii dintre protagonistii acestora. Ne-a interesat, asa
cum mentionam la Tnceputul studiului, si oferim un cadru integrator in egala
masura istorie intalnirii Tmparatului Alexandru Macedon cu locuitorii din
Macaron si legendelor despre Blagjini. Constituirea cadrului a pornit de la ceea
ce am considerat structura narativa de rezistenta: spatiu indepartat, locuit de
oameni rdigiosi, cu descendenta prestigioasa, a caror conducator are si functii
sacerdotale : Blajinii, urmasi ai lui Set, locuitorii Regatului Preotului loan
crestinati apostolic de Sf Toma si Rahmanii condusi de descendentii fiului lui
Asafuvu, posibili Recabiti, toti locuitori ai unui pamant binecuvantat, paradisiac
sau din imediata vecinatate a Paradisului.

*

Foarte interesanta, si oarecum aparte fata de legendele discutate pana acum,
in care a fost vorba despre o comunitate generica, caracterizata prin anumite
trasaturi specifice, este legenda unui personaj singular, definit prin marci

® Problema s-a constituit Tntr-un capitol aparte a tezei noastre de doctorat, Tn curs de redactare,
asupra interferentelor intre cartile popul are si legendel e folclorice despre Blajini.
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similare celor prin care au fost definite comunitatea Blajinilor, a Nagomudrilor,
a Rahmanilor vizitati de catre Zosima si a Regatului preotului loan, anume
calugarul eremit Macarie Ramleanul. Hagiografia acestuia a fost conceputa n
mediul greco-iudaic a Alexandriei egiptene, in cursul secoldor a Ill-lea — a
IV-lea d. Hr., mediu si epoca coincidente cdlor in care a fost eaborata versiunea
Pseudo-Callistenes a istoriel imparatului Alexandru Macedon, situatie reflectata
prin relatiile care se pot stabili ntre cee doua texte. Legenda descrie drumul
spre rasdrit, dincolo de “partile Indiei”, strabatut de tre calugari de la o
manastire din Mesopotamia. Ambele texte se afla, asadar, sub semnul cilatoriei.
Le desparte, nsd, esential, finalitatea calatoriel si coordonatele tipologice pe
care se articuleaza calatorul. Avem, pe de o parte, calatoria conducatorului
razboinic si politic, calatorie de cucerire si Tnaintare pe axa orizontala a spatiului
concret, material si, pe de alta parte, calatoria omului rdigios, dubla Tnaintare,
pe axa orizontala a spatiului, si, concomitent, pe axa verticala interioara fiinte,
a care finalitate nu este o tinta terestra, ci 0 constituie cunoasterea spirituala:
peleringjul. Nu este exclus ca cd putin unul dintre motivele pentru care a fost
scrisa i pusa in circulatie hagiografia sfantului Macarie din Roma sa fi fost
dorinta, ivita in mediile clericale, de a oferi contrapondere modelului exemplar
a cuceritorului razboinic, actualizat narativ prin personajul pagan Alexandru ce
Mare, prin crearea moddului exemplar al cautatorului religios, monahul.
Pelerinul urmeaza “ calea care duce spre luming si spre viata” , spunea, de pe
pozitia misticului, Efrem Sirul (Sirul 1981:142): “ Trei paring svingi batrini,
Serghie si Righin si Theofil, de la manastirea lui sveatii Asclipie, cei Tn
Mesopotamiia, adecd rara intre apele tigrului si Efratului, s@ vorovira in bunda
voroava sa Tmble si cutriere pamintul. Si-ncepand calea, mearsirad de
cutrierara locuri de-nchinaciune’ (Pomenireal989:123). Transfigurarea
calugarilor, petrecuta pe parcursul calatorie, este semn a devenirii lor
spiritualee “si ni sau schimbat fara, i virtutea ni sau
adaos’ (Pomenireal989:126). Tntreaga miscare a cdor tra cilugari, ntalnirile
pe care le au, se preteaza, prin urmare, unei lecturi simbolice Th chela misticii
crestine. Apropierile formale intre cele doua scrieri sunt de natura tematica si
structurala. 1. Tematic, itinerarul celor trei calugari se redlizeaza printr-o
succesiune de etape, toposuri identificate de asemenea in descrierile lor n
maniera cosmografica din Romanul lui Alexandru Macedon. Calugarii Ti
Tnt@lnesc pe capcauni, ii intdlnesc pe ce a caror statura nu este mai mare de un
cot si care au razboi cu cocorii, Tntalnesc animale fabuloase intr-un tinut plin de
“ aspide si de balauri si de ehidne raspunzandu-s si dZimbri, si vasiliscuri, si de
alte heri nestiute, si onochetavri, si inorogi, si leoparduri (...)"
(Pomenireal989:124), i intélnesc pe ca doi uriasi legati in lanturi de un munte,
n care sunt identificati Adam si Eva, ajung la o fanténa miraculoasa in jurul
carora barbati “stragnici si minunati” stiteau cantand, de la care afla ca
“Aceasta-i fintina de fara moarte crutata direptilor”( Pomenireal989:125),
ntélnesc chiar stélpul pe care Alexandru Macedon il Tnaltase: “ Si sosim la un
znamdn, stilp de piatra cu camarg. Si scria n farcalam: <<Acest stilp au
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radicat Alexandru, Tmparatul machedonilor, cind au gonit pre Darie persul.
Cine va vrea si se-nderepteadze de-acicea, s ia ha stinga din cdtro vin apele.
Si cine va-mbla, s ia sunetele apelor si va iesi la luming (...)>>"
(Pomenireal989:124). Cu dlte cuvinte, cei trei cilugari urmeaza acdasi traseu
prin care trecuse imparatul Alexandru cd Mare, traseu a carui reluareii confera
atributele cunoasterii si devenirii spirituale. 2. La nivel structural, poate nu
ntdmplator, schema de baza a Legendei sfantului Macarie a fost gandita ca o
reiterare a structurii narative din Pseudo-Callistenes. Tn ambele cazuri este
vorba despre o “poveste in poveste’, sau “poveste In rama”, a carel coerenta
este data de tema cilatorie prin locuri indepartate. Avand propria e
individualitate, relatarea deplasirii ofera cadrul narativ istoriilor locale, a
persoanelor, comunitatilor si locurilor ntélnite. Similaritatile formale, tematice
si structurale, predispun spre contaminari semantice intre cele doua scrieri, cu
repercusiuni asupra sensurilor deplasarii lui Alexandru Macedon prin spatii
necunoscute. Preuand semnificatii ale calatorie cdor trei calugari, indirect
calatoria de cucerire a lui Alexandru se imbogateste cu conotatii ale calatoriel
de cunoastere, iar calitatii razboinice a Tmparatului i se adauga cea a
intelepciunii si religiozitatii. Tn economia procesului de devenire narativa a lui
Alexandru Macedon, vizita in ostrovul Macaron si discutia cu conducatorul
gymnosofistilor are o semnificatie aparte, caci razboinicului 1i sunt relevate
valorile vieuirii religioase. Analiza atenta si nuantatda a Alexandriei ar releva
faptul ca intélnirea cu Dindimus, respectiv Evant imparat, va provoca schimbari
Th personalitatea personajului, al carui comportament seva “crestina’ treptat.

Punctul culminant al calatoriei cdor trei calugiri este Tntélnirea cu
pustnicul Macarie, prilg cu care le este povestita viata acestuia. Ni s-a parut
foarte interesanta ideea lui Mihai Moraru, caruia 1i datoram accesul la textul
legendei si un scurt comentariu asupra acesteia: “ ... acest Macarie (Ramleanul)
reprezinta, ca personaj, o insumare a trasaturilor fericitilor gymnosofisti care
apar in Alexandria (lvantie imparat). Acest lucru 1l arata si numele sfantului,
acdasi cu numele generic al blajinilor sau fericizilor (makarioi)”
(Pomenireal989:131). Macarie locuieste ntr-o pestera, nu pe o insula, dar,
asemeni Ostrovului Macaron, pestera pustnicului se afla in afara lumii
ecumenice (in formularea lui Mihai Moraru), Tn apropierea raiului. Perspectivei
geografice a traseului in directia rasaritului care apropie calatorul de portile
raiului, i se adauga perspectiva smbolica a vietuirii de tip anahoret, care apropie
credinciosul de accesul in spatiul sacru al proximitatii divine. Pestera lui
Macarie nu apartine lumii laice, ci este ca “o0 besearica svinta grijita si
podobita” (Pomenireal989:126), transfigurare a spatiului prin postul si
rugaciunile celui/ceor car il locuieste/locuiesc.

Legenda Sf. Macarie Ramleanul figureaza in indexul cartilor oprite de
cenzura Bisericii oficiale. Tn cultura roména, prezenta e se datoreazi, nsi, unei
Tnalte fete bisericesti, anume mitropolitului Dosoftel, care, incluzand-o in Viesile
si petrecerile sfinzilor a optat pentru versiunea completa, fata de cde cuprinsein
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Paterice si Minee®. Legaturile intre Blajini si Macarie Ramleanul sunt profunde
si nu se limteaza la relatia directa a legende hagiografice cu romanul
Alexandria: prin Macarie Ramleanul, legenda configureaza un prototip al
pustnicului, tipologie in care i-am vazut integrati si pe Blajinii legenddor
populare romanesti. Nu putem aprecia suficient rolul legende Sf. Macarie
asupra configurarii Blajinilor Tn postura lor eremita, precum ne ramane obscur
motivul pentru care Dosoftel aincalcat interdictia, incluzand-o Tn Sinaxarul siu.
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Narratives Traditions integrating Romanian legends about Blajins
(Summary)

The article concern the narrative European and Romanian traditions based
on the structure which combine elements as. a blessed land places in the
vecinity of the Paradise, a religious group of people lead by a king with
sacerdotal features, with a prestigious descendance and separated by the
"other". The author found these elements within the large spread traditions
regarding the Alexander the Great journey to Paradise, the Kingdom of the
Priest John, the Saint Monk Zosima ( in connection with the legends about the
Recabites) and the hagiographic legend of Saint Macarie from Rome. The
analysistried to find how these traditions received concretness in the Romanian
medieval oral and written culture.
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LA ORIGINILE UNEI LEGENDE NATIONALE:
BRANCOVEANU SI TRATATUL DESPRE RATIUNEA
DOMINANTA

OVIDIU PECICAN

1. Nicolae | orga despre Biblien Evul Mediu roménesc

Intr-una din cde mai frumoase cirti ale sale, Nicolae lorga s-a ocupat de
impactul lecturilor biblice asupra roménilor, in Evul Mediu. Savantul era
convins ca societatea medievala a preferat individualismului tipizarea.

Ei bine, o carte care are avantagiul de a ‘fasona’ pe fiecare cam in ace asi
fel, o carte care, pe langa acestea, in ea insasi are insusiri superioare de
frumuserd si, in sfarsit, dar nu cel din urma motiv, ca insemnatate, o carte ce nu
este de fapt decat rezumatul unei Tntregi literaturi, poate sa satisfaca toate
nevoile literare ale unei societati Tncepatoare. Aceasta carte este Biblia (lorga
1985:29).

Drept urmare, lorga continua: Cine dorea, in societatea romaneasca din
secolul al XV-lea, si ceteasca pagini Tn care sa rasune ciocnirea armelor, n
care scene teribile de tragedie s@ zguduie, Tn care sa fie momente de infrangere,
Tn care sa se simta voinya lui Dumnezeu intervenind Tn acyiunile omenesti, nu
avea nevoie de altceva: lua i cetea Cartea regilor. [...]. Daca era cineva, sd
Zicem, in societatea romaneascad de dupa 1400, care nu dorea nici evenimente
razboinice si nici strigate de acestea de pasiune din pustia Arabiei, cum se
ntélnesc Tn Cantarea Cantarilor, ci voia s¢ audad despre legatura omului cu
divinitatea, despre marea durere si marea sperand, despre asteptarea
supremad, despre infrangerea trupurilor din care se ridica strigatele
deznadgjduite de ajutor; atunci se ducea la Psalmii lui David [...]. Dar sunt si
amatori de Tnselepciune pusa n formule, oameni cari doresc o filosofie
elementard, in tonul minor, care este foarte deseori mai sensibil, mai general
sensibil decat cdalt. Atuncea se duc la ceea ce se numeste Proverbee gi
Tnaintasii nostri, cari intrebuinfau limba greceasca sau limba slavond,
Tndreptatd dupd cea greceascd, humeau Parimiile.

Tnsi oamenii acestia aveau si lupte politice, erau amestecasi in framantarile
societatii contemporane, combgteau pentru un Domn, sau, alt grup de boieri,
pentru alt Domn; camenii acestia stateau cu glasul sau stateau cu sabia asupra
altora si aveau nemulzamiri, care se cereau hranite i exprimate prin literatura.
Ei bine, atuncea se duceau contemporanii lui Stefan cel Mare sau ai [ui Mircea
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cel Batrén la alta parte, foarte bogatd, de un ton foarte variat, fiindca acel
oameni cari s-au exprimat prin aceasta parte din Biblie nu aparsineau unui
singur moment istoric, ¢i unor momente istorice deosebite, altei constiinyi
politice: atuncea se ducea spiritul combativ la profefi.

Cand era vorba de lupta fara crurare, Isaia, acela care ar putea fi socotit
ca un Eschile al literaturii evreiesti. Dar, cand era nevoie de o0 nota de poezie
mai adancd, mai duioasi, leremia, care vorbeste mai omeneste, un fe de
Sofocle evreiesc. Sau, cand era in planul prozei sinvirea lui, se adresa omul
proferilor celor mici, cari argumenteaza, rafioneazai, intocmai cumin literatura
dramatica greceasca se poate adresa cineva lui Euripide (lorga 1986:30-32).

Nicolae lorga descoperes, astfe, Tn Biblie, un soi de revelator sufletesc, un
mediu de expresie literara Tn ambianta caruia sufletul se reflecta in conformitate
Ccu structura proprie. Reflectandu-se la lumina Biblie, sufletul se si modela insa
dupa sugestiile care 1i veneau prin intermediul cartilor sfinte. Era, practic, o
descoperire asupra careia vor reveni, din alte unghiuri, Tnsi cu tot atata temel,
Carl Gustav Jung (Jung 1997) ori Heinrich Zimmer (Zimmer 1994). Diferenta
Tntre ceea ce spune lorga si ceea ce constata celalti autori pomeniti aici raméane,
totusi, sensibila. Tn timp ce Jung se intereseaza de structurile inconstientului
colectiv care intra Tn rezonanta cu textele literare si Tn vreme ce Zimmer crede
Ci asemenea texte depoziteaza fragmente ale memoriel colective codificate Th
simbol si mit, Nicolae lorga crede ca relevanta unor asemenea texte este de
natura sociala. Pentru istoricul romén, oglinda textului biblic se umple de forme
si culori Tntr-o societate tipizata, cum este cea medievala. Tn masura in care
norma timpului o dau valorile tipice, lecturile unel societati vor fi selectate
dintre operde literare in care tipicul este bine reprezentat. Astfel, oferta Biblie
trebuia, pe de o parte, sa raspunda unor nevoi iscate de redlitatile epocii, iar pe
dealta, sa serveasca drept model unor comportamente sociale.

lata de ce Tn paginile care urmeaza, indraznesc si pun n conjunctie
prezenta tratatului filosofic Despre rasiunea dominanta Tn Biblia lui Serban
Cantacuzino cu evenimentul mortii silnice si atroce a lui Constantin
Brancoveanu si afiilor lui.

2. Un tratat filosofic pagan in Biblia de la 1688

Virgil Céndea a lamurit modul cum a ajuns sa fie talmacit si publicat in
limba romana primul text propriu-zis filosofic (Céandea 1979:172-214). Despre
rariunea dominantg, scrierea lui Pseudo-Josephus (sec. | d.Hr.), a fost tradusa
de Nicolae Spatarul - cunoscut si sub numele de Milescu - pe vremea cand
savantul se afla la Istanbul Tn calitate de capuchehaie, reprezentandu-l deci
oficial pe domnitorul Tarii Roménesti, Grigore Ghica (1660-1664). De fapt,

1 Carl Gustav Jung revine in nenumarate rénduri asupra acestei idei (Jung 1997).
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carturarul traducea pe atunci Vechiul Testament, dar editia biblica pe care o
folosea (Divinae Scripturis 1597) cuprindea, pe langa cartile canonice, si unde
apocrife. Printre acestea din urma s-a numarat si Despre ragiunea dominanta -
tradusa de Nicolae Spatarul cu titlul Pentru sangurul sitoriul gand -, singura
apocrifa retinuta de versiunea romaneasca.

La revizuirea talmacirii manuscrise a fostel capuchehaie, carturarii care
pregateau viitoarea Biblie a lui Serban, aparuta, se stie, abia la 1688, au pastrat
h corpusul astfel eaborat si micul text al lui Pseudo-Josephus. Dupa parerea lui
Virgil Candea, faptul nu este o eroare a pratului grec Ghermano Nyssis, a
stolnicului Constantin Cantacuzino, ori a altuia dintre membrii echipe ce se
straduia si asigure acuratetea traducerii. Ei nu ignorau, desigur, caracterul
profan a lucrarii. Includerea @ in Biblia lui Serban se datoreaza atractiei
filosofice si etice exercitate de opera asupra lor.

Despre ratiunea dominanta pune problema dominarii pasiunilor, tema care
nu era noua, dar care aici era rezolvata in limitele personalitatii umane, prin
interventia ratiunii si nu, TN maniera medievala, prin interventii miraculoase.
Exemplificand acest mesaj stoic prin pilda ceor sapte tineri - Tmpreuna cu
mama si dascilul lor - care se opun tiranului Antioh a 1V-lea, preferand sa
moari decdt si-si renege credinta, Pseudo-Josephus® gisea, Tn cazul
intelectualilor din Tara Romaneasci, un teren deja sensibilizat. Tn acd moment,
ca si in ntreaga perioada de cand tarile roméane erau silite sa graviteze in sfera
otomana, rezistenta la opresiune - mai cu seama in formula refuzului de a-si
trada propria credinta - era 0 tema pe care insisi viata de zi cu zi 0 impunea cu
prioritate atentiei romanilor. Tndemnul turcesc la parasirea “legii stramosesti”, a
credintel crestine, facuse victime ilustre, precum llias Rares la 1551, Mihnea
Turcitul la 1591, alti Basarabi si Musatini (precum Mehmet-beg, ruda lui
Neagoe Basarab). Existau, insa, si cazuri de martiri ai credintei, precum Sfantul
loan Roméanul, spanzurat la Istanbul Tn 1662, pentru ca refuzase convertirea la
Islam. Tn anul acestei drastice executii, Nicolae Spatarul era in capitala
otomana, ceea ce nu exclude ca d si fi tradus tratatul Despre rafiunea
dominanta sub impresia evenimentului la care, poate, asistase @ Tnsusi. Tn orice
caz, In acest context, opera intrunea conditiile une bune receptari in mediile
romanesti. Dar, fara indoiala, ca nu lipsea nici intentia didactica: dita
carturareasca propunea aici un modd publicului mai larg, alcatuit din preoti si
credinciosi laici, receptorii - pe calea lecturii ori ascultand cuvantul celor care
stiau citi - al mesajului biblic.

Nu s-a cercetat Tnca, din céte stiu, impactul pe care I-a avut Biblia din 1688
asupra contemporanilor. Tn ce ma priveste, cred insi ca urmee primirii de care

2 Autorul antic gasise aceasta pilda in relatarea lui lason din A doua carte a Macabeilor, unde se
evoca Tntregul context istoric a cotropirii lerusalimului, Tn anul 168 1.d.Hr., de catre sirieni
(diadohii lui Alexandru cel Mare). Aceasta schimbare de regim afost urmata de o aspra opresiune
militara asupra locuitorilor si a inclus tentative de convertire fortata la modul de viata si
conceptiile grecesti. Urmare a fost rascoala macabeilor si, dupa lupte inversunate, izgonirea
cuceritorilor.
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s-a bucurat in réndul populatiei din toate cele trei tari locuite de romani poate fi
aproximat si cu alte mijloace decét cee cantitative, cum ar fi numararea si
localizarea exemplardor ramase, studierea Tnsemnarilor de carte, refacerea -
unde este posibil - a intregului traseu parcurs, cu etapde sale in timp si spatiu.
Dincolo de aprecierea cantitativa a situatiei pot fi incercate si evaluari calitative.

3. Istorie sacra, morali crestina stoica si istorie moderna romaneasci

Dintre textele cuprinse in Biblia de la Bucuresti, cd asupra caruia ma
opresc aici este apocriful lui Pseudo-Josephus. El a cunoscut o anumita
circulatie printre romani si dincolo de circuitul pe care |-a presupus Biblia lui
Serban Cantacuzino. Urménd moddul acesteia, la 1795 Samuil Micu il
integreaza Tn Biblia de la Blaj. Peste un secol si jumatate, in 1854-1856, Filotd,
episcopul Buzaului, continua aceasta traditie, facandu-i loc in editia biblica pe
care o gireaza. Si tot atunci, Timotel Cipariu 1l mentioneaza in Sciengsia Santei
Scripturi (Blaj, 1854), rdevandu-i provenienta necanonica si amintind dubla lui
publicarein limba romana.

Tratatul Despre ragiunea dominanta a lui Pseudo-Josephus a putut marca in
gpoca publicul roménesc la cd putin doua niveluri: unul este cd, sa-i zicem,
colectiv: in fata opresiunii straine, Macabeii s-au ridicat la lupta si, cu oricate
sacrificii, pana la urma au alungat invadatorul strain. Cd de a doilea este
nivelul individual: @ priveste cazul cdor sapte tineri care, impreuna cu mama
lor si cu batrénul Eleazar au respins si promisiunile, si amenintarile lui Antioh al
IV-lea Epiphanes, regdle Siriei, refuzand sa aduca sacrificii zeilor pagani.

Tn ceea ce priveste primul nivel, aici morala bravurii, motivata de puterea
credinte, isi gasea, In Tara Roméneasca, ilustrari fastuoase. Este de amintit, in
aceasta ordine de ide, revolta antiotomana initiata de Mihai Viteazul in
contextul mai amplu a actiunilor crestine patronate de Viena si papalitate®. S-a
vorbit Tn istoriografia noastra despre influenta pe care a avut-o acest predecesor
asupra altui domnitor al acduiasi stat sud-carpatic, Mihnea 111 Radu (martie
1658 - noiembrie 1659). Cum se stie, acesta a inaltat si € steagul revolte contra
turcilor, insa faptele lui au fost mai putin glorioase decét ale lui Mihai. Dupa
uciderea creditorilor turci, chemati la Bucuresti (12 septembrie 1659), oastea lui
Mihnea Il Radu cucereste Giurgiu si Braila si arde Orsova, Nicopole si
Rusciuk).

Astfd de incercari, impuse, desigur, de greutatea dominatie straine si
posibile datorita personalitatii unuia sau altuia dintre voievozi, au fost endemice
n spatiul roméanesc, fie ca este vorba de Tara Roméaneasca, fie ca in chestiune
este Moldova. Aici, Tnsa, Tncerc sa argumentez altceva. Cred ci intotdeauna Tn
aceasta epoca a uneé modernitati incipiente si atipice - Tn raport cu Europa
Occidentala - n luarea deciziel favorabile unor asemenea temerare incercari de

3 Pentru contextul european a epopeii unificatorului de la 1600, ca si pentru interpretarea
occidentala, ca parte aunui plan politico-militar mult mai vast (Braudel 1985-1986).
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scuturare a jugului strain, a contat mult si ideologia religioasi, nu doar cea
formulata in termenii laice ratiuni de stat. Or un text cum este Pentru singur
diitoriul gand putea oferi suportul moral si prestigiul reigios necesar
argumentarii in favoarea unor optiuni cum era cea a nesupunerii in fata puterii
straine constrangatoare.

4. Pentru singur tiitoriul gand si martiriul lui Brancoveanu

La cdalalt nive, al exemplaritatii individuale, legenda mortii lui Constantin
Brancoveanu raméne emblematici pentru ceea ce ar putea fi si semnul une
influente livresti asupra mentalitatii populare. (Inteleg aici termenul popular nu
h sensul de folcloric, ci ca unul ce inglobeaza diversee straturi si medii sociale,
in lung si Tn lat, intr-un fel sau atul, asadar nediscriminand ntre boierime,
populatia térgurilor si siteni.)

Exista mai multe productii poetice considerate de specialisti drept “cronici,
povestiri versificate” (*** 1967), prelucrand o intAmplare istorica al carei ecou
a frisonat congtiintele: uciderea lui Constantin Voda Brancoveanu si a fiilor sii,
Tmpreuna cu sfetnicul lui apropiat lanache, la 15 august 1714. Ar fi vorba, mai
ntéi, de Istoria lui Costandin voda Brancoveanu, pastratd in opt copii (dintre
care cinci dateaza din secolul al XVlll-leg, iar cddalte trei din veacul urmator).
Dar tot aici trebuie amintit si cantecul de jale a unui versificator ardelean -
poate preotul Pavel Popovici din Diesig - care, la 1813, 1l pléngea pe voievod
intr-o alta formula decdt cea acreditata de traditie Tn aceasta viziune,
Brancoveanu era regretat ca unul ce ar fi vrut si-i scoata pe roméani din robia
turcilor, asadar ca luptator pentru libertatea lor nationala, si nu pentru virtutile
sale morale, de pastrator al credinte crestine. De altfd, nici Istoria... nu
celebreaza in Brancoveanu pe martirul crestin. Voievodul este evocat de autorul
anonim pentru a rdlua, mai convingator decét alte figuri, sirul ilustrarilor
posibile la motivul baroc a lui fortuna labilis.

Este limpede ci aceste prelucriri ale faptdor dramatice, care marcasera
prin cruzimea lor finalul domnie lui Brancoveanu, se datoresc unor carturari
marunti, cu oarecare cultura literara. Asa se explica accentde: cand palitic, cand
de mai larga viziune asupra lumii si vietii imprimate povestii voievodului.
Esentiala raménea insa imaginea populara asupra cauzel mortii domnitorului si
pe ea 0 cunoastem din poeziile anonime ce figureaza in repertoriile folclorice.
“Brancoveanu Constantin/ Boier vechi si domn crestin” nu putea muri - ca
reprezentant al boierimii romanesti autentice, crescuta Tn respectul sacru al
credintel ortodoxe - decét pentru ca refuzase convertirear “ De-fi manca si pielea
mea/ i stifi c-a murit crestin,/ Bréncoveanu Constantin!” . Acesta este sensull
primordial pastrat de memoria multimilor si, fara Tndoiala, imaginea sa de
martir in lupta pentru credinta isi datoreaza ceva din amplitudine si felului cum
a izbutit lucrarea Despre rafiunea dominantad si Tsi insereze mesgjul n
constiinte.
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Cét de eficient actiona mesajul acesta etic de rezistenta la opresiune (dar,
mai cu seama, la opresiunea reigioasa) asupra romanilor se poate constata daca
tinem seama de modul in care versurile despre Brancoveanu, asa cum le
intédlnim in folclor, au dlujit de pretext alcatuirii unor scenete de teatru popular.
loan Muslea a semnalat - Th 1944 - existenta acestora, iar Horia Barbu Oprisan a
publicat trei variante care se jucau de catre minerii din Cavnic (Maramures), in
satul Crasna (Bucovina de Nord) si Tn Dudasu Schele (Mehedinti) (***1987).
Toate cde treé variante erau performate inca Th prima jumatate a secolului
nostru, iar cea adusa in Mehedinti - de un refugiat bucovinean, in 1940 - este
rezervata serii ajunului de Craciun, alaturi de colinzi si Irozi. Ca o incununare a
valorizarii pe linie religioasa a mortii lui Bréncoveanu este de mentionat
actiunea de sanctificare a voievodului ntreprinsa de Biserica Ortodoxa Romana,
n vara anului 1994.

Cum pietatea populara a secolului al XVIlI-lea romanesc s-a hranit, prin
intermediul preotilor si a diecilor, cu invatatura biblica raspandita de Biblia lui
Serban in toate provinciile roménesti, si cum drama sféarsitului lui Voda
Brancoveanu gasea dga, intr-o oarecare masura, constiintde gata pregatite
pentru o receptare sensibila a mesajului pe care il transmitea®, sunt tentat si vad
n difuzarea extraordinara a productiilor despre finalul Brancovenilor si un efect
al circulatiei printre romani a tratatului Despre rafiunea dominanta n Biblia de
la 1688.

Introdusa in corpusul textelor sacre de catre niste carturari sensibili de-
acum si la alte argumente decét cd al interventiel divine, scrierea lui Pseudo-
Josephus era propusa cititorilor in primul rand ca o carte de intelepciune, de
edificare morala. Nu este de mirare ca, gasind ecou n cutia de rezonanta a vietii
din acd moment istoric prin martiriul lui Brancusi, mesajul siu va imbraca
straiele cantecului despre acest domnitor, gjungand, pe la 1759, sa fie utilizat de
Sofronie din Cioara in lupta Iui religioasa Tmpotriva prozeitismului greco-
catolic Th Ardeal. Se cunoaste acest lucru pentru ca o copie a sa a ramas printre
filde materialdor de propaganda indreptate Tmpotriva unirii cu Roma, adunate
de generalul austriac Bukow, organizatorul represiunii ortodoxe din
Transilvania si dar@matorul de biserici roméanesti.

4 VioletaBarbu (“Locuri e memoriei: panegiricele dedicate lui Constantin Bréancoveanu”, in In
honorem Paul Cernovodeanu, Bucuresti, Editura Kriterion:377-393. 1998), analizeaza imaginea
acestui domnitor in panegirice. Aportul este util discutiel de fata pe doua liniamente. Mai intéi, e
permite Tntelegerea subtextului ideologic a contributiilor carturaresti cu privire la domnitor:
anume, imaginea domnitorului caimago Dei. Apoi, prin tocmai acest fapt - de natura si arate inca
o directie din care se percepea dimensiunea sacra adomnitorului -, se poate stabili cat de diferita,
si cu ce mijloace, era reflectarea lui Brancoveanu propusa si circuland la nivelul elitelor
carturaresti de cea posibil de regasit laniveluri sociale mai modeste. Concluzia care rezulta de pe
urma demersului este ca distanta dintre cele doua niveluri de perceptie nu este transanta, ¢i de
nuanta. Atét elitele, cét si categoriile mai ample si mai modeste, continua, la sférsitul secolului a
XVll-lea si Tnceputurile celui urmitor sa poarte discutia despre domnitor n termenii
exemplaritatii crestine si Tntr-un orizont foarte legat de categoria sacrului.
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Aux origines d’ une légende nationale:
Brancoveanu et letraité " Sur la raison dominante"
(Résumé)

L'auteur essaie d offrir une nouvelle perspective de recherche sur les
rapports établiés entre la culture des élites et la culture populaire, par le biais
de la diffusion des modéles culturels. L'objet d'étude est représenté par la
signification de [I'intrusion d'un traité philosophique paien (Sur la raison
dominante de Pseudo-Joséphe-ler siécle p.Cr.) dans le texte de Bible, edité a
Bucarest (1688). L’'explication d’'un tel geste doit étre cherchée dans le
soustexte idéologique des contributions culturelles (littéraires mais, aussi,
iconographiques) appartenant surtout aux membres de I’ lite politique mais qui
tiennent compte de grands traits de la mentalité collective (telle lareligiosité, I
opposition chrétien/turque), ce qui leur asslre une réception plus large dans le
contexte historique.
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Despre profilul omileticii funebre transilvanene la
sfarsitul secolului al XIX-lea si Tnceputul
secolului XX

MARIUS ROTAR

“O, spirit uman, cat esti de minunat ! Cat de divin esti Th esenra ta !
Recoltezi moarte si drept rasplata semeni visul vierii eterne. Pentru a-fi razbuna
nenorocirea, populezi universul cu un Dumnezeu atotiubitor”

Johan Bojer (1872-1959)

Dintre toate tipurile de surse ce pot gjuta la reconstituirea discursului
rdigios asupra mortii in Transilvania, la sfarsitul secolului al XIX-lea si
Tnceputul secolului XX, omiletica funebra constituie, cred, cd mai veridic
material ce poate sta la baza intelegerii si explicitarii conduitel adoptate Tn
mediul clerical si, de aici, Tnspre palierde extinse ale comunitatii, ocazionate de
“viitorul ultim”. Astfd, datorita caracterului practic, subinteles, al omileticii
funebre, se poate mult mai usor intelege toata aceea afirmatie apartinand lui
Dominique Julia ce vorbeste despre un du-te vino continuu care subzista ca si
reactie intre fenomenee religioase, pozitia individului Tn interiorul societatii si
sentimentele religioase ale acdui individ (Julia 1974:184). Oricum discutia se
pozitioneaza inspre locul si rolul omileticii funebre in intreg ritualul funerar si,
mai mult decét atét, a importantei acesteia in ruptura/dispersia/angoasa ce 0
provoaca comunitatii disparitia unui membru al sau. Asadar, ca si o trasatura
constanta si esentiala, rolul omileticii funebre se deseneaza in cercurile
concentrice trasate de un deces ca si raspuns la 0 asemenea ntdmplare, cu
evidenta functie de a linisti, orienta si chiar de a corecta. O atare Situatie impune
prin forta imprgurarilor un cert aspect mobilizator si moralizator deopotriva,
metamorfozandu-se in unul dintre cde mai eficiente mijloace de transpunere si
intarire a unui discurs. Altfel spus, Tn dispersia provocata de moarte, omiletica
funebra joaca rolul de pilon in recompunerea unui peisaj saracit prin plecarea
unui membru al grupului, fiind insa orientata inspre celalti “ supravietuitori” (in
principal, mediu apropiat defunctului), ceea ce denotd din nou esentialitatea
problematicii.

Moartea poate fi considerata un cadru extrem de propice de manifestare a
ung actiuni persuasive si aceasta ipoteza se verifica prin aceea ca unul dintre
cde mai proeminente aspecte ale “viitorului ultim” este potentialul sau impact
emotional, intens focalizat, asupra “supravietuitorilor”. Se poate exprima, la

217

www.sufletoltenesc.ro



Symposia, Caiete de Etnologie si Antropologie, Nr. 1/2002

nivelul persoanei, prin durerea separarii de cd iubit, realizarea ca decedatul nu
se va mai bucura de fructde vietii, neprevazutul ntamplarii sau, de pilda,
durerea ce se transforma in furie la decesul cuiva apropiat ori frica de cadavru
ca si viitoare, inevitabila conditie (Metcalf, Huntigton 1991:43). Oricum, nu
este vorba despre o planare la nivelul persoane, intrucét predica de
Tnmorméantare nu se adreseaza unei singure persoane, ci, in mod esential, unui
ipotetic grup mai restrans sau mai extins la o ceremonie funerara n functie de
“marimea” decedatului. Astfdl, acest grup este, sociologic vorbind, o punere in
comun a imaginilor interioare si a angoasdor participantilor. Mai mult, & este
un loc de provocare a imaginilor, caracteristica evidenta a une intalniri/vieuirii
comune a indivizilor ce constituie grupul, framéntati de la dorinte si temeri pana
la emoatii, unde fundamentala ramane nasterea, continuitatea ideii de unitate ce
asigura trainicia sau siguranta grupului (Anzieu 2001:536-541).

Avem de-a face, in cazul discursului rdigios, prin intermediul omileticii
funebre, cu cea mai “ingtitutionalizata” forma de alinare a durerii provocate de
respiratia imediata a mortii si a degajarii sperantei. Alaturi de doliu si de alte
chestiuni savérsite pentru un defunct, pe un interval mai lung sau mai apropiat
de momentul chele cel produce [moartea-n.n] (Thomas 2001:121-127 ),
omiletica funebra se mai poate integra in ceea ce A.R. Radcliffe Brown numea
“obiceiuri ceremoniale’. Prin intermediul acestora societatea actioneaza direct
asupra membrilor sai, prin variate tipuri de discurs, si pastreaza vii in mintea lor
un sistem sigur a sentimentelor. Fara aceste sentimente societatea/grupul n-ar
exista si ar fi afectata intrinsec organizarea sociala, neputéndu-se controla
emotii sau frica (Metcalf, Huntigton 1991:47). Putem asadar discuta despre o
terapeutica a mortii, vehiculata in acest caz de un discurs rdigios (omiletica
funebra), bazata pe o serie de demente intersectate: stimularea integrarii sociale
si eliberarea de izolarea pe care, ipotetic, moartea ar putea-0 produce, reactia tip
oglinda sau procesdle propriu-zise de comunicare si interdependenta (Kaes
2001:507).

Dupa cum am mai spus-0 si cu alta ocazie (Rotar 2002:83-96) marea
problema care apare in momentul cand se uziteaza acest tip de sursi, in
decriptarea unui discurg/atitudini fata de moarte este faptul ca exista, dupa
parerea noastra, un dezechilibru evident la nivelul materialului edit si inedit pe
care se desfasoara ancheta. Tn termeni concreti, se poate remarca faptul ci in
perioada avem de-a face cu o adevarata “explozie’ a manualdor de omiletica
funebra, particulare sau integrate in lucrari mai generale ce propun predici
pentru o multitudine de situatii (botez, casatorie, hirotonisire, sfintiri de cimitire
sau hiserici sau moarte). Aceste surse le vom considera ca fiind materialul edit
sau teoretic al omileticii, pe de o parte’, iar pe de alti parte, materialul inedit sau
predica pratica/rostita la o inmorméntare. Astfel, acd dezechilibru despre care
vorbeam inclind balanta spre manualedle de omiletica funebra n dauna
materialului inedit, mai mult sau mai putin din motive obiective, si pastrat in

! Este impropriu chiar si conceptul de edit deoarece aceste manual e sunt unele care pani acum nu
au fost supuse unei analize detaliate si, implicit, sunt putin cunoscute
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marea majoritate a cazurilor doar in situatia mortii unor personalitati (nivel
ditar). Dar, considerand ca omiletica funebra a timpului raspunde unui orizont
de asteptare, credem ca este un termen prea facil a discuta in cheia oferita de
catre conceptul de mentalitate colectiva, dincolo de persuasiunea subinteleasi a
predicii in sine. Manualele de omiletica funebra ale perioadel sunt in marea lor
majoritate, daca nu in totalitate, adresate preotilor, iar acest lucru impune
prudenta n analiza ntrucat ntre ansamblul discursiv ce produce discursul
religios asupra mortii, vehiculat prin omiletica funebra, si cei multi carora pana
la urma le este adresat mesajul (“supravietuitorii” defunctului) exista o instanta,
in spetd preotul obisnuit sau nu, ce reproduce in extenso, modifica,
Tmbunatateste, deformeaza sau siraceste mesajul central prin/pentru adaptare.
Discutia raméane la fel de deschisa si de dificil de purtat in conditiile in care
in ecuatie intervin si ate demente ce suprapun niveurile discursului,
Tngreunand Tntelegerea. Printre acestea ar fi ntrebarea daca pot fi considerate
manualele de omiletica funebra a timpului ca traducand un discurs oficial sau
non oficial religios asupra mortii Tn situatia existenta, cand preotii obisnuiti sunt
ndemnati a se abona/ a achizitiona diferite asemenea productii prin circulare
venite de la forurile superioare”. O cercetare viitoare asupra uneé asemenea
chestiuni ar putea si stabileasca cum si in ce proportie productii de acest gen
(manuale de omiletica funebra) s-au raspandit si care, cordate cu materialee
inedite privind Tn sine predicile de inmorméntare sustinute de preotii din cee
mai “periferice’ locuri, ar demonstra faptul daci sau nu se raspandeste in
perioada un mode de predica funebra. Esentiale sunt pentru aceasta ultima
directie protocoalele de vizitatiuni canonice ce cuprind intre rubricile lor si de
ce carti de cult dispune o parohie aaturi de alte demente ce urmau a fi
cunoscute, cum ar fi, de pilda, reatiile preotului cu enoriasii sau starea
cimitirului. Tn cazul predicilor aplicate/rostite in situatia de deces a unor
personalitati fundamentala este, tot in acdasi chele, urmarirea raspandirii
albumelor comemorative, ca in cazul Albumului Bunea (1910)%. Oricum, aceste
albume comemorative, cum ar fi albumul (Albumul Bunea) pe care |-am amintit,
cuprind ntre paginile lor totalitatea reactiilor in cazul decesului unei
personalitati, de la cuvantarile funebre laice si religioase pana la scrisori,

2 Ne limitam la un singur exemplu: o circulara expediata Tnspre parohii de la Vicariat prin care
preotii sunt Tndemnati a se abona si achizitiona predicile de inmorméantare ale lui loan Papiu.
Dupa o perioada de timp se primesc raspunsuri cum ar fi scrisoarealui Petru Popp din Lugoj care
trimite Tnspre acelasi vicariat lista cu preotii care s-au abonat la lucrare (DJDAN, fd.VgcH,
373/21/1874, 284/1876).

3 Tntr-o scrisoare expediata de Academia Teologica din Blaj Tmpreuna cu Societatea de lecturi a
studentilor teologi din Blgj, lon Inochentiu Micu indeamna la achizitionarea Albumului Bunea
(1910), urmind a se preciza extrem de clar scopul acestuia: "venitul curat [rezultat din vénzarea
lucrarii- n.n.] se va intrebuinta pentru ridicarea unui monument la morméntul lui Augustin
Bunea'. Apare, tot Tn aceiasi scrisoare, olista disponibila aposibililor abonati. Urmarireaanalitica
a chestiunii ar putea arata in ce masura acest apel a avut efect si, mai mult, ce impact a avut
decesul asupra comunitatii romanesti dinTransilvania (DJAAN, fd. AtgeB, 2/1909-1910, f.1).
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telegrame de condoleante, reactii n presa, fotografii sau, chiar, enuntarea a ceea
ce s-a scris pe panglicile coroandor trimise lainmormantare,

Privind lucrurile strict din perspectiva clericala, rolul omileticii funebre ne
apare ca fiind unul extrem de clar si nediferentiat de cele expuse pana acum.
Astfel, omiletica funebra este disciplina teologiae practice unde se expun
sistematic metodele si procedede prin care preotul Tsi compune si expune
predicile in fata credinciosilor, avand ca si obiect principal invataturile
dogmatice, morale si catehetice crestine a caror propovaduire constituie una
dintre principalde misiuni ale Bisericii. Tine inclusiv sau in primul rand de
retorica si are un nedisimulat caracter pedagogic (Petrescul977:9-19) iar, in
cazul nostru, situatia este cu atdt mai mult pusa in valoare, cu cat moartea
degaja, prin multipldle sale reverberatii, cea mai subtila forma de educatie
religioasa directad. Lucrurile sunt neschimbate, deoarece si atunci, ca si acum,
printre indatoririle de frunte ale preotului se numara si aceea de a predica in
fiecare duminica si la diverse evenimente, inclusiv cand este vorba despre
decesul cuiva.

Omiletica in sing, si, implicit, cea funebra, nu este o chestiune in mare parte
originala, bazéndu-se pe reluari de teme, ce lasa in aparenta impresia unui
imobilism. Tn pericada avuta in vedere, Tn termeni similari vorbeste si loan
Ratiu care aduce in discutie modelele posibile de predici unde “(...) potu afla
preoyii vorbirile cele plene de inveriatura”. Printre aceste modele se numara, de
pilda, cee oferite de catre “S. Basiliu, Joane Christomu, Gregoriu Nazianzenul,
Nissenulu si Cirilu Jerusalimitenulu (...), SAmbrosiu, S. Augustin, ss. Pontifici
Leonu si Gregorie celu Mare (...), ss. Bonaventur’a si Bernardu (...), Paulu
Segneri, Fenelonu, Bossuet si Bourdaloue (...) si alsi predicatori de renume,
intre carad la noi a escelatu Petru Maior, e’ in presente lucra Tnh acestd
direpriune si se distingu: Justinu Popfiu (...) Joannu Papiu si Nicolau Negrusiu
(..)" (Ratiu 1877:627).

Despre necesitatea ca preotul sa predice cu diverse ocazii si si catehizeze
(implicit se subliniaza astfd importanta acordata omileticii funebre) se vorbeste
si ntr-o circulara expediata din Gherla catre dioceza din jur, ca urmare a
Sedintei Consistoriale tinute la 7 octombrie 1879. Cét priveste introducerea la
prezentarea acestel circulare, Tit Bud o leaga de cuvintde Sf. Augustin (“vai
mie de nu voi predica”), aratnd ca aceasta este “datorinti’a cea de frunte a
preofiloru (...) de a vesti cuvintulu lui Domnedieu, si a se folosi de tota
ocaziunea [inclusiv de decesuri - n.n.] pentru a indemna pe credinciosi la
pazirea porunciloru lui Domnedieu, la viefia morala (...)[pentru ca sa nu- n.n.]
lunece pe cararile necredingei”. Circulara pomenita nu accentueaza rolul mortii
n tot acest proces, in mod direct, ci pune problema méantuirii sufletului intr-un
scenariu care respecta traseul une actiuni concertate asupra Bisericii si implicit
asupra credinciosilor. Astfe, enuntul capata valoare de simbol: “Inamiculu
mantuirei sufleteloru adeseori Tndemna spre neascultare de invietieturile santel
maicel Baserice catolice si spre departarea dela credingi’a (...) catolica, afarda
de care nu este mantuire, si astfeliu se tulbura liniscea, pacea sufleteloru”. Aici
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intervine rolul esential al preotilor care, pe un ton imperativ, subsumat naturii
circulare n sine (bazata pe conceptul de putere), sunt indemnati sa “(...) grijifi
de mantuirea sufleteloru incredinsiate pastoriei vostre (...) premergandu cu
esemplu bunu”. Totodata, preotii trebuie si Tntocmeasca o lista cu ceea ce au
predicat si catehizat si cu ce ocazie au facut acest lucru, la care se adauga
Tndemnul pentru protopopi ca atunci cand fac vizitatiuni canonice sa verifice
chestiunea (Budu 1883:92-93).

Tn mod analog lucrurile se petrec in mediul ortodox unde Andrei Saguna
subliniaza printre drepturile si indatoririle preotului, pe langa cee privind
obligatia de a “ | spovedui, cumineca si Thgropa pe parochianul seu (...)", si
cele ce se referd la “a propovedui parochienilor sei cuventul lui Dumnedeu Tn
dilele de Dumineci si serbatori [inclusiv cele legate de moarte, se subintelege-
n.n.], a tinea catechisasia cu tinerimea adulta n biserica, er’ cu cea scolara n
scoala”. La fe casi Tn cazul lui loan Ratiu se recomanda preotilor ortodocsi
“(...) la cetirea carfiloru numai a celor sfinte, ca a unora, care perfecsioneazi
mai deaproape pe preori (...) si la care (...), trebue si alerge in casurile de
Tndoiald” (Sagunal885:148, 142-143).

O alta chestiune ce se transpune intr-un alt obstacol h analiza omileticii
funebre a pericadel este necesitatea andlizé pe termen lung a aceste
problematici. Asadar, la sfarsit de secol XI1X si nceputul secolului XX, putem
ambde medii, ortodox si greco-catolic, ceea ce demonstreaza 0O anumita
continuitate Tn cultivarea acestel directii’. Mai mult, pe langa traditia despre
care vorbeam, apar, Tn perioada avuta in vedere, inclusiv preocupari de analiza a
acestui domeniu (Tulbure 1908), care, pe viitor, se vor situa intr-un crescendo,
subliniind influente, coincidente si chiar plagieri dupa productii sau autori
clasici in domeniu (Comsal921, Georgescu 1928:13-22, Brénzeu 1944, Lupas
1957, Protase 1973 ). Pe viitor va fi nevoie de un soi de ,,arheologie’ capabila
si decripteze in durata mai lunga ponderea dementelor, originile sau nu, Tn
cazul omileticii funebre transilvanene. Din acest punct de vedere, la noi analiza
problematicii s-a focalizat in marea @ majoritate pe secolde XVII-XVIII, Tn
ciuda faptului ca, spre exemplu, dupa a doua jumatate a secolului a XIX-lea
avem de-a face cu o adevirata explozie a domeniului care are la baza mai multe
explicatii®. Pe traiectoria enuntata ntreprinderea noastra este, pani la urmi, o
ncercare de inventariere, in principal a unor asemenea lucrari Tn perioada (la

*Tntr-o rapida privire nu pot fi omise o serie de lucrari integrabile domeniului omileticii funebre
ce coboara péna spre secolul al XVIl-lea, cum ar fi: loan Zoba din Vint Scriul de Aur (1683),
editie Tngrijita si studiu introductiv de Anton Gotia, Bucuresti, 1984, Samuil Clain, Propovedanii
la Tngropaciunea omenilor morti, Blg, 1784, Petru Maior, Propovedanii la Tngropaciunea
omenilor morsi, Buda, 1809; Idem, Didahii adeca Tnvaraturi pentru cresterea fiilor la
ngropdciunea omenilor mor¢i, Buda, 1809; Idem, Predici sau Tnvdfdturi la tote Duminicee i
Sirbatorile anului, editate acumntgia data cu literelatinesti dupa edifia din Buda, 1809, de Dr.
Elie Daianu, Cluj, 1906, s.am.d.

secolului XX, afost atinsa |a Radosav (1997:144 -195)
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care se vor adauga céteva predici de inmormantare ,rostite’), dublata de o
analiza a temeor/reprezentarilor/imaginilor vehiculate Tn asemenea productii ce
ar putea da un profil a omileticii funebre a acdlor timpuri. Tn orice caz, in
principal, in momentul in care discutam despre un discurs asupra mortii, fiesi €
reigios, avem in vedere conceptul de reprezentare, devenit dupa Carlo
Ginzburg aproape unul la moda (Ginzburgl1991:1219-1230), mai ales in ultima
perioada.

Asadar, in analiza omileticii funebre transilvanene a sféarsitului de secol al
XIX-lea, consideram ca este necesar sa se tind seama de nu mai putin de patru
elemente pentru o cercetare rezonabila, cu privirea atintita si spre alte domenii
ce pot veni cu un plus explicativ, capabil si aeriseasca ntelegerea. Tn primul
rand este vorba despre modelul biblic pe care se va construi predica propusa
(plus contributiile sfintilor parinti, ,clasici” in domeniu), in a doilea rand
contributiile altor autori, si & , clasici”, dintr-o perioada mai mult sau mai putin
apropiata de cea cercetata — inclusiv din spatiul transilvanean, in spiritul traditiel
pe care am enuntat-o; n al treilea rand eementele noi, posibile, ce apar acum, si
care denota specificitatea perioadei, provenind din alte tipuri de discurs decét
cd religios asupra mortii (laic sau stiintific, spre exemplu) si, in fine, dar nu in
ultimul rénd, ci, probabil, in prima linie a investigatiei, comparatia intre cee
doua medii confesionale de producere a acestui tip de discurs — daca sau nu
exista diferente, daca apar interferentes.a.m.d.

Se poate proceda la o impartire/ssgmentare a predicilor in mai multe parti
corespunzatoare modului de adresare, introducerii, teme propriu-zise (de la
enunt la organizarea &), tratarii temei si, in final, a incheerii/conluziilor trase.
Daca integram domeniul n teritoriul retoricii apare, in mod similar, o
segmentare a predicilor de Tnmorméntare corespunzatoare inventiei unde
locutorul dispune de topica (traduce o anumita paradigma in perceptia mortii
plus asupra destinului si biografiei cresting) (Radosav 1997:172 ), esentiala
pentru legatura intre subiectul dat si ansamblu de locuri (acestea la randu-le sunt
de doua tipuri — comune — utile la orice profil de subiect, si specifice — valabile
doar pentru o unica forma). Segmentarea continua cu dispozitia (exordiu,
naratiune, confirmatie, peroratie), eocutie (se refera la dimensiunea estetica —
corectitudine gramaticala, alegerea cuvinteor, figuri de stil, plus cele treé genuri
de stil corespunzitoare subiectului sau cauzei — umil, mediu, sublim), retinerea
discursului/predicii (forménd arta memoriel — principiul Tntiparirii in memorie a
unor serii de locuri, in cazul de fata cadavrul, cimitirul, morméantul etc., sau
imagini de unde, in momentul efectiv al producerii discursului, locutorul
extrage din ,minteg” auditoriului ipotetic locurile mentale ce in prealabil le-a
fixat) si, Tn sfarsit, actiunea discursului (reglare voce, gesticulatie etc.) (Ducrot,
Schaffer 1996:113-114 ).

Operatiunea cuprinde in sine doua operatiuni la un nivel general si
particular deopotriva: inventarierea corpusului intr-o adunare a dateor
cantitative iar, pe de alta parte, iscodirea cétorva texte considerate ca jaloane
semnificative pe curba ipotetica de evolutie (Chartier 1997:141). Astfe, putem
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vorbi Tn perioada, dupa cum am mai subliniat, despre existenta ,, manualdor” de
omiletica funebra ce nu cuprind, asadar, o particularizare Tn cazul decesului
cuiva. Asemenea productii incercd sa acopere o multitudine de situatii,
eocvente Tn perioada fiind pe o atare directie, de pilda, pentru mediul greco-
catolic, o lucrare apartindnd Iui loan Papiu®, sau, pentru mediul ortodox, Tn
aceeasi cheie, o lucrare apartinand lui Titus Vespasian Ghegja’. Daci observam
cuprinsul acestor doua lucrari, semnificative pentru ca apar in acdasi an si
provin din medii confesionale diferite, cu toate ca puteam alege si alte asemenea
productii pentru segmentul temporal de pana la primul razboi mondial, se poate
lesne observa Tmpartirea temelor/predicilor propuse pe variate situatii ce
accentueaza diferitele etape ale vigtii, starea sociald, niveul de pregatire al
defunctului, cauza propriu-zisa a mortii sau, in fine, accentul mult mai puternic
pus pe cazurile/predicile propuse pentru o Tnmormantare in situatia barbatilor
decét a femelor. Oricum, faptul ca se aloca spatii pentru posibilele predici de
Tnmormantare Tn cazul femellor demonstreaza o crestere a niveului importantel
acestora in viata comunitatii din respectiva perioada. La nivelul predicilor
.rostite’ se vor observa la nivd edit redlizarile lui Augustin Bunea (Bunea
1903), pentru mediu greco-catolic, iar pentru mediu ortodox, Zaharia Boiu
(Boiu 1889) sau Mate Voileanu (Voileanu 1902:82-111). Cu toate ca aceste

& Joannu P.Papiu, Cuventdri funebrali seau la casuri de morte, Gherla, MDCCLXXYV, 164 p.
(redam spre exemplificare intreg cuprinsul lucrarii, cu specificarea ca fiecare predica propusa de
autor are si céte un scurt rezumat : |. La mortea unui teneru, pp.1-9, Il. La mortea unei feciore,
pp.10-17, Ill. La mortea unui teneru, carele a suferitu Tn bola, pp.18-26, I1V. La orice mortu in
etate, pp.27-36, V. La mortea unui betranu onoratu pentru vertuyi, pp.37-43, V1. La ori ce mortu
n etate, pp.44-50, VII. La ori ce mortu in etate, pp.51-60, VIII. La ori ce mortu, pp.61-70, I1X. La
moartea une femel vertuoase, pp.71-80, X. La mortu, carele afostu crestinu eviaviosu, pp.81-89,
XI. La mortu, care s a ostenitu multu in lume, pp.90-99, XIl.La ori ce mortu in etate, pp.100-107,
XIIl. La mortu, carele a suferitu multu, pp.108-115, XIV. La mortea unui pruncu micu, pp.116-
120, XV. La ori cemortu in etate, pp.121-127, XVI. La mortu seau morta, care a trasu multu in
suferintia i Tn bold indelungata, pp.128-136, XVII. La mortea unui barbatu, carele a fostu
activu, pp.137-144. In final lucrarea cuprinde iertaciuni la Tnmormantiri, la randu-le segmentate
pe diferite grade de rudenie sau nu ale defunctului sau a starii sale, XVIII. lertariuni la
Tnmormentari, pp.145-164

" Titu Vespasianu Gheaja, Anghi'a cresting, seu cuventari funebrali pentru diferite casuri cu
privire la etate, secsu sa stare sociale, Sibiiu, 1875, 156 p. (Cuprins: 1. La inmormentarea unui
tata de familia, pp.7-15, 2. Cuventu funebru generalu, pp.16-22, 3. La mortea unui fiu orfanu de
paringi, pp.22-28, 4. La Tnmormentarea celui ce au moritu cu morte grabnica, pp.29-36, 5. La
Tnmormentarea unui’a, carele au moritu cu o morte grabnica, pp.36-44, 6. La Tnmormentarea
unui om casatoritu, pp.45-54, 7. La inmormentarea unui clericu, pp.54-61, 8. La inmormentarea
unei feciore, pp.61-68, 9. La Tnmormentarea unui fiiu seau fiice, pp.68-74, 10. La Tnmormentarea
unui avutu seu om de buna stare, pp.74-83, 11. La inmormentarea unui omu cultu s7 iubitoriu de
virtute, pp.83-90, 12. La Tnmormentarea unui calugaru seu si altui crestinu fortereligiosu, pp.91-
99, 13. La Thmormentarea unui crestinu carturariu, pp.99-106, 14. La inmormentarea unui
betrénu, pp.106-112, 15. La Tnmormentarea unei veduve batrane cu familia numerosa, pp..113-
121, 16. La Tnmormentarea unui preotu, pp.122-127, 17. La inmormentarea unui pruncu micu,
pp.128-134, 18. La Tnmormentarea unui plugariu necgjitu seu a unui servitoriu, pp.134-141, 19.
La Tnmormentarea unei muieri tinere, pp.141-155.
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discursuri se vor rosti in marea lor majoritate in situatia decesurilor unor
personalitati chestiunea nu una este generala®.

Analiza de continut a omileticii funebre debuteaza cu urmarirea formulel de
adresare, importanta deoarece se constituie ca fiind Tnceputul “legaturii”
concrete intre locutor si destinatari. Apar situatii cand manualéle nu indica vreo
formula de adresare (Metesu 1870), iar acolo unde sunt cele mai frecvente vor fi
“Jalnici ascultatori " sau “Jalnicd adunare !”. Tn acesssi cheie se poate urmarii
pericopa utilizata, motto-ul propriu-zis ce se doreste a fi lementul nodal, linia
conducatoare a discursului/predicii funebre pus in legatura cu primele imagini
vehiculate care vin sau nu si confirme firul conducitor propus a fi dezvoltat. Tn
marea lor majoritate motto-urile vor fi o serie de citate biblice cum, de pilda,
este cazul cuvantului funebru general propus de Titus Vespasian Ghegja, ce
beneficiaza de pericopa urmatoare, arhicunoscutia, preluatd din Biblie
“Pamentu esti 1 Tn pamentu vei merge’ (Fac.3,19). Primele imagini propuse se
vor axa pe chestiunea morméntului si simbolistica particulara a acestuia pentru
soarta invariabila a omului: “Patrundiatore suntu mormintele, in cari se afla
omul sinvitoriu langad mormentulu acest’a deschisu s7 Tntre atatea morminte
acoperite. Acestea suntu semnele cele mai invederate ale desertaciuni lumesci
(...)". Discursul continua Tn linia prefigurata de motto-ul propus, dar ntr-o
tonalitate mult mai grava s, implicit, cu un ascendent emotional in crestere
asupra ipoteticilor destinatari: “O jalnice morminte ! Voi veri cuprinde in sinulu
vostru oasele acestel fiingie iubite mutate de la noi (...). Voi cu periciune ne
ameningiasi si pre noi, cu putrejune asceptayi trupurile nostre”. Autorul recurge
tot la nivelul introducerii la exclamatii ce au rolul de a sintetiza imaginea prima
a discursului sau intr-o adresare directa: “Moritoriule ! Spune-mi acum'a mie,
de unde ai pornitu s unde ve ajunge, mai curendu seu mai tardiu ? De unde ?
Si unde ?” (Ghegja 1875:17-18). Explicatia pentru acest stil exlamativ pe care|
vom regasi ca o constanta de-a lungul majoritatii predicilor de inmorméantare ale
perioade rezida in faptul ca interjectiile, interogatiile uzitate vin si arate ca
vorbirea se prezinta ca si cum ar fi involuntara, spontana, determinata de o
traire/stare mai mult atestatda decét declarata(Ducrot, Schaffer 1996:473).
Evident, scopul e estesi impresionarea auditoriului.

loan Papiu propune pentru o predica valabila pentru orice caz de moarte un
alt motto cunoscut ce se vrea corolarul Tntregului discurs: “ Seau de viamu seau
de morimu, ai Domului suntem” (Rom.XIV.8). Imaginea mortii si scopul
declarat al predicii Th sine, Tn acord cu pericopa, va fi astfd alungarea fricii de
moarte, capabild a distorsiona Th mod negativ comportamentde: “ Cate casuri §i
templari nenorocoase mai vinu Thainte Tn lume, s7 neci odata nu vedi atata
ntristare, nu audi atatea vaiete, suspinuri s oftari, ca s candu se templd sevina
mortea (...)". Cu tot acest spectacol comun al durerii provocate de moarte,
viitorul ultim/moartea “ (...) nu e asia derea, nu e agia de amard, precumu si-o
Tnfipuescu mulsi omeni in lume (...). Eu voiu se ve aretu astadi, ca ceea ce

8Vezi, de pilda, o predici de inmormantare rostit in cazul decesului unui méicelar pe numele siu
Man Cioran (Voileanu 1902:107-111).
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numescu omenii morte, nu se deschilinesce de viaria §i mortea este numai la
parere, pentru ca nemic’a in lume nu piere ¢i (...) numai se stramutg” (Papiu
1875:51-52). O alta predica propusi de acdasi loan Papiu se va construi pe
conceptul de fericire, mit fondator al culturii de masa, dupa expresia lui Edgar
Morin (Segré 2000:54): “Ferice de cdl’a, pre carele Tu-lu alegi si-lu lasi, se se
apropie spre a locui in curfile Tale”. Beneficiind de o introducere mai lunga
predica isi propune sa raspunda la o intrebare cheie menita a fasona Tntregul
mesgj dorit a fi transmis. “Si Th ce consta fericirea ?” Raspunsul este transant,
dat Tnca din introducere si deschide portile ducubratiilor explicative, dezvoltate
ulterior: “ajungerea in loculu, unde nu mai are nemic'a de doritu” (Papiu
1875:61-63).

Un alt manual de omiletica funebra, provenind tot din mediul greco-catolic
apartine lui Tit Bud sub forma une lucrari in doua volume intr-un soi de
reluare/plagiat dupa autoritati in domeniu (Budu 1878-1887). Se poate remarca
n cazul acestei productii un stil mult mai aerisit decét in precedentele cazuri,
Cceea Ce arata adaptarea de catre locutor a ceea ce @ culege din diverse parti cu
scopul de a pune pe un esafodaj mai comprehensibil. Totodata, fata de celdalte
manuale, scad cuvintele funebre cu caracter general (prezente aici in numar de
cinci) si se inmultesc altele aplicabile unor situatii aparte (epidemii sau moarte
violenta). Astfel cele cinci predici se vor axa pe situatii aparte cum vor fi: “Cum
se se molcomeasca frica de morte’(Budu 1887 Il: 78-80), “Cum se da cu
adeveratu onorea cea de pre urma mortului” (Budu 1887 11:100), “Moartea este
predicatorele celu mai puternic” (Budu 1887 11:205) (reluarea unei teme vechi si
cu un motto preluat din Luca 7.15), imaginea judecatii (Budu 1887 11:230) si, in
fine, Tncercarea de raspuns la cea mai chinutoare ntrebare aplicata mortii
proprii, vazute la persoana intéi: “Unde mergemu ?”(Budu 1887 11:235). Ca si
tehnica discursiva se aplica adeseori epimonii (cuvant provenind din greaca si
care are intelesul de incetineala, actiune de a starui) sau coarcevayio (din latina
cu intelesul de ingradire si acumulare) (Petrescu 1977:238-239) prin care
locutorul recurge la un sir de intrebari pentru a ntari ceea ce spune sau a
combate parerile contrare cum ar fi situatia de fata: “Cugetasi voi vre odata la
acest’a ? Venitu-va vre odata in minte minutele cele groznice ultime ? Cum se
nu ve fia venitu in minte, caci in tote locurile si de multe ori vederi si audifi
despre moarte ? Si ore ce cugetari, candu ve aduceri aminte de morte ? Ore nu
veinfricosayi atuncea ?”

Ipoteza une specializari si mai accentuate in cazul omileticii funebre,
lansata prin observatia ca inspre debutul secolului XX manualde ce cuprind
asemenea productii vor incorpora tot mai putine predici cu caracter general, se
verifica prin manuale apartinand lui Dumitru Voniga (Voniga 1907: 9-140,141-
248) sau a lui Petru Popa (Popa 1913:20-99).

Nu ar avearost si insist foarte mult pe introducerile prezente in predicile de
nmorméntare care se aloca diferitdor vérste, stare sociala sau situatie de
moarte. Ne vom margini in a spune ca fiecare are un anumit specific indus de
contextul care il induce imbratisarea de gheata a mortii fiind mai vehemente cu
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cét scade vérsta decesului sau este mai acuta atmosfera ce o0 genereazi. Dar
acesta nu este insa o regula generala. Ceea ce ni se pare mult mai important sunt
reprezentarile/explicatiile/indemnurile ce le incumba aceste productii care au o
anumita ordine proprie care desemneaza ansamblul semnelor si cuvintelor ca si
imagini (Antoine 1997:1362). Modelul mortii crestine ramane cd oferit de lisus
Hristos in celebrde sale cuvinte: “Eu sunt Tnvierea si Viaga”. Oricum, acest
nteles experienta omeneasca nu poate sa-l cuprinda, cu toate ca El isi daruieste
viata tuturor si viata Sa strabate toate vietile oamenilor aducand posibilitatea
Tnvierii Tntr-un soi de osmoza prin care in fiecare individ viata si Tnvierea au
devenit o unitate indestructibila( von Speyer 1996:47-54). Dar depinde de
fiecare s gjunga in aceasta Situatie si, astfel, din nou se contureaza rolul explicit
si implicit a omileticii funebre care prin reprezentari veridice este capabila si
gjuteindividul sa apuce pe poteca care va duce pe tarémurile fericirii eterne.

Printre cele mai vechi teme/reprezentari vehiculate in/prin discursul religios
asupra mortii se numara contemptus mundi (dispretul/fuga de lume), remarcabil
analizata de catre Jean Delumeau, ce are la baza modelul biblic unde lumea are
un caracter ambivalent (domnia lui Satan si obiectul rascumpararii) si
confundat/contopit Tntr-unul singur, ceea ce a dus la 0 acuzare a lumii ca spatiu
al pacatului si, totodata, pamantul pe care vietuim (Delumeau 1997,1:13-16).
Contemptus mundi, dupa expresia istoricului francez, este o tema ,, dominata de
conflictul Tntre timp si eternitate, multiplicitate si unitate, exterioritate si
interioritate, desertaciune si adevar, pamant si cer, trup si suflet, placere si
virtute, carne si spirit”. Tn aceasta dinamica, ea se compune din mai multe
elemente: bucuriile din lumea asta dau nastere suferintelor de dincolo, pamantul
este un exil sau cum se spune adeseori ,0 vale a plangerii”, trupul este o
Tnchisoare, omul este fiul putreziciunii si viitoarea hrana a viermilor, smturile
te duc la pacat (Ddlumeau 1997,1:21). Avem astfd conturat Tn mare discursul
religios axat pe explicatiile mortii cu efect moralizator asupra supravietuitorilor.
De aici se deschid teme de tratat separate sau nu, aplicabile pentru orice caz de
moarte sau pentru unul special, regasibile in manuale de omiletica funebra,
predici ,rostite’ ori alte si alte lucrari de meditatii asupra mortii. Astfd, una
dintre temele derivate este Ubi sunt ? - unde sunt - (Delumeau 1997,1:17),
bazata pe universalitatea si atotputernicia mortii ce nu are limita de varsta, de
statut social, nivel de instructie, intr-o logica proprie a fenomenului, fara inteles
pentru oameni, dar care lasi in urma un potop de lacrimi. Sa nvatam din
moarte, sa Tnvatam ceea ce viitorul ultim ne arata de fiecare datd ceea ce nu
suntem — zei nemuritori — acesta este mesajul esential vehiculat de discursul
religios asupra mortii si, in functie de €, apar demente noi, detaliate sau nu ae
fenomenului. Traind  intr-o familiaritate cu moartea omul percepe si Tsi
reprezinta ceea ce se intdmpla sau ceea ce i Se pregateste iar Biserica ajucat un
rol esential in abandonarea modului natural de a trai moartea. Aceasta s-a
ntdmplat propunandu-se meditatia asupra decesului ca si metoda de pedagogie
morala: ,,Moartea sindui daca n-a inventat-o crestinismul, macar a extins-o la
dimensiunile unei civilizatii” (Delumeau 1997, |: 51).
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Lucrarea lui loan Papiu prezinta marele avantaj ca pentru fiecare , solutie’
la cazurile de moarte care apar are la inceputul fiecare predici un scurt rezumat
al continutului propriu-zis. Bineinteles, aceasta reprezinta un avanta pentru cel
prins intr-o investigatie, dar, dincolo de €, reprezenta un beneficiu inclusiv
pentru cei ce veneau in contact cu lucrarea respectiva. Astfe se putea gasi mult
mai usor ceea ce interesa, dement ce denota caracterul practic a lucrarii
mentionate, puterea de sinteza a autorului, chestiune mai redusia, in cazul
[ucrarii lui Tit Bud ( titlu aplicat situatiei de moarte). Se raspundea asadar celor
mai variate interese si consideram ca nu intdmplator ce doi provin din mediul
greco-catolic unde transpare o dinamicitate in plus fata de mediul ortodox, axata
nu pe nivelul reprezentarilor, ci pe scopul predicilor propuse.

La loan Papiu, predica propusa pentru moartea unui tanar se deseneaza ca
si 0 jonglare pe tema veche a contemptus mundi prin care ,vieri’a pamentend si
toate cele lumesci suntu trecatoare, er sufletul vieaza si dupa morte in ceriuri”.
Apare dialectica trup/suflet unde primul este trecitor ,, ca se-si aduca amente ca
nemernicu este pe pamentu si domni’a lui de aicia inca e trecatoria (...)".
Astfd se domoleste frica de moarte aparuta aici sub masca durerii pierderii
vigtii intr-o interogatie retorica: , Pentru ce se ne para reu asia dara candu
morimu §1 esindu din acesta vale a plangerel — trecemu la viasia, - ne
departamu de nelucire si mergemu la adevarulu?”. Reatia directa locutor-
auditoriu se stabileste prin imperativa imagine ce fiecare o poate arunca asupra-
si: ,Recapitulayi viari'a si veri afla, ca cu nemicu nu se poate mai nimeritu
asemna de citu cu unu visu, ce trece fara urme !”. Tntalnim ideea universalitatii
mortii si atotputerniciel e deoarece : ,(...) frica si gropa si lasiu e preste tori
celi-ce locuescu pe pamentu”. Tensiunea se va acumula n continuare in discurs
iar rezolvarea se va extrage din contemptus mundi, Th principal, argument
suficient Tn domolirea fricii in fata viitorului ultim: ,Se ne manggiamu ca
ajungandu acolo Tmperatulu va fi asemenea cu ostasiulu, avutulu intru rondu cu
cergitoriul. (...) Mortea (...) nu e altu de catu un puntulu, de unde Tncepe
cerculu vesniciei;- de aici firesce urmeaza ca gi fericirea nostra in patri’'a
cereasca va se fia vecinicd, va s fia fora capetu” (Papiu 1875:2-13). Ultima
faza Tn compunerea unui discurs si anume peroratie cuprinde o recapitulare a
ideilor lansate orientate si mai direct Tntre auditoriu. Tn mod automat se revine la
contemptus mundi, de altfd parabola Tntregului discurs. , (...) Viadi'a
pamenteascad nu e alta — dupa disé a saniloru paringi — de catu o morte
neintrerupta (...), si deca e adevaru ca omulu, candu more incepe a trai (...)
deci e adevaru ca omului candu more Tncepe a trai (...), deca e adevaru ca
omulu candu more, atunci se pauseasd si afla usiorare multu — cumu audimu n
cantarea Tnmormentarei, - atunci pentru ce se plangemu pre celi ce se mutd
dela morte la viasia si de pre pamentu la ceriu” (Papiu 1875:13-15). Asadar
aceasta poate fi considerata o predica de inmorméntare ce se dezvolta dupa
regulile clasice ale retoricii si este intemeiata pe reprezentarile vechi ale temel
contemptus mundi, iar Tntr-o cheie asemanatoare pot fi analizate si alte predici
subsumate diferitelor varste, stari sau cazuri de moarte. Oricum, este vorba

227

www.sufletoltenesc.ro



Symposia, Caiete de Etnologie si Antropologie, Nr. 1/2002

despre 0 adaptare si aceasta se observa si din cuprinsul extrem de specializat a
lucrarilor care pun accent pe protgarea supravietuitorilor si, in primul réand, al
membrilor familiilor celui decedat.

Tnsi nu acesta ar fi noutatea principala (care trebuie supusi une investigatii
mult mai complete), regasibila Tn analiza omileticii funebre a perioadd.
Noutatile am spune ca sunt T numar de doua si ee provin dinspre un discurs
laic asupra mortii ce Tncorporeaza dimensiunea , stiintifica” si ,, civica” a mortii.
Poate nu este corect a spune incorporare, ci influenta deocamdata... Astfd,
moartea chiar devine un indicator al une actiuni de laicizare ce se inregistreaza
iar acest lucru se regaseste inclusiv la nivelul cuvantarilor funebre. Concret este
vorba despre doua noutati am spune si anume influenta bolii ca si explicatie —
urmarea directa a une ,presiuni” care o resimte discursul religios T sistemul
explicativ ocazionat de moarte, pe de o parte. Aceasta determini nu neaparat
explicatii stiintifice, de altfel imposibile la acest nivel, ci, mai degraba, o luare
in calcul, o privire a acestui fapt ce cauzeaza moartea in diversde predici
propuse. Pe de altd parte, a doua noutate este ,eroizarea” unor personalitati
decedate, ce se practica la o scara mai mica la nivelul manualdor, atingand
extensia maxima n cazul discursurilor funebre, rostite’.

Daca candva boala putea fi considerata ca fiind ceva injositor, degradant
(Sontag 1995:97), ce nu intra, in mod logic, intr-o explicatie religioasa in ceea
ce priveste/determind moartea in sine, acum progresul stiintei in general, al
medicine Tn particular, declanseaza, cum sublinia Susan Sontag, declinul
interpretarilor religioase ceea ce duce, la un nivd mai larg, la coexistenta
diferitdor explicatii (Sontag 1995:108). Efortul este unul de anvergura, am
spune, la nivelul comunitatii, care se regaseste in cele mai diverse modalitati: in
efortul de ingrijire a sanatatii, de la o legislatie axata pe o atare problematica si
care va fi reprodusa in tot felul de circulare bisericesti ce au o0 evolutie verticala
Tnspre periferia comunitatii, la obiceiul ce apare si se manifesta deocamdata la
nivelul ditei si anume cel de a merge la bai pentru tratament. Alaturi de moarte,
boala intra tot mai adanc in categoriile fatalitatii, cu toate ca suntem departe
inca de imaginea conturata de si in jurul mortii astazi: ca sa mori trebuie sa
atingi 0 anumita vérsta Tnaintata, moartea se datoreaza bolii, nu eementului
natural — explicatii autosuficiente, de altfel (Herzlich 1976:197-217). Mai mult,
creste prestigiul doctorului in comunitate, creste importanta spitaldor iar
registrde de stare civila consemneaza decesul in spital. Cresterea populatiel
determina o mai accentuata atentie din partea statului fata de , politica sanatatii”
si cd mai semnificativ aspect rezida in acea imagine ce se naste si va capata
amploare: prevenirea este calea inspre o viata indelungata si fericita. Ultimul
edement se va dezvalta la un nivel extins atét orizontal, cét si vertical, la nivelul
comunitatii, ntr-un spirit de ,luminare’ identificabil si prin céteva titluri (
Besiota 1892,1911; Beu 1905; Dobrescu 1908; Elefteresc 1892).

Inspre limita inferioara analizel noastre nu se va afla o predici de
Tnmormantare, ci, mai degraba, ,parenesde la ocaziuni diverse’, dintre care
una, apartinand lui lustin Popfiun se adreseaza ,la patulu unui morbosu, care

228

www.sufletoltenesc.ro



Marius Rotar, “ Despre profilul omileticii funebre transilvanene...”

doresce a se marturisi, si a se cuminica’. Tndemnul este de a se ribda cu
stoicism durerile si cu ntarire in credinta, in linistea si resemnarea ce o ofera
Hristos: ,,Candu voru fi dorerile tale mai grele, atunci striga (...) cumstriga S.
Augustinu: aici bate, aici taia Domne ! numai me crugia, numai me mantuiesce
in ceriu ! (Popfiu 1868:636-641). Manualul lui loan Papiu cuprinde in paginile
sale si problematica bolii sub forma preuarii “din predicele rsm.Domnu Joane
Dragomir”. Predica se poate aplica unuia/une care atras mult in “suferinsie” si
Tsi propune sa trateze modul “cum se cuvine unui crestinu a se porta in bol’a
grea si indelungata” (Papiu 1875:128-129). Ea debuteaza vehement cu o
meditatie asupra conditiei umane si cu dorinta nedismulata a autorului de a
alunga frica de moarte: “Viasia si morte ! Doi stani Tn marea, ce Tncungiura
lumea ntrega, de cari se lovescu si se sparge luntrea caletoriloru de pre
Tntregu pamentu. (...) A selipi preste masura de viasia, pruncesce a tremura la
morte — este asemenea retacire, si de acesta neci unul dintre moritori nu e
limpede, curatu”.

Partea naratiunii si confirmatiel Tn arta compunerii discursului se suprapune
peste detalierea si demonstrarea cum un crestin trebuie sa se comporte ih caz de
boala, explicitata Tn patru directii Tmpletite (Papiu 1875:130-134). Prima
directie explica semnificatia bolii prin aceea ca “1. bol’a indelungata o privesce
ca certare amesurata lui [bolnavului- n.n.] dela Domnedieu”. Astfd,
constituind voia Creatorului, toate nenorocirile ce izbesc fiinta umana sunt n
beneficiul @ si asa se contureaza perspectiva cde de-a doua directii: “2.
Crestinulu bunu n bol’a grea si Thdelungatd are si se roge lui Domnedieu
pentru vindecarea sa’. A treia directie de explicare a conduitel in fata bolii
aduce cu sine posibilitatea insanatosirii ce se va rasfrange asupra viitorului mod
deatrai: “3. Crestinulu, carele pote se se destepte, Tn patulu doeriloru sale, se-
si cumpanesca de amenuntulu statutulu seu celu venitoriu (...), si se nevoiesce
a-l indrepta si a-si spala tin'a forodelegiloru prin ap’a lacremiloru parerei de
reu”. Tn fing, ultima directie va viza pe ce din jurul bolnavului, n conditiile In
care “4. Crestinulu bunu-si da sufletulu binecuventandu pre celi, cari au grijitu
pe dansulu”. Tn algoritm intra astfel sotia si rudeniile, dar este exclusi figura
doctorului.

Manualul lui Titus Vespasian Ghegja nu cuprinde nici o detaliere a
posibildlor cazuri de moarte datorate boalii, chestiune ce nu o regasim nici macar
la nivelul celor doua predici propuse pentru moarte grabnica (Ghegja 1875:29-
44). Daca acceptam ideea ca acest manual de omiletica funebra, alaturi de cd a
lui loan Papiu sunt reprezentative pentru Transilvania sférsitului de secol al
XIX-lea, am putea concluziona ci este totusi o intérziere, o defazare n
adoptarea unor noi imagini/modde care se vehiculeaza Tn jurul mortii, Tn mediul
ortodox fata de ce greco-catolic. Este doar o ipoteza care pe viitor trebuie
demonstrata sau infirmatd. Tnsi si In mediu ortodox, pe directia enuntati,
lucrurile se vor misca in sensul in care, spre exemplu manualul lui Dumitru
Voniga va cuprinde si chestiunea mortii survenite Dupa o boala indeungata
(Voniga 1907:94-96, 160-161). Este adevarat, aceasta nu ocupa un spatiu extins
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dar, important este faptul ca problematica apare, ceea ce Thseamna ca totusi nu
exista mari diferente intre cele doua medii confesionale, ci doar unele de nuanta
si 0 oarecare defazare. Analiza problematicii bolii trebuie extinsa peste nivelul
omileticii funebre la palierul cuvantarilor obisnuite de Duminica cum ar fi cazul
Duminecii Sabanogului, ceea ce va confirma ipoteza noastra®.

La nivelul predicilor rostite se va remarca aceiasi implementare si se poate
exemplifica prin doua asemenea productii. Prima va fi o predica de
Tnmorméntare al carui locutor ramane neidentificat, rostita la Tnmormantarea
unui anume loan Deva (5 iunie 1905) (DJAAN fd.CM, 1388/1904:5-7). Aceasta
predica “aplicatd” se dezvolti pe acdasi inventar de teme vechi, in specia
contemptus mundi, dar la un moment dat locutorul recurge pentru a explica
scurtimea vigtii si desertaciunea lumii la un instrument “primar stiintific’, de
explicare a cauzelor mortii. Chestiunea se va subsuma insa, ca si in cazul
manualdor, explicatiilor provenite din credintd. Cea de a doua predica,
provenind nu ntdmplator tot din mediul greco-catolic, apartine lui Basiliu Ratiu
si va fi rogtita la inmorméntarea dr. Stefan Pop (Ratiu, BARCN, scs M, fd.B,
ms.175:42-45). Ea este mult mai semnificativa decét primul exemplu deoarece
prin intermediul & se poate remarca perceptia medicului ca si persong in
comunitate, iar, de aici, cum decurge modul de compromis intre doua tipuri de
discurs diferite — religios si laic. Astfd se va merge Tnspre coincidenter “(...)
sciensia medicala este de instituziune diving si statutuloru medicalu a fostu este
si vafi similu, deca nu egala ? cu statulu preotiescu cu privire la originea loru,
datorinte si obligagiuni”. Locutorul merge mai departe n argumentarea
asemanarii ntre cel doi “unulu de corp, altulu de sufletu, si ambele au se pune
Tn armonia si cu calculu spre a pote sterpi nu numai morburile corporali dintre
oameni, ci si cele morali, cari suntu cu multu mai periculose (...). Domnulu a
creatu din pamentu medicamentele si omulu Tnzsieleptu nu se va scarbi de ele
(...). Ddieu a datu omeniloru sciengsia”.

Dar partea cea mai eocventa, in spiritul cresterii influentel discursului
stiintific/medical Tn perioada si a locului ocupat de catre medic, reese din
trasarea de catre locutor a indatoririlor care decurg din aceasta meserie si care,
dupa cum am vazut, este datorata bunatatii lui Dumnezeu. Aceasta problematica
este expusa Th nu mai putin de sapte puncte ce intaresc si mai mult comparatia
ntre medic si preot: , 1. Medicii trebue si fia prevaduyi cu cunoscinge necesare
(...) si sefiabinepregatizi (...). 2. Medicii au datorinyia se studieze in tote dilele
sa si Tnmulgieasca cunoscingiele prin observari si experiente noue, se comunice
cu alti medici practici, descriindu casurile mai grave” Cddalte patru puncte se
muleaza si mai bine peste comparatia propusa: ,,3. Medicii au datorinsia se
premerga cu esemplu intru tori, se se ferescu de escese, sa fia loiali, onesti, cu
iubire sincera catra deapropole impartialu, se pastreze secretele morbosiloru,

® Vezi pentru mediu greco-catolic o predica propusi in acest sens, Domineca Slabanogului I.
Bolele ne aduc aminte ca pecatosi si moritori suntem, in Predicatorul Sateanului Roméan, 2, I,
1894, pp. 60-63, Domineca Slabanogului II. Despre folosul bolelor, Th PSR, 3, I, 1894, pp.65-68.
Pentru aceeasi chestiune vezi pentru mediul ortodox Boiu 1898:17-20.
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n scurtu s nu vateme juramentul. 4. Medicii au se s castige incredere prin
zelu neobositu intru cercetarea morbosiloru (...) fie u de orice comitatiune
(..). 5. Medicii au datorinfia a sengriji si de mantuifia sufletesca a morbosul ui
(...) si cndu observa periculu de morte suntu datori a indemna (...) ca de
timpuriu se se Tmpartariesca si se reguleze afacerile private ori familiari. 6.
Medicii cari cunoscu chiamarea se ferescu de egoismu, nu publica casurile
neinsemnate de morburi periculose, ca sesi facd reclama, caci prin atari
apucaturi ,si pierdu Tncrederea Thaintea omeniloru”. Tn fine, ultimul punct
releva discordantele realizate intre cele doua tipuri de discurs, prin erorile unor
medici: ,7. Medicii pecatuescu candu cureaza morburi cu usioringia (...) si
candu fora causa suficienta prescriu morbosului lucruri oprite prin preceptele
diving’. Oricum, subiectivitatea impusd de mediul de producere al discursului
impune inclinarea balantel Tnspre ascendentul religiosului asupra stiintificului:
Lvieria sufletului e cu multu mai sublima de catu vietia corpului (...)", iar
crestinul adevarat ,se si jertfesca mai bine vieria corporala (...) de catu se
veteme pe Ddieu si prin aceea sesi piere sufletul”. Ceea ce este important in
toata acesta predica va fi coincidenta despre care vorbeam si ce, pe viitor, va
duce la o tranzitie si schimb de locuri®® si, mai mult, ea arata cresterea
importantei perceptiei corpului Tn perioada ™.

A doua mare noutate care apare in discursul religios funebru al vremii, atét
la nivelul manualdor, la scara redusi este adevarat, cat mai ales la nivelul
predicilor ,rostite’ este eroizarea figurii defunctului. Dar, cum am mai spus,
aceasta traduce un nive ditist existand la nivelul personalitatilor si marcheaza
influenta unui discurs laic. Moddlul acestel mortii eroizate raméne jertfa pe
cruce a lui lisus Hristos pentru omenire, ce s-a transfigurat in timp in jertfa
pentru credinta. Dar mutatia care se inregistreaza acum este faptul ca jertfa este
acum inchinata comunitatii/natiunii capatand forma une victorii laice asupra
mortii. Astfel, cel care moare pentru patrie va aparea compatriotilor ca si cum ar
continua sa traiasca si dupa moarte, transfigurandu-se magic, prin intermediul
meritului Tn imortalitatea civica, in sénul marii fiinte colective care este natiunea
(Morin 1976:57). Cetatea ofera cetateanului 0 compensatie a mortii care nu este
decdt o formia de a domina moartea, cetatea reprezinta suma tuturor
individualitatilor civice si contine In ea sursa datatoare de viata pentru toate
individualitatile, oferind gloria eterna (Morin 1976:55-56).

Tn cazul nostru, fara a insista prea mult se remarci cazurile discursurilor
religioase funebre rostite la decesul Iui Augustin Bunea (Albumul Bunea), lacob
Muresianu, Timote Cipariu, George Baritiu, David baron Urs de Margina, 10an

0 Vezi explicatiile imaginii medicului canoul preot |a PierreViansson-Ponte, Docteur, vous qui
savez, in  Schwartzenberg, Viasson-Ponte 1977:125-149. Mai mult, este deosebit de interesanta
pozitia unui discurs religios actual asupra bolii regasibil la Larchet1997.

1 7n aceasti cheie, definitiacare afost dati limbajului, cu val oare exponentiali, Tsi dovedestesi in
acest context val oarea: "Ceea ce intemeiaza limbajul (nu mecanismul si nici legile sale, ci nevoia
de a spune) este faptul ca avem un corp: loc de dorinta, €l se afla la baza exprimarii acestel
dorinte. Orice vorbire este dorinta ; orice dorintd vine din corp » (Revel, Peter, Le corps, in Le
Goff, Nora 1974,111:174).
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Ratiu™, lacob Bologa®, Dimitrie Cuntanu (Stan 1910:261:266)etc, unde se
opereaza Th mod evident eroizarea.

Mai trebuie subliniate inci doui aspecte in ceea ce priveste omiletica
funebra transilvaneana a timpului. Primul dintre ele este aceea hiperspecializare
pe vérsta, starea sociala, sex sau Situatie de moarte care Tsi gaseste demonstratia
in predici de inmorméntare, in sSituatii limite regasibile in diferite manuale de
omiletica funebra. Astfd, pe langa cazurile ,cuminti” de mors improvisa sau
mor s repetina care ocupa fiecare locul sau in productii, se vor observa si predici
de Tnmorméantare in situatii limita cum sunt crima (Voniga 1907:243-247) sau
sinuciderea (Budu 1887:199-205; Voniga 1907:239-242). Faptul ci avem de-a
face cu predici in cazul sinuciderii demonstreaza odata Tn plus progresul
sentimentului familiar si grija pentru protectia “ supravietuitorilor”.

Al doilea dement este problematica lumii de dincolo, regasibila la nivelul
omileticii funebre, pe care, de altfd, am tratat-o cu o alta ocazie (Rotar
2002:153-168) si nu vom insista foarte mult asupra ei. Ne vom limita la a spune
ci, Th acdasi spirit a timpului, ponderea reprezentarilor lumii de dincolo (mai
ales a iadului) scade la nivelul omileticii alaturi de extrem de discreta prezenta a
purgatoriului sau a chestiunii vamilor vazduhului pentru mediul ortodox si
greco-catolic. Din acest punct de vedere, pe o atare directie, accentul va cadea
pe linistirea “supravietuitorilor”, a familiei, domolirea fricii de moarte si nu
infricogsarea sau impunerea unei tonalitati discursive apasitoare. Toata aceasta
chestiune este/ramane una insa una de discutat, prin largirea dateor si reflectia
asupra imaginarului mortii — forma a unui raport intotdeauna cultural la moarte
si care nu se suprapune peste adevarul unui proces (Baudry 1999:81-82).

Concluzionand, putem spune ca profilul omileticii funebre transilvanene de
la sfarsitul secolului al X1X-lea si Tnceputul secolului XX este unul departe de a
fi unul aparent imobil. Dimpotriva, lucrurile se misca prin interferari cu alte
tipuri de discurs asupra mortii, invecinate sau nu, determinand o configuratie
specifica si greu de descifrat. Si cum doar comparénd se poate intelege (Emile
Durkheim), se poate remarca o asemanare intre cele doua medii de produce a
discursului greco-catolic si ortodox, poate cu un mic avans al primului, ce, pe
viitor, trebuie pus n legatura cu alte medii confesionale sau chiar multietnice in
scopul de a se obtine concluzii viabile. Oricum, moartea raméne aceessi,
indiferent de timp si spatiu, dar societatea, mai mult decét individul, nu exista
decét si prin moarte, devenitd astfed unul dintre cé mai mari revelatori ai
societatilor si civilizatiilor, asadar un mijloc al chestionarii si criticii lor
(Thomas 1999:15-18).

12 Toate aceste discursuri se regasesc la Dr. Augustin Bunea, Discursuri. Autonomie bisericeascd,
Diverse, Blgj, 1903, pp.3-140
13 A fost sustinut de citre Zaharia Boiu, AMNUAI, fd Msse, 6068/16/1888, nenumerotat.
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De la structure de I’homilétique funébre de Transylvanie ala fin du XIX-e
et au début du XX-e siécle
(Résumé)

L’ enquéte ci-présente voudrait constituer une investigation sur les niveaux
de I’homilétique funébre en ce qui concerne les représentations présentes dans
les homdlies d'enterrement et leurs maniéres d'application. Les sources
utilisées sont aussi bien des matériaux dgja édités (manuels d’homilétique
funébre apprtenant a loan Papiu, Titus Vespasian Gheaja, Dumitru Voniga, Tit
Bud ou Petru Popa), que des matériaux inédits (sermons “prononcés’), y
compris d’'autres sources, telles les circulaires ecclésiastiques. Notre analyse
est comparative, concernant le milieu orthodoxe et celui gréco-catholique.
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Les possibles conclusions seraient: I’ utilisation de quelques thémes anciens
adaptés (contemptus mundi, ubi sunt) et I'apparition de deux nouveautés (la
mort “ héroisée” et I'augmentation de I'importance de la maladie en tant
gu’ explication de la mort) qui indiquent une influence d’'un type de discours
laique sur la mort. A part cette remarque, on enregistre aussi la spécialisation
des homdlies d’ enterrement par age, état social et circonstances de la mort,
I’attention particuliére accordée a la consolation par la foi des proches du
défunt, tant comme un léger progrés pour ce qui est du milieu gréco-catholique.

236

www.sufletoltenesc.ro



Strategii identitare romanesti Tn a doua jumatate a
secolului al XIX-lea

MARIA BATCA

La Tnceputul epocii moderne, societatea romaneasca s-a polarizat in jurul
unor demente culturale “cheie’, a unor simboluri si Thsemne care au definit
esenta poporului roman, distingdndu-I si demarcéandu-I de etniile inconjuratoare.
Vechimea, originalitatea si autenticitatea artei noastre populare, ca si varietatea
formelor & de expresie s-au constituit in argumente convingatoare privind
originalitatea noastra etnica, idee fundamentala pe care s-a cladit constiinta de
neam si cea nationala.

Bazde discursului identitar le-au pus reprezentantii - iluminismului
romanesc, ilustrat in mod stralucit de Scoala Arddeana, urmati de ce ai
romantismului politic si cultural, avand ca moment de apogeu Revolutia de la
1848 (Mitu 1997).

Tncepand din a doua jumitate a secolului a XIX-lea, ca urmare a trezirii
constiintel  unitatii nationale, a intensificarii luptei pentru progres social,
interesul oamenilor de cultura pentru arta populara sporeste, multi dintre &
vazand in impresionantul nostru tezaur unul dintre izvoarde importante care,
aaturi de alte discipline conexe, Tsi aduce, cu mijloace si metode proprii de
investigatie, contributia la descifrarea, cunoasterea si intelegerea trecutului, a
modului de viata, a civilizatig si culturii poporului, utilizandu-I ca un valoros
argument n demonstrarea continuitatii neintrerupte a poporului roman pe Tntreg
teritoriul pe care-l populeaza din cele mai vechi timpuri.

Alaturi de limba, obiceiuri si traditii, costumul reprezinta una din trasaturile
caracteristice ale specificului national, asigurand coeziunea etnica si evidentiind
coordonatele definitorii ale spiritualitatii poporului roman.

In reiefarea identitatii une etnii, vesmantul constituie emblema sa de
recunoastere, marca apartenentel la un anumit spatiu cultural pe carel
deimiteaza si 11 defineste, un semn distinctiv, avdnd un rol deosebit de
important Tn conturarea specificului roménesc, in evidentierea dimensiunilor
spirituale ale civilizatiel taranesti.

Constienti de Tnsemnatatea prese ca mijloc eficace in educarea si
luminarea masdor, n ridicarea lor la lupta pentru unitatea nationala, multi
intdlectuali a timpului: George Baritiu, Mihail Kogalniceanu, Atanasie
Marienescu, lon Pop Reteganul, Teofil Francu, George Candea s.a., Thcep sa
acorde costumului popular o deosebita atentie, considerandu-l unul dintre
izvoarele importante ale istoriel nationale.
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Fara si considere unitatea structurala a portului popular ca un tot static si
rigid, & au sesizat marea bogatie si diversitate de forme regionale, determinata
de conditii istorice, politice, social-economice si culturale diferite, precum si de
varietatea mediului geografic in care a trait poporul nostru si care a conditionat
practicarea diferitelor ocupatii.

De-a lungul timpului s-au dezvoltat diferite forme de imbracaminte, , tipuri
de costum”, legate de anumite locuri si raspunzand unor conditii de viata proprii
unitatilor teritorial-administrative ce-au alcatuit, Tn evul mediu, asa-numitele
tari: Tara Lovistel, Tara Zarandului, Tara Hategului, Tara Fagarasului. Tara
Maramuresului, Tara Oasului, Tara Vrance, €tc.

Din aceste unitati teritoriale, conturate in conditiile economiei si ale
relatiilor sociale din epoca feudala, s-au format zonde etnografice care se
caracterizeaza prin coeziune, stabilitate si continuitate etnoculturala, prin
pastrarea trasaturilor esentiale ale fiintei neamului romanesc.

Tn constiinta europeand, portul popular s-a impus ca urmare a participarii
Tarilor Roméne la expozitiile internationale organizate in secolele al X1X-lea si
al XX-lea, aceste manifestarii fiind considerate ca una din ciile eficiente de
cunoastere, apropiere si colaborare intre state.

Participarea romaneasca la primele concursuri internationale corespunde cu
lupta pentru faurirea statului national independent si afirmarea lui pe plan
mondial, evidentiind anumite strategii identitare, in cadrul carora patrimoniul
etnho-folcloric ocupa un loc deosehit de important.

Sub impulsul lui Johann Gottfried Herder, curentul romantic a redescoperit
valorile spiritualitatii rurale, punand bazele ideologie nationale ce-si gasea
suportul in ideea unitatii de origine, neam si limba.

Aceste constructii identitare aveau ca fundament esential arhetipurile,
vestigiile istorice si artistice, ele fiind considerate caracteristici ale specificitatii
nationale.

Initiativa participarii la marile concursuri internationale au avut-o
personalitati de seama ae vietii politice, oameni de cultura ca Mihail
Kogalniceanu, lon lonescu de la Brad, Dionisie Pop Martian, Petru S. Aurdian,
Enrich Winterhalder, 1. M. Bujoreanu, George Baritiu, Timote Cipariu, Axente
Sever s.a. In repetate randuri & au relevat rolul si importanta unor asemenea
competitii Tn vederea cunoasterii si trezirii gustului consumatorilor pentru
produsdle industriei indigene (indeosebi a categoriile sociale instarite care,
manifesténd neincredere fata de aceste produse, preferau marfurile industriale
straing) cét si Tn vederea stimularii meseriasilor pentru a produce obiecte de cea
mai buna calitate si a starnirii interesului burgheziei roméne pentru dezvoltarea
industriei autohtone.

Din multitudinea problemdor de ordin istoric, economic, palitic,
etnografic, sociologic, ec., pe care leridica cercetarea expozitiilor, ne vom opri,
Th acest studiu, humai asupra aspectului etnografic, analizand: locul pe care I-a
avut costumului popular Tn cadrul manifestarilor internationale din secolul al
XIX-lea; ecoul Tn presa vremii si impresiile pe care acest domeniu al civilizatiel

238

www.sufletoltenesc.ro



-

Maria Batca, “ Srateqgii identitare romanesti..."”

taranesti le-a lasat asupra opinie publice din intreaga lume; influenta pe care
expozitiile universale au avut-o asupra conceptului de expozitie de arta populara
si de muzeu etnografic in Roménia.

Mijlocul secolului al XIX-lea poate fi considerat ca Tnceputul etape de
acumulare sistematica a materialdor ethografice si folclorice ce puteau aduce
informatii pretioase la cunoasterea creatiel populare traditionale, subliniind
originalitatea si contributia & la imbogatirea patrimoniului culturii universale.

Asadar, incepand cu cea de-a doua jumatate a secolului al XI1X-lea, se poate
vorbi de o intreaga miscare, de un adevarat curent de gandire, in fruntea caruia
s-au aflat personalitati de seama ale vietii politice, economice si culturale din
Tarile Roméne, de un adevarat program de achizitionare sistematica a
costumeor traditionale, de publicare a unor albume de port si de cusaturi din
toate provinciile romanesti.

Aceasta miscare erain stransa legatura cu intreaga activitate ce se desfasura
Th acea epoca pe plan universal si care Tn ansamblul siau viza excentricul si
exoticul. Ea fusese impulsionata de curentul romantic si se concretizase Tn
realizarea primelor colectii de arta populara. Acdasi indemn a stat si la baza
alcatuirii unor mari culegeri folclorice Tn mai toate tarile europene.

Prezenta costumeor populare la toate competitiile mondiale ne permite sa
urmarim criteriile dupa care au fost sdectionate, aria lor de provenienta,
categoriile sociale, institutiile de stat sau private care au propus asemenea
exponate, precum si modul in care au fost apreciate n contextul artei populare
europene.

Principatele Roméne participa la prima expozitie universala ce-a avut loc in
anul 1851 la Londra. Dependenta fata de Imperiul Otoman le-a obligat sa-si
expund produsde Tn cadrul standurilor rezervate acestuia. La competitia
mondiala de la Londra, Tarile Roméne au expus mostre de materii prime, piese
reprezentative ale costumului popular traditional, textile decorative de interior,
lucrate de roménce cu un gust desavarsit, produse ale industriel casnice care, la
urmatoarele confruntari internationale, aveau si faca cunoscut numele tarii
noastre, impunandu-se cu unde dintre cde ma reusite redlizari ale arte
populare. Prezenta roméneasca la expozitia universala de la Londra, desi
modesta, si-a avut importanta & ca prim contact cu problemele si realitatile noi
ale lumii moderne de la jumatatea veacului al XIX-lea. Totodata s-au facut
cunoscute, pe plan international, gustul, mentalitatea si creatiile populare
concretizate in obiecte de mare valoare artistica, lucrate n tehnica traditionala,
informesi cu ornamentica populara.

La expozitia universala organizata in anul 1862 de Anglia, tara noastra n-a
participat, deoarece guvernul englez nu consimtise ca Roméania sa-si expuna
produsele in compartimente separate de cele ale Turcid.

Problema prezentei Roméniei la o expozitie internationala, cu pavilion
propriu si sub culorile nationale, a fost pusa pentru prima data in anul 1867, cu
ocazia organizarii Tn Franta a expozitie universale. Prin ridicarea pavilionului
Romanie, Tnh primavara aceui an, pe Campul Iui Marte din Paris, statul roman
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Tnregistra un mare succes palitic, fiindu-I recunoscuta pe plan international
calitatea de tara autonoma.

Guvernul roman a hotarét sa expuna produsde sale in 8 grupe din cee 10
céte prevedea ,, sistemul de clasificatiune’ adoptat de organizatori, cu traducerea
caruia fusese insarcinat economistul Petru Aurdlian, bun cunoscator al
realitatilor economicesi al valorilor artistice romanesti.

In afara tesaturilor de in, canepa, bumbac, 1ana, maitase, erau inglobate
piese disparate ale portului popular femeiesc si barbatesc, cat si ansambluri
vestimentare, reprezentative pentru diferitele zone ethografice.

Astfe, grupa a X-a cuprindea la clasa 91 ,, specimene de costume populare
din deosebite localitari; colectiuni metodice de costume de ambele sexe pentru
toate varstele si pentru profesiunile cele mai caracteristice ale fiecarei
localitasi.” Aici se atragea atentia ca vor trebui alese , costumele care sunt mai
potrivite cu exigentele de gust particulare fiecarui popor si care in aceste
deosebite privinte sunt mai in armonie in fiecare localitate cu traditiunea
nationala”.

Sunt conturate, asadar, criterii care stau si astazi la baza metodologiel de
cercetare in domeniul creatiel artistice populare; structurarea diferita de la o
zona la dta a dementdor de cultura materiala si spirituala, in functie de
conditiile economice, istorice, politice si culturale proprii zone respective;
diferentierea portului popular dupa sexul, vérsta si ocupatia purtatorului;
necesitatea studierii trasaturilor specifice, a notelor particulare, zonal-locale ale
costumului  popular pentru reliefarea varietatiic morfologice si artistice, a
autenticitatii si originalitatii sale.

Vorbind despre expozitia universala din 1867 de la Paris, trebuie sa
relevam conceptia organizarii pavilionului roménesc, cét si rolul avut in
pregatirea participarii tarii noastre la aceasta manifestare de doua mari
personalitati ale culturii: Alexandru |. Odobescu n calitate de Comisar general
si Petru S. Aurdian, Comisar adjunct si membru al juriului international. Ei si-
au desfasurat activitatea in diverse domenii ale stiintei, eaborand lucrari care s-
au nscris printre cuceririle cele mai de seama ale spiritualitatii romanesti.

Alexandru Odobescu a manifestat un viu interes pentru arta populara,
atragand, in repetate réanduri, atentia asupra ,instinctului artistic’ propriu
poporului roman, manifestat in diversde domenii ae civilizatie noastre: in
costum, ornamentica, in monumentele vechi si noi, raspandite pe tot cuprinsul
tarii.

Alexandru Odobescu a fost cd dintdi om de cultura care a vorbit despre un
,Stil artistic roménesc” si despre ,principiile une estetici nationale’. Credea
profund Tntr-un fond cultural autohton, Tn simtul estetic a poporului, a carui
originalitate se vadestein,, producriunile sale[...] dela unealtd casnica pand la
cel mai monumental edificiu” (Odobescu f.a.:10).

Nu este intdmplator faptul ca, avand aceste conceptii, & a introdus in cadrul
expozitie universale de la Paris, pentru prima data, creatii de civilizatie si
cultura populara: ,, ...0 casd taraneasca romand cu imprejurimile sale obisnuite
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si cu toate uneltele, sculele, mobilele, vesmintele si produsele agricole ale
taranilor nostri, spre a arata chipul culturii nationale, industria noastra
campeand...” (Odobescu 1908: 319), valori pe care a stiut sa le faca cunoscute
si in scris, redacténd n limba franceza Catalogul expozitiei roméane, in cadrul
caruia prezentarea artel populare era facuta sub titlul atét de semnificativ din
punct de vedere ethografic Casa, vesmintele si petrecerile ¢aranului roman.
Asadar, intr-o perioada in care si pe plan international ideea despre necesitatea
organizarii unui muzeu in aer liber se afla intr-un stadiu embrionar, Alexandru
Odobescu a introdus prima casd de muzeu in aer liber in cadrul une expozitii
mondiale. El considera ca participarea tarii noastre la expozitia de la Paris era o
ocazie unica de a se arata ,,[...] sub adevaratul e caracter, mai ales dacd
productele e de tot felul vor fi prezentate Tn ochii Europe civilizate, cu
inteligenza si gust” (Odobescu 1908: 320).

Pentru atingerea acestui tdl, dupa parerea sa, nu era suficient sa se adune o
»colecti€’” mai mult sau mai putin completa de produse specifice, ci acestea

circulatie internationala, care sa descrie minutios, pe baza datelor statistice, cét
mai exacte, toate resursele naturale ale tarii.

In circulardle si instructiunile trimise in tard a subliniat necesitatea ca
Roménia si prezinte la acest concurs numai produse originale, autentice,
specifice romanesti. El motiva acest lucru prin faptul ca:

adesea se intAmpla ca popoarele purin civilizate, precum este al nostru, sa
aiba obiecte si maiestrii pastrate din vechime sau aflate prin incercari practice,
care se recunosc apoi de folositoare de cdatre nagiunile cele mai civilizate si se
primesc de dansele cu cea mai vie mulgumire. Asemenea si pentru lucrdrile ce
dovedesc bunul gust, foarte des artele cele mai cultivate fac Tmprumuturi
norocite de la maiestrii campene si primitive (Odobescu 1908: 335).

Acest fenomen Alexandru Odobescu 1l ilustra cu domeniul cusaturilor ce
ornamentau vesmintele si tesaturile — veinte, laicere, scoarte — care decorau
interiorul locuinte traditionale taranesti.

Desenele felurite si placuta Tmpestrizare de culori a acestor lucrari
femeiesti atrag Tn strainatate o mare bagare de seama si nu ar fi deloc de
mirare — afirma marde carturar — ca noi, ducand la Paris o mare colectie de
tesaturi si cusaturi din cele mai frumoase, si vedem peste pufin aceste
desemnuri reproduse pe stofele si covoarele iesite din cele mai vestite fabrici
ale Europei apusene (Odobescu 1908: 336).

Din expunerea ideilor lui Alexandru Odobescu legate de participarea la
expozitia universala de la Paris din 1867 se desprind criterii muzeografice care

Tsi pastreaza valabilitatea si n zilele noastre: necesitatea alcatuirii unei colectii
complete cu piese autentice (se punea astfd n circulatie conceptul de specific
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romanesc) reprezentative pentru simtul estetic a poporului nostru, care sa
exprime trasaturile artei populare din toate zonele tarii, necesitatea intocmirii
unui catalog a exponatelor si redactarii une lucrari intr-o limba de circulatie
internationala, pentru a face cunoscute pe plan mondia creatiile artistice
valoroase ale poporului roman.

Meritul cd mai de seama al activitatii desfasurate de ce doi oameni de
cultura, Alexandru Odobescu si Petru Aurdian, Tn legatura cu expozitia din
1867, a fost editarea la Paris a uné lucrari, prima incercare de monografie
economica atarii in anii de dupa Unire (Odobesco et Aureliano 1867).

Tn conceptia oamenilor de stat din acea perioadi, participarea Romanid la
expozitia universala de la Paris era totodata si cd mai nimerit prilg de afirmare
a autonomiel politice a statului romén, un act de curgy si de mare victorie
diplomatica. Tn sedinta din 16 februarie 1867, In care este readusi in discutie si
problema participarii tarii noastre la acest concurs international, Mihail
Kogalniceanu afirma: ,, ...sd luam parte la expoztiunea de la Paris, ca drapelul
Roméaniei sq falfaie pe langa drapelele tuturor statelor independente...”
(Monitorul 1867).

Daca analizam Catalogul produsdor expuse la sectia roméana, constatam ca
la aceasta manifestare arta populara a avut o mare pondere, fiind bogat
reprezentata cu piese componente ale costumului si — spre deosebire de
expozitia universala de la Londra din 1851 — cu colectii intregi de costume,
caracteristice pentru diferitele zone etnografice ale tarii si specifice anumitor
Tnddetniciri. Aceste ansambluri vestimentare, fiind creatii culturale unitare,
trebuiau sa reflecte diferitele etape din evolutia culturii materiale traditionale.

Conform regulamentului propuse de organizatori, pentru expunerea
costumelor s-a adoptat o maniera muzeografica moderna, utilizata pana in zilde
noastre, si anume folosirea manechindor.

In cadrul expozitie universale din 1867 de la Paris, manechinde
reprezentau: 0 batrana din judetul Suceava; o fata din districtul Romanati,
torcand; o strangatoare de spice din Vlasca; o fata din Campulung purtand o
donita pe cap; o taranca din Turnu-Severin Tn costum de femele maritata; o
calugarita de la manastirea Pasarea. Costumul femeiesc a fost deci diferentiat
dupa varsta si stare civila: costum de fata, costum de femeie, costum de batrana.

Costumul barbatesc a fost reprezentat prin ced de mocan (pastor din Muntii
Carpati), de plaies din Zona Bacau, cosas din valea Oltului, calugar de la
manastirea  Neamt, doi surugii din imprgurimile Argesului si Targovistel, un
pescar de pe malurile Dunarii; asadar, in principal, costumee legate de
ocupatiile poporului romén: agricultura, pastoritul, pescuitul carausia, etc.

Descriind in cadrul catalogului piesdle componente ale portului popular
roméanesc, Odobescu sublinia marea varietate morfologica si artistica zonala,
determinata de conditiile istorice si social economice diferite, de traditiile
locale, precum si de diversitatea cadrului antropogeografic in care a trait
poporul nostru si care a conditionat practicarea diferitelor ocupatii:
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Les formes, les couleurs et surtout les ornements brodés des diver ses pieces
des vétements varient beaucoup selon les différents districts et surtout selon les
régions du pays, ainsi les différences sont notables entre les villages des bords
du Danube et ceux des hauteurs des Carpathes, mais le caractére général de
I’habillement est bien partout le méme;, c'est le costume dun peuple
meéridional, amoureux des couleurs vives et brillantes (Odobescu 1908: 347).

Ce reprezenta, de fapt, mijlocul secolului al XIX-lea Tn evolutia costumului
romanesc? Perioada cuprinsa intre inceputul secolului al X1X-lea si sfarsitul lui
a fost considerata de specialistii domeniului cea mai valoroasi etapa pentru
cregtia artistica populara. La acea vreme, costumul popular se afla, inca, in uzul
cotidian a comunitatilor rurale de pe intreg cuprinsul tarii, insotind omul n
toate impreurarile vietii sale, din copilarie pana la moarte. Piesde de costum si
ansamblurile vestimentare achizitionate si conservate in marile colectii ale
muzedor etnografice existente pe teritoriul tarii noastre provin din aceasta
perioada si reprezinta stadiul autentic si original al vestimentatiel taranesti
ajunsi la apogeul dezvoltarii sale.

Faptul ca, la Paris, in cadrul grupei | si-au expus lucrarile pictorii Nicolae
Grigorescu si Carol Popp de Szathmary, al caror talent si interes pentru redarea
costumului popular romanesc n toata bogatia, varietatea si armonia cromatica a
dementdor sale componente, sunt bine cunoscute, lucrarile lor avand din acest
punct de vedere si valoare de document, ne ingiduie si avem O imagine
completa asupra vestimentatiei taranesti de la mijlocul secolului al XIX-lea
Meritul acestor mari pictori ai neamului roménesc este de a fi stiut sa integreze
oamenii in mediul lor firesc, natural, de existenta, infatiséndu-i in viata lor de
toate zilede, la lucru, cu ocupatiile lor obisnuite, dar si n zilde de sirbatoare,
cand costumul, bogat ornamentat, purtat de €, le conferea o deosebita
individualitate si distinctie.

Valoarea documentara a planselor redlizate de Szathmary I-a determinat pe
reputatul critic de arta George Oprescu sa faca urmatoarele consideratii: ,, daca
modelul poartad un costum nagional, dintr-o regiune oarecare, fiecare motiv
brodat sau resut e la locul lui, cu forma lui, cu valoarea Iui, cu nuansa lui de
culoare, aga incat ar putea fi reprodus si azi fara gres.” (Oprescu 1965: 11-12)
Sutele de acuarele si desene ar putea deveni astfel, independent de valoarea lor
artistica, document ce nu s-ar putea Tnlocui pentru epoca cea mai frimantata si
mai interesanta a vietii noastre nationale; e poarta nsa, mai toate, si pecetea
unuia dintre cee mai placute, mai sigure, mai... dotate talente pe care le
cunoaste arta noastra (Oprescu 1943: 88).

n Catalogul produselor expuse in sectia romana la expozitia universala din
1867, in dreptul fiecarui obiect se afla numele proprietarului sau a institutiel
publice (consiliile departamentale ae diversdor judete, diferite scoli
profesionale, azilul Elena Doamna, Sociegtatea Furnica, diferite atdiere de
tesatorie). Faptul ca Tn catalog se mentioneaza localitatea si judetul din care

provenea obiectul respectiv ne gjuta sa ne formam o imagine de ansamblu
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asupra ariei de provenienta a exponatelor si sa constatam ca toate judetele tarii
au fost prezente la aceasta manifestare internationala, fie cu diverse categorii de
tesaturi, fie cu piese de port sau chiar cu colectii complete de costume.

Cum se explica participarea tarii noastre la expozitia universala de la Paris
Cu 0 gama atét de bogata si de variata de cregtii plastice populare? Care era
principala caracteristica a fenomenului etnografic roménesc in a doua parte a
veacului al X1X-lea?

Tn aceastd perioadi, industria casnici avea inci o pondere nsemnata n
economia nationala, in cadrul & producandu-se, dar in conditii schimbate, cea
mai mare parte din produsd e destinate consumului populatiel de la sate si orase.
Productia textila taraneasca capatase la acea vreme un caracter mai larg, de
industrie care producea si pentru desfacerea pe piata. Un numar considerabil de
gospodarii taranesti producea tesaturi si piese de port Tn cantitati mai mari decat
le era necesar, aducand prisosul pe piata n vederea vanzarii. Se ajunsese chiar
la o specializare a unor locuitori si chiar a unor sate intregi in realizarea
anumitor categorii de produse, ca urmare a dezvoltarii posibilitatilor de schimb
si acresterii cererii de produse mestesugaresti pe piata.

Asadar, cea mai Tnsemnata prin complexitatea si raspandirea sa era
industria textila, Tn cadrul careia se confectionau si piesde de port, acestea fiind,
prin originalitatea si valoarea lor artistica, unanim apreciate la expozitia
universala din 1867 de la Paris si care vor figura la loc de cinste si in
urmatoarele confruntari internationale.

Se contura, astfel, imaginea unui specific romanesc intemeat pe criterii
genetice, etnice, teritoriale si culturale, prin care organizatorii urmareau
afirmarea poporului nostru pe plan european.

Cultura populara, considerata a fi cd mai valoros depozitar a valorilor
traditionale, a servit propagande nationale din a doua jumatate a veacului al
XIX-lea, punéndu-se astfel bazdle une strategii identitare eficiente.

Participarea Roménie pentru prima oara cu pavilion propriu la o competitie
internationala nu putea lasa indiferenta presa vremii care era condusa de ocameni
de cultura receptivi la toate actiunile ce implicau, intr-un fd sau altul, prezenta
tarii noastre pe plan european. Acestui eveniment | s-au consacrat in coloande
periodiceor roménesti numeroase articole, note, comentarii si apeluri.

Astfd ziarul Roménul, intr-un articol intitulat ,O lectiune importanta”,
sublinia ca , [...] la Expoztiunea universala din anul acesta tofi s-au poprit
numai la productele originale ale pamantului romanesc, la costumule noastre
nasionale, cu alte cuvinte la cartea noastra de neam, la pasportul nostru de
viara si calatorie intre popoare’ (Roméanul 1867: 442).

Tntr-un alt numar din aceasi ziar, este reprodus articolul semnat de Pleé
Léon, ce aparuse in La Sécle. Dupa o descriere a bogatelor resurse naturale ale
Roménie, autorul sublinia gustul, virtuozitatea si rafinamentul artistic a
tarancii romane care, cu indeméanare si pricepere, isi confectiona singura, in
cadrul gospodariei, toate vesmintele necesare familiel sale.
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Addogari la acestea — remarca autorul — un adevarat geniu nagional pentru
lucru, raspandit Tn toata poporariunea, multé Tndemanare inventiva i
staruinga... Femeia sa rese toate vesmintele de lana sau de canepa si le
confectioneazi; ea creste inca si gandacii de matase si face o panzi fing, pe
caretoata lumea o admira la Expoz¢iunea universala (Roméanul 1867: 903).

Vorbind despre impresia pe care exponatele romanesti au lasat-o n cadrul
expozitiel de la Paris, autorul conchidea: ,, Dara ceea ce mulfimea examina mai
mult sunt fireste costumele narionale [...] pline de originalitate...” (Romanul
1867: 904).

In L'exposition universdle de 1867 illustrée, intr-un articol semnat de
Victor Cosse, intitulat , Les costumes roumains’, se aratd ca tara noastra a
conservat multe din obiceurile si traditiile stramosesti. Costumde sae
nationale, de o mare bogatie si diversitate regionala, marcheaza inca
diferentierile sociale si materiale, precum si ocupatiile purtatorilor (*** 1867:
421-423).

Observatiile jurnalistului Victor Cosse ni se par extrem de pertinente,
intruclt d a sesizat existenta, la jumatatea secolului a X1X-lea, a unui mediu
social romanesc puternic stratificat, ilustrat de vestimentatie, piesde de costum
indicand apartenenta purtatorului la o anumita categorie sau clasa sociala,
pozitia sa in cadrul edificiului social. Costumul este, Tn acdasi timp, un obiect
de Tmbracaminte si un semn a carui functie precizeaza si statutul social al
purtatorului.

Daca analizam costumele expuse la Paris Tn cadrul expozitiel universale din
1867, nu putem si nu remarcam faptul ca toate dementee componente ale
ansamblurilor vestimentare au uimit o lume intreaga prin compozitiile lor
decorative extrem de variate, prin amploarea campurilor ornamentale, prin
nuantele armonioase ale game cromatice, dovedind un nivel superior de
realizare artistica.

Fotografia instantanee, ca mijloc universal de comunicare intre oameni,
intratd in ,, Galaxia Gutenberg” odata cu generalizarea — dupa 1851 — a clisedor
de sticla cu colodiu umed, dupa care se pot trage nenumarate pozitive pe hértie,
devenise unedlta de cercetare a trasaturilor specifice diversdor etnii, a
frumusetii  costumdor, arhitecturii, obiectdor de arta populara si a
manifestarilor etno-folclorice.

Privind fotografiile ce reprezinta costumee barbatesti prezente la expozitie,
remarcam céta distinctie si personalitate confereau hainde groase din blana,
purtate de pastori sau cét de pitoresti si decorative puteau fi costumele surugiilor
prin bogatia gaitandor si a postavurilor colorate care le impodobeau, acestea din
urma atragand atentia a numerosi desenatori si pictori romani si straini.

In organizarea expozitiei din 1867 de la Paris, toate eforturile depuse de
reprezentantii tarii noastre si de Alexandru Odobescu si Petre Aurdian in
special au urmarit un singur tel: Roménia sa se Tnfatiseze la aceasta competitie
internationala cu tot ce are mai bun n toate domeniile de creatie.
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Dincolo de medaliile obtinute pentru exponatele cu care s-a prezentat la
expozitie (3 medalii de aur, 9 de argint, 35 de bronz si 38 de mentiuni
onorabile), statul romén a inregistrat un mare succes, participand pentru prima
oara ca unitate politica separata la o manifestare internationala. Eforturile si
entuziasmul celor doi organizatori ai pavilionului romanesc au fost dominate de
ntelegerea adanca a rolului acestor intreceri, de folosul lor ,[..] pentru
dezvoltarea tarilor, pentru largirea comerzului, pentru imbunatdrirea culturii i
industriilor, pentru infrasirea si apropierea nagiunilor una de alta” (Odobescu
1908: 333).

A doua participare internationala a Romaniei afost la expozitia dela Viena,
care urma sa se deschida la 1 mai 1873. Un comitet compus din Cezar Balliac,
Petru Aurdian, C.D. Athanasiu, C.I. Stancescu, C. Sion (acesta din urma
ihsarcinat special cu adunarea obiectdlor de industrie casnica) si Grigore
Bengescu isi Tncepuse activitatea nca din anul 1872, sdectand obiectee care
urmau si fie expuse.

Prin decretul din 14 martie 1873 a fost numit Comisar general a sectie
romane Emanuel Kretulescu. Din raportul siu aflam ca, Tnainte de a lua drumul
Viend, obiectele sdectionate au fost expuse mai int&i in tara, la hotelul Herdan.
Expozitia s-a bucurat de un mare succes, fiind apreciata de publicul vizitator.

Catalogul sectiel roméne a expozitieli universale din 1873 de la Viena a fost
redactat n limba francezi. Prima parte a acestui catalog este consacrata
descrierii tarii noastre din punct de vedere geografic, demografic, administrativ,
economic si cultural. Informatiile referitoare la industria casnica nationala
prezinta un deosebit interes, fiind relevate aici priceperea, destoinicia si arta
tarancii romane, care singura tese toate vesmintele necesare membrilor familie,
lucrul sau remarcandu-se atét prin frumusetea, finetea si armonia executiei, prin
gustul desavérsit in compunerea si dispozitia motivelor ornamentale n alegerea
si combinarea culorilor, cat si printr-un stil particular, original.

Sistemul de clasificare adoptat de organizatori cuprindea 26 de grupe, din
punctul nostru de vedere prezentand interes grupa a XXl-a, , Industria casnica
nationala” in care erau incluse creatiile de civilizatie si cultura populara.

Semnificativ este faptul ca, in cadrul concursului international de la Viena,
tara noastra a participat si cu expozitii colective de tesaturi, broderii si costume
nationale care au fost medaliate si care ilustreaza amploarea participarii,
interesul crescand pentru acest gen de manifestari, Tntelegerea necesitatii
organizarii si participarii la marile competitii mondiale. O serie de periodice
romanesti si straine au facut comentarii pe marginea participarii tarii noastre cu
piese de arta populara.

Tn Romanul, de pildi, sunt reproduse aprecierile facute de ziarul vienez
Wanderer asupra produsdlor expuse in cadrul sectiei romane:

Costumele romanesti sunt de o deosebita atracriune, mai cu seam cel de

borangic, cusut cu argint si numit zivelca, cu sorgul squ lat, cusut cu aur si cu
multe culori stralucitoare, marama sau valul aerian, fesut Tn arabescuri fine de
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aur si matase, ia de aceeasi stofd, Thcarcatd din abundentd cu cele mai
alegorice cusaturi bizantine dupa tradisiunile monastiresti... (Romanul 1873:
405).

Erau descrise apoi cingatorile femeesti de lana, bréuri si bete, costume
barbatesti — in legatura cu care se facea afirmatia ca nu sunt mai putin pitoresti
decét cele femeiesti — haindle mari, mintenelesi cojoacee.

Tntr-un alt numar din acdlasi ziar era reprodus din Le Danube articolul
intitulat ,, Expoziziunea din Viena” . Se sublinia aici faptul ca desi Roméania este
O tarda mica, a care unire este de data recenta, prin participarea sa la acest
concurs international ,, [ ...] a oferit... un spectacol original si interesant. De la
cea dintéi privire..., vizitatorul vede lamurit... ca romanii posed mult gust si
ndemanare, ca sunt inteligenyi si laboriosi si ca rara lor e nedeita de tot felul
de bogarii” (Romanul 1873: 553). Referindu-se la tesiturile roméanesti, se
afirma faptul ca ee atrag atentia indeosebi prin vioiciunea culorilor, varietatea
desenélor si buna calitate a materiilor prime.

n L'exposition universelle de Vienne illustrée, un articol consacrat sectiei
romanesti din cadrul expozitiel sublinia faptul ca

les produits de I'industrie domestique méritent le plus grand interé. Dans tous
ces produits, qui doivent leur origine aux femmes, pour la plupart, se
manifestent un golt artistique et un sentiment de forme qui fait quelquefois
défaut chez les dessinateurs industriels des pays plus avancés (***L'exposition
: 357).

In incheierea raportului siu, Comisarul general al expozitié roméane, E.
Kretulescu, sublinia importanta deosehita a acestor concursuri internationale si
pentru faptul ca specialistii romani din diverse ramuri ale economiei si culturii
puteau studia experienta altor tari si progresde inregistrate in domeniile
respective. Interesul, gustul publicului din tara noastra pentru ceea ce este
frumos, arata in continuare Comisarul general, se dezvoltase, putandu-se vorbi
si la noi de o ,miscare artistica”, care incepea sa se faca tot mai simtita prin
infiintarea Societatii amicilor artelor frumoase. Opinia sa era ca, prin aceste
studii variate, tarile participante dobandeau ,, [ ...] elementele necesare pentru a
fi puse In pozria de a profita de toate binefacerile civilizasiei moderne” .
(Kretulescu 1873).

Observam la Comisarul general al expozitie de la Viena, Emanud
Kretulescu, un alt tip de discurs, un alt gen de comentarii care se orienteaza spre
integrarea noastra ferma in contextul european, pentru a putea beneficia, alaturi
de cddalte tari participante, de toate cuceririle si progresele aduse de civilizatia
moderna.

Desigur ca participarea tarii noastre la aceste manifestari internationale de
anvergura nu putea sa aiba ecouri dintre cde mai importante si pe plan intern.
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Admiratia si pretuirea de care se bucurasera costumee populare romanesti
la expozitiile internationale 1l determina pe V.A. Urechia, Ministrul Instructiunii
Publice, sa emita in anul 1881 o circulara prin caredispuneaca, [...] atat elevii
scoalelor preparandiale, cat si Tnvatatorii scoalelor de la sate s poarte numai
costumul narional” (Biserica si scoala 1881). Circulara preciza si piesde din
care trebuia sa fie alcatuit acest costum, atét in timpul verii, cét si pe timp de
iarna.

Tn anul 1882 un alt apd ministerial cerea invatatorilor , [..] si caute a
redestepta n locuitorii satelor vechile deprinderi de a se imbrdca romaneste si
cu produse humai de-ale industriei casnice romanesti” .

In acdasi an P.S. Aurdian, noul Ministru al Instructiunii Publice, emitea o
dispozitie privind in fiintarea une , Comisiuni pentru publicarea desemnurilor
de pe costumele nationale’. Compusa din Dimitrie Sturza ca presedinte, Grigore
Manu si pictorul Theodor Aman ca membri, Comisia avea sarcina ca, impreuna
cu directorul Muzeului National de Antichitati (pe atunci Gr. Tocilescu), sa
adune si sa publice desene dupa motive populare romanesti. Tn forma definitiva,
lucrarea urma sa fie introdusa in programa generala de invatamant.

Eforturile autoritatilor de fincurgjare si redresare a arte populare,
concretizate in emiterea de dispozitii si circulare oficiale, in infiintarea de
asociatii ad-hoc cu diverse titulaturi, incercau sa opreasca procesul de decadere
aindustriei casnice taranesti, care incepuse odata cu intrarea satelor in circuitul
economie capitaliste de piata.

Datorita rolului considerabil pe care expozitiile internationale il aveau in
dezvoltarea relatiilor economice, politice si culturale Tntre statele participante,
oglindind progresde Tnregistrate in diferite sectoare ale economiel (industrie,
agricultura, comert), casi in domeniul vietii spirituale, initiativa organizarii unei
noi Tntreceri, dupa cea de la Viena, a luat-o din nou Franta. Prin decrete emise
inca din anul 1885 se anunta deschiderea expozitie universale din 1889 de la
Paris.

Anul 1889 marca pentru francezi Centenarul Revolutieé si expozitia
universala afost organizata sub semnul acestel aniversiri.

Tot mai multe personalitati ale vietii culturale si economice din Franta
subliniau cu diverse prilguri necesitatea organizarii unei asemenea manifestari
pentru stabilirea unui climat de pace si colaborare intre popoare. Pentru ca, asa
cum remarca autorul ce a prefatat lucrarea enciclopedica L'exposition
universelle de 1889 Edouard L ockroy,

Une exposition universelle est une totalisation: I'esprit humain arréte une
minute son labeur et considéere le chemin parcouru, comme un voyageur
retourne la téte pour regarder la pente d§ja gravie [...] Les hommes admirent
leurs conquétes et se donnent la main. Un grand souffle de fraternité passe sur
leur fronts. Et ces fétes ne sont pas indifférentes a la paix du monde (Monod
1890).
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Roménia n-a luat parte oficial la competitia internationala din 1889,
participarea e fiind de data aceasta opera und initiative particulare. Un comitet
national compus din 165 de persoane, reprezentdnd corpurile legiuitoare,
industria, comertul, publicistica si alte ramuri de activitate a pregatit si sdectat
produsde ce urmau si fie expuse. Presedintde acestui comitet a fost numit
printul George Bibescu, fiul Principeui Gheorghe Bibescu (1842-1848), o
personalitate binecunoscuta si apreciata de francezi intrucét facuse studiile n
Franta, era cavaler a Legiunii de Onoare si membru al Academie Franceze,
autor a numeroase lucrari istorice si politice.

Comitetul national era ajutat in provincie de comitete judetene, cum erau
cdedelalasi, Vadui, Bérlad, Campulung, Craiova, Caracal si Turnu Magurele,
al caror rost era sa faca o presdectie, iar la Paris era sprijinit de un comitet
compus din 22 de membri.

Lucrarea daborata in limba franceza, cu ocazia expozitie de la Paris, era
destinata - asa cum arata in prefata autorul &, G. Bibescu — si dea céteva
informatii generale asupra Roménie, asupra asezirii sale geografice, clime,
solului si produsdlor sale, caracterului locuitorilor si portului lor, ca si asupra
diversdor industrii care figurau in sectiile roménesti ale expozitie (Bibescu
1889).

Sistemul de clasificare adoptat la acest concurs cuprindea noua grupe
subimpartite in clase. C& mai multi expozanti s-au Tnscris la grupa a IV-a care
cuprindea tesaturi, vesminte si accesorii.

Lucrarea se incheia cu lista expozantilor, care cuprindea numele persoane
sau ingtitutie, grupa, clasa, localitatea, natura obiectului expus si
amplasamentul siu Tn cadrul expozitiei. Din cele 21 de judete participante, prin
numarul si varietatea piesdor de arta populard expuse, s-au remarcat Thdeosebi
judetele Teleorman si Muscel.

Au participat 736 de expozanti romani, care au obtinut 272 de distinctii:
doua mari premii, 26 medalii de argint, 73 medalii de bronz si 107 mentiuni
onorabile. Din juriile internationale care au decernat premiile au facut parte 14
romani.

S-au bucurat de mare succes broderiile prezentate de Ecaterina Lucescu,
covoarele si cuverturile de [ana din standul lui G. Bibescu, tesaturile lui Alcaz,
ale lui Avram Juster, ale Societatii Furnica si cele confectionate la manastirea
Agapia

Acest sector al artel populare a facut si obiectul admiratie presedinteui
Frante care-i dogia diversitatea, rafinamentul si eleganta deosebita.

Intr-o lucrare semnata de E. Monod sunt remarcate de asemenea produsee
artei romanesti, rafinamentul si gustul artistic al creatorilor populari:

Les broderies roumaines — soie, laine ou perles — sont généralement

confectionées a demeure. Le paysan, homme ou femme, y excelle. La nécessité
I'a rendu industrieux, la pratique le rend artiste, et les produits sortis de ses
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mains sont trés recommendables, témoin, avec les broderies, les lainages aux
couleurs eclatantes, ornés d'agréables dessins... (Monod 1890, I11: 148).

Tn jurnalul siptaimanal L'exposition de Paris de 1889, in articolul intitulat
“La Roumanie a |'exposition” , se arata ca tara noastra este una din tarile despre
care s-a vorbit mult si nu fara teme.

O buna impresie a facut-o asupra publicului vizitator restaurantul
romanesc:

[...] une véritable exposition nationale et des plus pittoresques. Outre
I'architecture du pays, représentée par la construction méme, la décoration
intérieure avec des éoffes et des poteries roumaines trés curieuses, le cabaret
roumain a cette particularité qu'il reproduit fidélement une partie de la vie
nationale roumaine... (L'exposition 1889: 6)

Pentru prima oara in cadrul unel expozitii internationale s-a amenajat un
restaurant romanesc, construit si decorat in stil popular, cu obiecte specifice de
arta populara (covoare, ceramica decorativa), in cadrul careia personalul care a
servit, casi lautarii, au fost imbracati Tn costume populare, reprezentative pentru
diferite zone etnografice ale tarii.

Restaurantul roménesc, cu fete Tmbracate Th costume populare, cu
mancaruri si muzica traditionala, plin pana larefuz in fiecare seara, afost vizitat
de dita pariziana a anului 1889 (oameni de litere, artisti), precum si de capetele
Tncoronate aflate Tn trecere prin capitala Frantel (printul si printesa de Wales,
regele George | al Grecid, |sabela a Spanid, ec.).

Taraful de lautari condus de Savu Padureanu, compozitorul une , sérbe a
expozitieg” care — ne spune G. Bibescu n lucrarea sa — nu era altceva decét
dansul Cilusarilor, reusise sa creeze 0 atmosfera originala romaneasca, stérnind
vii admiratii.

Luénd in discutie originea latina a romanilor, obiceurile, costumde si
limba, printul G. Bibescu sublinia si nu gresea ca, dintre toate tarile balcanice,
Roménia se apropia cd mai mult de occident si civilizatia sa (Bibescu 1889:
64).

Trasaturile certe ale identitatii noastre etnice erau puse in evidenta — dupa
G. Bibescu — de reprezentantii lumii rurale (taranimea), care la acea vreme
Tnsumau 4/5 din populatia tarii, precum si de productiile lor de inalt nive
artistic, manifestate in poezia, in arta povestitorului, in muzica si, mai ales, in
arta populara.

Este de mentionat faptul ca Tn cadrul competitiei mondiale din 1889, de la
Paris, aavut loc si un ,,Congres al traditiilor populare’, la ale carui dezbateri, ce
s-au desfasurat pe parcursul a opt zile, au luat parte numerosi cercetatori si
savanti din Anglia, Belgia, Franta, Roménia, Rusia, Spania Africa, America,
Asa
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Reprezentantul tarii noastre la acest congres a fost Dimitrie Butculescu, un
om politic educat, cu studii facute la Paris si care in domeniul economic a
militat pentru infiintarea ,, Societatii Cooperative’ al care scop era incurajarea
meseriilor si industriei autohtone.

In cadrul Congresului trebuie retinuti luarea de cuvant a lui Emile
Blémont, care vorbind despre traditie a definit functia sociala a activitatii
omenesti. Potrivit conceptiei sale, poporul constituie sursa inepuizabila a
frumosului, considerat 0 categorie universala, superioara variatiilor de gust si
interesdor individuale. Numind poporul ,tinerete vesnica a umanitatii”,
Blémont sublinia faptul ca cell caracterizeaza este simtamantul si sensibilitatea
sa pentru frumos. Referindu-se la capacitatea estetici a poporului, remarca
faptul ca ea nu descreste pe masura ce omenirea evolueaza spre civilizatie, ci
numai atunci cand poporul se legpada de sine si vrea si imite moddee
provenite din arta burgheza (Monod 1890, |: 412).

Trebuie reevat si faptul deosebit de semnificativ ca in timpul campaniilor
de pregatire si organizare a expozitiilor universale s-a pus pentru prima oara si
problema creirii unui muzeu etnologic. Un asemenea proiect a fost elaborat cu
ocazia unei competitii mondiale din 1855 de la Paris. lar expozitia
internationala din 1878 de la Paris — la care tara noastra ocupata cu Razboiul de
Independenta n-a putut lua parte — a dat impulsul final pentru infiintarea unui
muzeu etnografic, muzeul Trocadero, al carui fondator a fost inspirat de
Nordiska Museet din Stockholm.

Imprimarea. unor albume si multiplicarea unor seturi de fotografii,
organizarea banchetdor ca si propaganda facuta ih presa au implicat mari sume
de bani. Asemenea albume cu 54 planse, reprezentdnd diferite sectiuni ale
expozitie romane sau imagini de la banchetele oferite de Comitetul National
Romén, au fost daruite unor personalitati franceze. Multe din obiectele de arta
populara expuse la Paris Th anul 1889 au fost donate Muzeului Etnografic
Trocadero.

Sféarsitul secolului al X1X-lea a atras atentia lumii Tntregi prin deschiderea
expozitie universale din 1900 de la Paris, hotaréta prin legea din 13 iunie 1896.
Statele invitate aveau, asadar, la dispozitie numai patru ani pentru realizarea
materialda a acestei mari opere care urma sa rezume progresde, eforturile facute
n toate compartimentele vietii economice si spirituale.

Instalata pe o suprafata de 2.227.946 nv, ea era definita astfel In raportul
ministrului Jules Rocher: "[..] la fin d'un siécle de prodigieux efforts
scientifiques et économiques [...], le seuil d'une ére dont les savants et les
philosophes prophétisent la grandeur et dont les réalités depasseront sans
doute les réves de nos imagination” (***1901:15).

La sféarsitul veacului Tn care Tsi cucerise independenta de stat, Roménia nu
trebuia sa piarda prilgul de a arata tarilor participante progresde realizate in
toate sectoarele de activitate. Tn circulara sa, ministrul agriculturii, comertului,
industriei si domeniilor sublinia faptul ca guvernul tarii acceptase invitatia
Republicii Franceze de a lua parte la expozitia din 1900, aratand ca ea va fi
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» [ -.Jun inventar documentat de tot ce au produs mai insemnat artele, stiinsa si
activitatea economica din intreaga lume Tn acest secol” si ca ,[..]interese
politice si economice de Tntaiul ordin ne impuneau datoria de a participa la
aceasta expozriune” (Olanescu 1901: 15).

Analizdnd cataloagele expozitiilor universale din secolul al XIX-lea,
constatam faptul, deosebit de important si semnificativ pentru stadiul de
dezvoltare al artel populare, ca o serie de ingtitutii, societati si asociatii de stat
sau particulare (incepand cu consiliile departamentale ale diversdor judete,
scolile de meserii, Azilul Elena Doamna, Societatea “Furnica’, Comitetul
reuniunii femeilor roméane din Sibiu, Administratia Domeniului Coroanei, si
terminand cu atelierdle de cusituri, tesaturi, broderii, vestite si cunoscute prin
productia lor nu numai in tara, dar si Tn strainatate, pentru care efectuau
nenumarate comenzi) au fost prezente la manifestarile internationale cu un mare
numar de piese de arta populara. Astfe, Azilul Elena Doamna, infiintat in anul
1862 de Elena Cuza, a participat |la marile concursuri internationale din 1867,
1873, 1889 si 1900, indeosebi cu colectii de costume nationale si broderii.

Societatea “Furnica” dateaza oficial din anul 1882, dar exista de fapt inca
din 1853, bazele @ fiind puse de Elena C. Cornescu, prin intemeerea
»Asociatiei de Doamne’. Centrul asociatiel a fost pana in anul 1869 in Golesti,
judetul Arges, productia sa constand n piese de port popular, scoarte si tesaturi.
In anul 1882, prin contopirea Societitii Concordia romana cu Asociatia de
Doamne a luat fiinta Societatea , Furnica’. Asociatiunea Doamnelor Roméne
pentru dezvoltarea industrie casnice sub augustul patrongj al M.S. Regina
Elisabeta, cu sediul Tn Bucuresti, strada Doamne nr.16.

Din statutele Societatii “Furnica’ aflam ca scopul siu era de a incuraja si
dezvolta industria textila casnici, de a propaga produsde acesteia prin
desfacerea lor Tn cadrul bazardor infiintate in diferite orase. Atingerea scopului
se facea utilizdnd urmatoarde mijloace incurajarea lucrului casnic si a
produselor industriei casnice in locul , fabricatelor straing’; introducerea unor
instrumente perfectionate, practice si ieftine, care vor putea inlesni realizarea
une , productii mai mari, mai desavarsita”, in conformitate cu stilul national.
Faima produsdor create de aceastd societate trecuse granitele tarii, de fiind
cautate si apreciate pe piata mondiala indeosebi la Paris si Londra.

Societati ce au avut scopuri similare cu cele ale Societatii “ Furnica” au fost:
»Albina’, ;Munca” si , Tesatoarea’. Forta de munca folosita de aceste societati
au constituit-o maicile de la manastiri, femele din sate si din mahalade
orasdlor.

Tn ceea ce priveste atdierde, foarte cunoscut era , Atdierul de cusituri,
tesaturi si broderii si costume nationale Teodora Pavelescu”, nfiintat in anul
1870 la Campulung si ale carui produse se vindeau atét in tara cat si in
strainatate, mai alesin Germania si Anglia.

Aceste atdiere erau adevarate ,fabrici rudimentare, miscate de mana
omeneasca...” cum le numea marele negustor D. Z. Furnica in lucrarea sa
referitoare la industria casnica.
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Participarea pe scara larga a acestor asociatii la marile confruntari mondiale
suscita in mod firesc o ntrebare deosebit de complexi: ce oglindea acest
fenomen si care era semnificatia lui?

Ca urmare a dezvoltarii relatiilor capitaliste Tn agricultura si a accentuarii
diferentierii social-economice a taranimii dupa reforma agrara din 1864,
industria casnica Tsi restrange locul pe care il avusese Tn gospodaria taraneasca.
Sub presiunea reducerii posibilitatilor de procurare a anumitor materii prime —
foarte multe dintre acestea, ca de exemplu lana, blanurile, exporténdu-se in
diferite tari: Austria, Anglia, Germania, pe preturi derizorii si importandu-se
apoi sub forma produsdor finite, care ar fi putut fi redlizate in tara — a
concurentel straine si aparitie pe piata interna a marfurilor de import (bumbac,
matase, catifea, cit, stamba, olanda, america), ca si a influentel exercitate de
oras, industria casnica suporta o serie de schimbari, avand drept consecinte
decaderea unor ramuri de prelucrare casnica — dar, in acdasi timp, si redresarea
altora, orientdnd productia spre vanzare si, intr-o etapa mai tarzie,
transformand-o in industrie capitalista la domiciliu.

Cea de-a doua jumatate a secolului a X1X-lea marcheaza, deci, inceputul
procesului de degradare, de siracire a artel populare, de parasire a traditiei, de
pervertire a gustului artistic popular, proces care se va intensifica la Thceputul
secolului a XX-lea.

Numerosi oameni de cultura din secolul al XIX-lea au considerat ca
decaderea industriei casnice textile aducea mari prgudicii taranimii = si
economiel nationale si au vazut in reinvierea acestela un mijloc de indreptare a
Situatiel taranimii.

Pentru promovarea artel populare au fost infiintate numeroase societati si
asociatii, cu diverse titulaturi, care organizau expozitii in tara si participau la
marile competitii mondiale cu 0 gama variata de produse, lucrate Tn tehnica
traditionala.

Asa au fost ,, Reuniunea femeilor silajene’, infiintata in anul 1881 de catre
Elena Pop Hossu-Longin, fiica ilustrului fruntas al miscarii nationale, George
Pop de Basesti, cesi avea sediul la Simleul Silvanie si ,, Reuniunea femeilor
roméane hunedorene’, cu sediul la Deva, infiintata Tn anul 1865 de catre aceesasi
doamna.

Prin implicarea lor intr-o serie de actiuni care urmireau pastrarea si
valorificarea traditiilor, intelectualele romane se aliniau la 0 miscare mai larga,
foarte actuala in acea vreme n Tntreaga Europa, care avea ca scop principal
» emanciparea femeii”.

Multe din aceste asociatii au pus bazdle a numeroase atdliere de ,, costume
nationale’, in cadrul carora au fost reluate izvoadele stramosesti, ca si vechile
retete de vopsire a tesaturilor pe baza culorilor vegetale. Aceste atdiere au avut,
initial, un rol pozitiv, urmarind pe de o parte stimularea creatie artistice
populare pe linia traditiel, iar pe de alta parte interesul financiar, procurarea
unor surse de castig complementare unor categorii ale populatie rurale.
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Dar aceste atdliere, aflate sub patronajul diversdor asociatii feminine din
Tnalta societate, cu lucratoare recrutate din randul tarancilor, executénd si o serie
de comenzi, au inceput si se indeparteze, cu timpul, de creatiile valoroase,
traditionale, executand — dupa gustul comanditarului — si motive ornamentale ce
se abateau de la stilul artistic national.

Totodata, albumele, cu asa-zisde ,, motive nationale’, diferite cataloage si
caiete, mostre lansate de casdle de comert, care circulau in acea vreme prin sate,
au fost utilizate Tn unele din aceste atdiere, contribuind si €e ntr-o anumita
masura la denaturarea gustului artistic, la degradarea creatiel populare autentice,
prin raspandirea unor eemente decorative hibride, ce nu mai respectau
particularitatile zonal-locale.

Un rol negativ l-au avut, de asemenea, oficialitatile satelor care, prin
autoritatea pe care o aveau Tn cadrul colectivitatii satesti, ca si prin ate mijloace
— ca de pilda scoala— au incercat si impuna doua tipuri de costum popular — cel
de Muscd pentru regat si cd de Salistea Sibiului pentru Transilvania — saracind
astfd creatia populara, a carel caracteristica esentiala este tocmai marea sa
varietate zonala, morfologica si decorativa.

Activitatea acestor societati a reusit si procure pentru un timp noi resurse
de castig tarancilor roméane, fara a putea reinvia insa vechea industrie casnica.
Ele au avut insa un rol pozitiv in organizarea si participarea la expozitiile din
tara si din strainatate cu creatii de civilizatie si cultura populara, ducand faima
artei populare romanesti dincolo de granitee tarii.
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Romanian identity strategies during the second half of the 19th Century
“Summary”

At the beginning of the Modern Age, Romanian society had gathered
around it, key cultural elements, symbols and trappings, which defined the very
essence of the Romanian people, highlighting and distinguishing its spirit
among the other surrounding ethnic groups.

Our ancient folk art, originality and authenticity complemented by its
variety of forms of expression, represented irrefutable arguments concerning
our ethnic origin and at same time congtituted the fundamental idea on which
our national and kinsman awareness has been built on.

Sarting with the second half of XIXth Century, as a result of national
unity conscience arousal, and of social progress struggle enhancement, the
cultural dite interest for folk art has increased. Many of them considered our
impressive thesaurus one of the main sources, which alongside with other
collateral disciplines, brought its own

255

www.sufletoltenesc.ro



Un francez in Valahia anilor 1830.
Alphonse Royer si amintirile sale de calatorie

LIGIA LIVADA-CADESCHI

Avidd si recupereze de 0 manierda cad mai completa orice informatie
susceptibila s completeze arhiva istorica, istoriografia roména a sesizat nca
din secolul trecut importanta pe care o poate capata studiul relatarilor calatorilor
straini care au zabovit, mai mult sau mai putin, in Principate. Sursa
complementara pentru cunoasterea diferitdor evenimente si date istorice
concrete, acestea devin un izvor esential atunci cand studiul caruia ii servesc
drept suport se construieste din perspectiva istorié mentalitatilor sau a
imagologie. Tributare originii si formatiei culturale a autorilor lor, relatiile de
calatorie pot da seama, ntre anumite limite, de realitatile romanesti. Dincolo, si
mai presus de acestea nsa, ee raspund pentru imaginile despre roméani pe care
calatorii straini le-au creat si le-au vehiculat. Transmise de la o scrierela alta, de
la un autor la altul, aceste imagini creeaza clisee si locuri comune despre romani
care pot trimite la un fundament real, dar, cdl mai adesea, poarta asupra modului
n care oameni din arii culturale diferite percep redlitatile istorice romanesti.
Mai mult sau mai putin adevarate, din perspectiva istorica, stereotipurile despre
tara romanilor si despre & Tnsisi se constituie ntr-o dimensiune autonoma, al
care impact asupra relatiilor dintre noi si cellalti, in diferite momente istorice,
nu este deloc neglijabil.

Fara a tenta un excurs teoretic, am ales si prezentam Tn continuare opiniile
unui calator francez din prima jumatate a secolului al X1X-lea, despre Tara
Roméneasca si capitala acesteia, Bucuresti. Optiunea noastra este justificata de
faptul ca, cd putin Tn stadiul actual al cercetarii, cartea lui Alphonse Royer,
Aventures de voyage, tableaux, récits et souvenirs du Levant, publicata la Paris,
in 1837, pare sa fie putin cunoscuta istoriografie roméane. De fapt, dintre
cercetatorii roméani care s-au ocupat de calatori straini, numai Nicolae lorga
aminteste in treacat numele lui Alphonse Royer, fara ca aceasta mentiune sa fie
insotita si de consemnarea titlului lucrarii, cd putin (lorga 1981: 525). Tn ceea
ce ne priveste, am gasit aceasta lucrare Tn colectiile bibliotecii Gennadion din
Atena, unde am beneficiat de un stagiu de cercetare in iarna 1993-1994.
Evident, Alphonse Royer nu este singurul calator strain din colectiile
bibilotecilor grecesti, necunoscut in Roméania. Doua au fost motivele pentru care
ne-am oprit asupra lui. Tn primul rand cantitatea semnificativi de informatii
despre Tara Roméneasca, in conditiile Tn care mare parte dintre cel trecatori prin
Tarile Roméne, cand nu le enumera pur si simplu printre teritoriile pe care le-au
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strabatut, le acordd un interes destul de vag, concretizat mai curénd intr-un
crochiu abia schitat, decét intr-o descriere autentica a acestor teritorii. Tn plus,
chiar cel care par interesati de destinul Tarilor Roméane se multumesc adesea sa
reproducad succint imagini atét de des intalnite, incat dincolo de aspectul lor
frapant sau de-a dreptul socant, ne putem intreba in mod legitim daca nu cumva
ne gisim in fata unor clisee. Tn ceea cel priveste, Alphonse Royer dedica
integral doua capitole (care Tmpreuna Tnsumeaza 94 de pagini) redlitatilor
romanesti. Tn afara de cantitatea importanta de informatii pe care o contine si pe
care am preferat adesea sa le reproducem aproape integral, tocmai pentru a of eri
cititorului o varianta cat mai conforma cu originalul a parerilor lui Alphonse
Royer despre Tara Roméneascd, cartea francezului este interesanta si din
perspectiva momentului in care acesta ne-a vizitat, mai precis in anul 1830.
Perioada grea de transformari politice pentru Tarile Roméane, anii '30 ai
secolului a X1X-lea marcheaza epoca de tranzitie de la Vechiul Regim spre o
maodernitate de tip asumat european-occidentala.

In plus, formatia intelectuala si cariera cultural-politici a lui Alphonse
Royer garanteaza un spirit de observatie a carui finete si acuratete pot pune
marturie in favoarea autenticitatii informatiei transmise. Personaj cunoscut Tn
lumea culturala pariziana, scriitor si autor dramatic, € s-a nascut in 1803, in
capitala franceza si a aderat de ténar la curentul romantic, al carui mentor era
Victor Hugo. Remarcat in lumea culturald inca de la debutul siu literar din
1830, Alphonse Royer este autorul mai multor romane, comedii, vodeviluri,
drame si librete de opera. Cavaler al Legiunii de Onoare din 1844, a condus
teatrul Odéon din 1853 pani In 1856, apoi pana in 1862, Opera din Paris. Tn
1862 a fost numit inspector general al artdor frumoase (Larousse, XIlI
1865:1485).

Parcursul literar si cultural al lui Alphonse Royer contribuie la explicarea
modului Th care € a abordat genul literaturii de calatorie. Atasat mediului
romantic, autorul nostru isi intoarce privirile catre un Orient depozitar de virtuti,
ntelepciune, puritate si prospetime, a caror €ogiu este mai curdnd ecoul
adoptarii unel mode, decét al Tnregistrarii realitatii de pe teren. Calatoriile n
aceastda lume ideala si idedlizata au virtuti parenetice. Ele, si prin urmare
literatura cireia i dau nastere, “congtituie [...] complementul indispensabil a
oricarel educatii cat de cét evate’ (Royer 1837: 7). Calatorul (autorul Tn fapt al
scrierilor de acest gen) este cel care “corecteaza exagerarile istoriel si imbraca
evenimentele al caror martor a fost intr-o filosofie placuta care le face mai usor
de inteles si de apreciat decét toate teoriile sofisticate si dictionarele lipsite de
culoare, raspandite in lume de miile de guri aletiparului” (Royer 1837: 75).

Daca Orientul ideal, imaginar poate seduce prin intelepciunea sau
sensibilitatea sa, Orientul real nu-si poate ascunde nicicum saracia, murdaria,
barbaria chiar. La fd stau lucrurile si cu Valahia “care este de fapt un teritoriu
rusesc [in timpul calatorie lui Alphonse Royer Tara Roméneasca era sub
ocupatie rusa, n.n.], iar civilizatia ruseasca este destul de apropiata barbariei
turcesti, cd putin in ceea ce priveste confortul cotidian” (Royer 1837: 175-176).
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Din aceasta perspectiva, calatoria romaneasca a lui Alphonse Royer a inceput
prost. Propunéndu-si sa se intoarca din Turcia in Franta, prin Austria, € trece
prima data Dunarea de la Rusciuc la Giurgiu, la 15 noiembrie 1830, unde
“Rusia stabilise principala carantina de pe Dunare, separénd astfd, printr-o abila
miscare politica, aceste doua provincii importante de restul Imperiului Otoman”
(Royer 1837: 179). Nereusind sa obtina permisiunea de aintra in carantina de la
Giurgiu, mult prea aglomerata la vremea respectiva, autorul nostru se reintoarce
la Rusciuc, strabate malul bulgaresc al Dunarii pana la Sistov, de unde trece din
nou in Tara Romaneasca pe la Zemlita. Primul siu contact cu noile teritorii
trece prin lazaretul din aceastd localitate, justificat aparent ca punct carantinal
Tmpotriva ciumei. Impresia lui Alphonse Royer este insa ca:

locuitorii din Zemlifa se temeau mai putin cd ar fi putut sa se molipsesasca
de ciumg Tn contact cu noii venigi: saracii oameni tragisera atat de mult timp in
imediata e vecinatate, Tncat nu se mai temeau s-o infrunte; Tn schimb cel care
ne-ar fi atins in treacat doar, pulpana hainei, trecea in mod natural Tn
categoria suspectilor si prin urmare ar fi fost internat imediat Tmpreund cu noi
pentru 15 zile (Royer 1837: 184).

Lazaretului i lipseau cde mai dementare conditii de asigurare si pastrare a
igienei, iar singura modalitate de a Tmpiedica patrunderea ciumei Tn Principat
era internarea tuturor trecatorilor dinspre Turcia pe o perioada de 15 zile, timp
in care hainde si lucrurile le erau “ dezinfectate” prin afumare. Aspectul exterior
al locului Tn care ajunsese nu are darul de a contribui la Tmbunatatirea imaginii
despre Tara Roméaneasca, pe care Alphonse Royer Tncepea sa si-0 contureze:

Surpriza mea era din ce in ce mai mare pentru ca vazusem lazareturile de
la Livorno si Semlim, frumoase case din piatrd, cu podoabe arhitectonice si Tn
cele mai multe cazuri cu ferestre, iar aici nu vedeam decét o bucata de paméant
sterp, pe care se Tnalfau ici si colo cétiva copaci, dar nici cea mai micd
aparenta de locuire umang. Totusi privind mai de aproape am distins o duzing
de cabane sau mai curénd de colibe joase, fara usi, nici ferestre si ale caror
acoperisuri de paie rarite si crapate Tn nenumdrate locuri atestau vechi i
ndelungi batalii impotriva ploilor si a vanturilor. [...] Ne-amplimbat inincinta
carantinei care oferea aspectul cel mai sdlbatic si cel mai pitoresc in ace agi
timp. Colibele erau pline de lume, noii venizi neavand alte posibilitdri decéat si-
si Tntinda rogojinile sau covoarele pe zipada si si-si construiasca adaposturi
din paie i craci de copaci. Erau grupuri de bulgari, greci, albanezi, moldoveni,
valahi, rusi si transilvaneni, care formau mici tabere separate, in mijlocul
carora ardeau focuri de brad (Royer1837:185;192).

Dezinfectarea hainglor prin trecerea lor prin fum se petrecea imediat dupa
internare si dura o ora, timp n care calatorii Tsi asteptau lucrurile in pidea goala
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(indiferent de anotimp) sau, in cd mai bun caz, Tn camasi si ghete pe zapada
(Royer 1837: 188-189).

Daca aceste carantine cu aer de improvizatie aproape lugubra ar fi reusit sa-
si Tndeplineasca rolul, cd putin aparent, pentru care fusesera instalate, ee ar
avea dreptul la o judecata mai putin aspra. Dar calatorul nostru este sceptic:

Politica ruseasca va fi fost o singura data, din intamplare utila omenirii,
daca aceste carantine de la Dundre vor reusi sa fereascd pe viitor principatele
de contagiune, dar eu sunt de parerea lui Mehmet-Ali tatarul meu, logician la
fel de bun pe céat de fidel ne-a fost in calitatea lui de calauzi] ....] care crede ca
Dumnezeu scuteste arareori pamantul de un flagel sau de o stapéanire, fara a
lasain loc altel e totalmente demne sa e inlocuiasca. (Royer 1837: 304).

Odata iesit din carantind, Alphonse Royer se indreapta spre Bucuresti, prin
campia Dunarii, ceea ce nu are darul de a-i face Tara Roméneasca mai placuta:
“rareori am intalnit un teritoriu atat de salbatic cum este cel care trebuie
traversat pentru a ajunge de la Zemlira la Bucuresti” (Royer 1837. 199).
Ariditatea si lipsa de maretie a peisajului sunt agravate de absenta satelor, a
locuitorilor, chiar si, prin urmare, a oricaror resurse de supravigtuire, in afara
proviziilor calatorului:

De-a lungul drumului nu exista nici un sat cu acoperisuri de ardezie sau de
figla; nici o ingraditura, nici un instrument agricol nu tradeazd prezenra
omului; este mult daca de doua ori Tntr-o singurd zi vi se intampla sa treceti pe
l&ngd o duzing de colibe ascurite, facute din pamant si trestie, fara ferestre sau
etaje. [...] Daca ajungeyi sa va aflasi Tn fara catorva locuitori ai acestel fari,
sunteri tentayi sa-i luari drept bandiri, cu imensele piel de oaie careli acoperad si
cu mustarile lungi care le brazdeazi figurile febrile (Royer 1837: 199-201).

Mult mai bogat in informatii este capitolul intitulat Boukarest et la
Valachie (Royer 1837: 252-307). Descrierea Bucurestiului si a societatii
muntene, Tn general, este presarata cu observatii interesante despre politica
internationala rusi si otomani. Tntregul capitol este construit dupa regulile unui
mic manual de geografie-istorie. Sunt prezentate, pe rand, importanta strategica
si chiar economica a Tarii Romanesti, locuitorii, istoria si capitala, feul
guvernarii si ierarhiile sociale, atributiile domnului, moda bucuresteana si, n
cele din urma, limba Principatului. Tn afara unor mici inexactititi, autorul este,
n general, bineinformat si, in plus, posesor al unui ascutit spirit de observatie si
al unui incontestabil talent literar, care fac din textul siu o lectura nu numai
instructiva, dar si antrenanta.

Descrierea Bucurestiului drept “ orag mai mult rusesc astazi decét turcesc”
(Royer 1837: 261) nu vine neaparat din ignorarea culorii locale a vechii capitale
valahe, ci se datoreaza, mai curand, atentiei deosebite cu care Royer ii observa
pe actorii marii politici internationale. Importanta Principatului este una n
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primul rénd, strategica, fapt de altminteri afirmat de nenumarate ori de calatorul
nostru:

Bucurestiul este unul dintre punctele de observarie din care Rusia
contempla configuratia geografica a Europel orientale, care i se pare prea
ridicol croita de ultimele tratate diplomatice, pentru a-si abandona proiectul de
a o0 gjusta, Tngloband toate aceste unghiuri si protuberanse in vasta concavitate
alcatuita de posesiunile sale. Daca navigaria pe Dunare n-ar fi obligat Anglia
s pazeasca statornic aceste locuri, de mult timp Valahia si ceea ce a mai
ramas din Moldova, Tn urma tratatului de la Bucuresti, ar fi fost Thcorporate
imperiului rus, asa cum s-a ntdmplat cu Basarabia vecing lor. [...]
Presupunand cad Rusia intr-un timp oarecare va dispune dupa bunul plac de
Dardande si de Dundre, e usor de dedus ca Marsilia va fi ameninzata de ruina
care a lovit Veneria. Prin neglijensa noastrd, rusii au pus degja mana pe
principalele guri ale acestui fluviu care traverseaszi Europa pe o distansa de
700 de leghe; e inca posibil si le sustragem ceea ce a mai ramas si sa param
lovitura cea mai dezastruoasd pe care interesele noastre ar suferi-o, de la
Tnceputul relariilor noastre cu Levantul. Importansa Valahiel nu trebuie deci
masurata Tn numarul e de locuitori. (Royer 1837: 257-259).

In aceste conditii realitatile locale pertinent observate pot da un plus de
culoare prezentarii, dar ceea ce conteaza cu adevarat este marea putere care
controleaza, ntr-un fel sau altul, Tara Roméneasca. lar pentru romani ar fi de
preferat ca aceasta si fie Turcia, cd putin asa crede Alphonse Royer. Chiar daca
antipatia fata de Rusia nu este totdeauna fatis afirmata, ea se simte aproape la
fiecare pagina. Revenind la capitala valaha, aceasta este bine pazita de pericolul
contaminarii cu noile ide ale secolului, de stapanii sai rusi (Royer 1837: 261).
Aceessi bariera informationala, am putea spune, seridica si in fata stirilor care
ar putea tulbura apele politicii valahe:

As aduce cel mai complet elogiu regenrei generalului (Kissdef - n.n.) si
linistii de care se bucura cel de sub administrasia sa, spunandu-va ca se dadeau
lupte de o luna in Polonia, cu alte cuvinte Tn vecinagtatea principatului, fara ca
cea mai mica veste despre acest eveniment s fi transpirat pana la Bucuresti.
latd ceea ce se chiama stiingg administrativa si publicitate guvernamentald
(s.a.) ca sa folosesc un barbarism parlamentar (Royer 1837: 265).

Ca agpect exterior, Bucurestiul: este un oras mare, situat parte in campie,
parte pe versantul unei coline. Un rau numit Damboviza 1l traverseazi. Casele
sale joase, despartite intre ele prin palcuri de copaci, ofera, de departe, un
aspect destul de pitoresc, grarie clopotnizelor celor 300 de biserici, carei
creeazd, pentru o clipg, iluZia existensei unel arhitecturi oarecare in capitala
hospodarilor. Dupa ce i treci barierele, e imposibil si mai pastrezi aceasta
iluzie. Nu exista nici un monument de arta printre constructiile sale burgheze,
ridicate Tn cea mai mare parte din caramizi spoite in alb. Este, intr-adevar, de
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mirare cg, pe parcursul lungii dominasii a lor de catre turci, valahii nu au
Tncercat si imite acele elegante moschel care dau stil si celui mai insignifiant
catun musulman. Murddria strazilor bucurestene este inimaginabila; ee sunt
pavate cu lungi bucdsi de lemn sub care apa si horoiul putrezesc permanent,
fara ca nimeni sq viseze macar la limitarea acestor focare de infecrie. Adeseori,
cand o trasura trece pe o parte sau alta a strazi, aceste plange prost prinse i
ridica petrecatori la cateva picioarein aer, iar cand cad Tmproasca o ploaie de
stropi grosi, negrii si fetizi. larna anumite cartiere sunt aproape inabordabile
pentru pietoni. [...] Cu greu gasesti un loc mai nesanatos decat Bucurestiul.
Cea mai mica neglijenta igienica va pune la pat pentru cateva saptamani.
Febrele intermitente si infecrioase sunt starea normala a locuitorilor; lor li se
adauga ciuma care este endemica, abatandu-se regulat asupra principatului si
Tmpotriva careia carantina de la Dundre nu poate face nimic (Royer 1837: 261-
263).

Tn ceea ce priveste populatia Tarii Romanesti, ea se ridica, dupa estimarile
lui Royer, la cca. sase— opt sute de mii de locuitori (Royer 1837: 259), Tmpartiti
in patru clase bine deimitate: boierii (“titlu onorific ce corespunde titlurilor
noastre de noblet€’), negustorii, taranii si tiganii (Royer 1837: 266). Boierii
Tmpreuna cu manastirile stapanesc aproape tot pamantul tarii (Royer 1837: 266).
Dintre boieri:

cel mai mulyi traiescin capital g, undeisi Tmpart cu multa gelozie favorurile
pringului lor si distinctiile pe care imparatul Rusie, protectorul lor, le acorda
atunci cand simte nevoia si le reincalzeasca zelul. Timpul liber, care nu le
lipseste, si-l petrec la vanatoare de ursi. Unii Tsi cresc copii Tn Fransa sau in
Anglia si e Tnsisi calatoresc adesea in tarile civilizate ale Europei, dar cei mai
mulsi sunt atasayi educariel si costumului indigen. Existé Tn natura lor un
amestec de subtilitate greceasca si de primitivism slav care complica uzantele
Tmprumutate de la turci, dar care le-au devenit proprii. Femeile au o mare
aversiune faga de tot ceea ce aminteste sdlbaticia stramogilor lor. Ele vorbesc in
mod obigsnuit, cu multa grarie si usuringa, fransuzeste si se imbraca dupd moda
de la Paris. Marturisesc ca nu mica mi-a fost mirarea cand am intrat pentru
prima data in salonul unuia dintre principalii boieri bucuresteni. Faptul merita
osteneala si fie mentionat. Acest salon era mobilat fransuzeste si cu foarte mult
bun gust. Fotolii de arfar cu incrustarii, perdele de matase de Lyon, frumoase
bronzuri aurite pe un Tnalt semineu de marmurd; in mijlocul camerei 0 masa de
lucru pe care erau etalate jurnale de la Paris si Londra, romane noi si nu din
cele ieftine contrafacute in atdierele de la Bruxelles si Geneva, albume,
keepsakes , caricaturi, modele; in jurul acestel mese cinci sau gase doamne
brodand si glumind, Tmbrdcate n rochii Tncantatoare, iesite din cele mai bune
magazine de la Paris;, acesta era spectacolul pe care il oferea o parte a
salonului. De cealalta parte, pe perete trona un divan turcesc in faga caruia se
instalase 0 masa de joc, doi barbari cu barbi lungi, imbrdcari Tn caftane si cu
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picioarele incrucisate sub ei, jucau wisth cu doi parteneri careli se asemdnau,
cu excepria faptului cad acestia din urma erau asezari pe fotolii, poztie care le
era impusa nu de preferingele proprii, ci de necesitatea de a sta tori patru fard
in faza. Din timp Tn timp un servitor aducea aici ciubucuri aprinse si cafea,
dincolo, pe un platou de argint, pahare de cristal cu apa Tndulcita si siropuri
(Royer 1837: 266-269).

Chiar daca cd putin surprinzator, prin contrastele pe care le afiseaza,
tabloul Tnaltei societati valahe surprins de Alphonse Royer pare sa fi fost cd
real, de vreme ce calatorul nostru nu este singurul care il Tnregistreaza. In
societatea de tranzitie a prime jumatati a secolului a XIX-lea, modeee
europene patrund de sus Tn jos si dinspre exterior spre interior, de la mode si
vestminte citre comportamente si idei. Tntre haingle parisiene sau nemtesti si un
nou mod de a gandi societatea, distanta este enorma. Putin cate putin, ea incepe
si fie parcursa, rezultatde fiind dga sensibile la data cilatorie lui Alphonse
Royer: “ civilizaria care a patruns in randul claselor Tnalte ale acestei fari, le-a
eliberat pentru totdeauna de tirania principilor lor; rdméne ca ceea ce s-a
ntdmplat cu boierii s sentample si cu poporul” (Royer 1837: 273).

Marii boieri, din familiile carora s-au ridicat domnii Tarii Roméanesti sau
Moldovei, compun divanul, prezidat de hospodar; divanul este in acdasi timp
consiliu de stat si curte suprema (Royer 1837: 271-272). In ceea ce priveste
justitia, Tn ciuda circulatie codului lui Justinian si a culegerilor de cutume
locale, “obicei pementule’, “totul depinde in mod absolut de capriciul
hospodarului, care, @ nsusi, este, la randu-i, supus umil vointei suverane a
protectorului lui de la Petersburg” (Royer 1837: 272). Situatia nu era noua, doar
stapanii se schimbasera. Tn epoca principilor fanarioti, acestia se intitulau n
hrisoave e interne domni din mila lui Dumnezeu, Tn timp ce cd mai umil dintre
turci nu va fi desemnat vreodata pe vreunul dintre acesti printi vanitosi
altminteri decét dgiasur-efend, domn necredincios (Royer 1837: 294). Spiritul
atent al lui Alphonse Royer surprinde astfel una din dramele cde mai profunde
ale societatii romanesti a epocii: ruptura intotdeauna reala, uneori tragica, intre
puterea absoluta de care domnul se bucura in teritoriile sale si Situatia sa la
Constantinopol, unde nu mai este decat unul dintre numerosii dregatori ai Tnaltei
Porti. Aceasta ruptura pare sa fi fost resortul intim a ceea ce Florin Constantiniu
numea comportamentul baroc a domnilor roméni. El incepe si se contureze
inca de la sfarsitul prime jumatati a secolului a XVIl-lea, pentru a se dezvolta
continuu n secolele urmatoare si Se concretizeaza n interesul deosebit al curtii
princiare pentru afisarea unui fast excesiv. Domnii roméni produc copii cat mai
fidee ale moddului constantinopolitan, copii in care @ Tnsisi se transforma n
despoti absoluti.

Cét despre taranii valahi, “acestia sunt adevarati serbi, ca cei din Rusia, in
ciuda desfiintarii legale a servajului, care dateaza din 1774 (Royer 1837: 273).
Fara sa aiba pamant in proprietate, cultivatorii solului au ramas ceea ce fusesera
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si Tnainte, clacasi ae caror obligatii raméaneau la bunul plac a marilor
proprietari funciari (Royer 1837: 274):

Acest sistem e practicat si in alte parsi ale Imperiului. Dintre vechile
ingtiturii ale Turciei aceasta este prima care trebuie abolita, pentru ca este cea
mai imorala si impopulara (impolitique) dintre traditiile evului mediu. Dupa
mine nu trebuie cqutatd in alta parte cauza depopularii pe zi ce trece mai
accentuatd a acestor fari. mparfisi pamanturile necultivate acestor nefericifi
care mor de mizerie si de lene si veri acoperi pamantul cu sate si recolte
prospere (Royer 1837: 274).

Cét despre: clasa de negustori din Bucuresti si din principalele orase ale
principatului, ea este aproape in intregime alcatuita din straini. Acestia sunt
greci, evrei si armeni care exploateaza comerzul foarte lucrativ cu bani. Rugii si
nenvii defin n capitalé magazine foarte bine dotate cu tot felul de produse
fabricate Tn Rusia, la Viena si Tn alte locuri ale Germaniei. [...] Animalele,
mierea, lana, sarea, pieile, granele continua sa se exporte in Turcia. Se stie ca
Moldova si Tara Romaneasca au fost dintotdeauna denumite de sultani cele
doug grénare ale Constantinopolelui. Caii sunt vandusi in Polonia si Tn
Germania, la fel ca lana, vinul si pestele sarat de Dundgre. Locuitorii tarii nu
participa decat la micul comery in detaliu (Royer 1837: 275-276).

Negotul practicat aici intereseaza, in principal, prin rolul Dunarii care face
legatura intre Germania si Levant: Navigagia pe Dunare, care face din Valahia
antrepozitul necesar pentru produsele nemyesti destinate Levantului si vice
versa stabileste un fel de monopol care poate aduce o avere Rusiei. Cu puting
abilitate, Austria i-ar putea disputa acest monopol, pentru ca, in Tnzelegere cu
sultanul, poate comunica direct cu Marea Neagrd, sapand un canal ale car i
planuri si devize i-au fost deja propuse (Royer 1837: 276-277).

Ultima dintre categoriile sociale descrise de Alphonse Royer sunt tiganii:
“rasa de oameni vagabonzi [...] care par si se fi concentrat toti in Valahia si
Moldova’; Th numar de cca. 100000 in ambele principate, & pot fi ai boierilor
sau homazi, dar intotdeauna au aceleasi proaste obiceiuri, care i fac sa fie rau
vazuti in societate:

Tiganii din principate n-au pierdut nici unul din viciile care-i distingeau
candva. Trebuie sa marturism insd ca nici societatea, Tmpotriva careia e sunt
ntr-un ragzboi permanent, nu a facut nimic pentru a-i aduce pe calea une
existenre oneste. [...] Dezmarul, salbaticia caracterului si a existentel lor,
aplecarea de netagaduit spre hotie nu sunt de naturd sa diminueze suspiciunea
care planeaza asupra lor. Un gigan e privit de obicel ca o bestie salbatica sau
ca un animal domestic, dupd cum tragieste, pe mosia unui stapan, care l-a
cumparat cu bani pentru a-l pune la muncd sau strabatand munyii,
supravieruind din vanatoare sau pomeni si uneori jefuind calatorii, atunci cand
vanatul erar sau nu-i este suficient (Royer 1837: 277-278).
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Limba valahilor, a cirei descoperire tardiva il mira nespus pe calatorul
francez, este identificata destul de corect drept un amestec, in parti egale, de
dlava si latina, carora li s-au adaugat din ratiuni istorice un strat de turcisme si
unul de grecisme, iar datorita relatiilor de vecinitate eemente putin
semnificative de germana, ungara si poloneza (Royer 1837: 284).

Cét priveste cultura din Muntenia, sunt amintite in treacit Tncercirile
literare ale lui Vacarescu, cd care “a pus in versuri meditariile domnului de
Lamartine” (Royer 1837: 285), existenta tipografiel si a unor lucrari romanesti,
mai ales dictionare, gramatici, traduceri, comentarii si tratate ecleziastice (Royer
1837: 285) si o reprezentatie teatrala la Bucuresti, datorata unei trupe nemtesti,
careapusin scena o comedie alui Kotzebue (Royer 1837: 288).

La vremea calatorie lui Alphonse Royer in Tara Roméaneasca, aceasta
trecuse de sub dominatia mai mult sau mai putin acuta a Portii, sub foarte
atentul protectorat rusesc. Rusia era, asadar, principala responsabila pentru
cantitatea infima de civilizatie europeana care penetrase principatul valah pana
la data respectiva. Tn plus, principalele aspecte civilizatoare atinsesera, asa cum
spuneam si mai nainte, mai mult fatadele: hainele occidentale, confortul vietii
cotidiene, oglindit in cresterea numarului calestilor si al trasurilor; moda de
salon:

Am spus degja ca doamnele din Tnalta societate se imbraca in general a la
francaise si boierii 151 pastreaza barbile si hainele lungi, tinerii burghezi au
adoptat un fel de mica redingota militara prinsa la mijlocul corpului cu o
centura din fagii de aur sau argint; nu le mai lipseste decat sa schimbe turbanul
cu cascheta germand cu vizierd, asa cum au facut sarbii, ceea ce constituie cel
mai grotesc ansamblu vestimentar pe care |-am vazut vreodatd. Altadatd
barbayii si femeile care se bucurau de 0 anumita stare etalau in vestminte un lux
dezordonat. [ ...] Femeile din popor si-au pastrat vechiul costum national, care
este foarte grarios, dar care trebuie si coste si € foarte scump, pentru ca si Th
alcatuirea lui intrg o anumita cantitate de aur, argint si blanuri, probabil de
calitate inferioara. Locuitorii saraci de la fara sunt imbracayi inca in antica
haing din piele de oaie care se vede pe coloana lui Traian de la Roma.
Contactul cu rusii a importat confortul la Bucuresti, introducand trasurile. [ ...]
Din acest punct de vedere, civilizasia a ajuns atét de departe ncét, pentru o
rubla pe ord, fiecare poate inchiria o drosca ruseascd, usor de condus si cu
atelaj foarte bun. Catre orele patru ale dupg-amiezii strada principala din
Bucuresti se aseamanad cu boulevard ltalien de la Paris sau, daca vreri, cu
Corso de la Roma sau cu Regent-Street de la Londra, prin mulzimea si graba
echipajelor prezente. Aici doamnele fac parada de paldriile si rochiile lor
parisiene venite direct din magazinele Victorine sau Mme. Baudrand (Royer
1837: 285-288).

Respecténd canonul literaturii de calatorie, prezentarea fiecarui teritoriu
strabatut este, in mod obligatoriu, Tnsotita de identificarea si descrierea
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lucrurilor, faptedor sau fenomendor miraculoase, minunate, extraordinare care
individualizeaza spatiul respectiv. La prima vedere, Valahia pare lipsita de
astfd de atribute, dar la rigoare situatii destul de banale pot fi investite cu
valoare reprezentativa deosebiti. Tntre minunile descoperite de Royer in Tara
Roméneasca se numara, asadar, unde dansuri tiganesti (Royer 1837: 279-282),
disponibilitatea extraordinara a roméanilor de a Tnghiti cantitati deloc neglijabile
de vin sau de rachiu (Royer 1837: 263; 264); balurile publice, ocazionate de un
carnaval. lata impresiile pe care i le-au lasat calatorului francez la Bucuresti un
astfd de eveniment:

Cérciumile si hanurile gemeau de masti de toate felurile si de toate
culorile. Am fost foarte impresionat si gasesc aici clasicii arlechini [..];
salbaticul pe care inconstansa noastra revolusionara I-a abolit, pastrandu-se
numai n ceremonia de Boeuf-Gras [bou plimbat cu alai Tnh anumite orase n
timpul carnavalului, n.n], cu barba sa de canepd, cu boneta de pene de gasca si
cu ciomagul squ din carton vopsit; am regasit claunul cu faga pling de faing al
copilariei mele, pe care tineretul nostru I-a uitat, Tnlocuindu-l cu ignobila si
prozaica paiard. Dar ce n-am gasit? Un subofiser cazac, proaspat triumfator n
campania din Balcani, se plimba usor n Tncaltarile lui antice si cu casca de
hétie aurita a homericului Ahile pe cap. Un altul costumat intr-un lung anteriu
musulman, tara pe podele vreun Mutsallim Tnvins si conducea Tn pasi de vals o
romanca bine facuta Tmbracata in colombing; o muzica infernala acompania
numeroasele mazurci si menuetele indolente, alta ruing a vechiului regim
fransuzesc in materie de dans. Vinul si rachiul erau racoritoarele obligatorii ale
acestor saturnalii, care puteau concura ca migcare, zgomot si tumult ceea ce
Parisul are mai civilizat la acest capitol (Royer 1837 288-290).

Singura plimbare facuta de autor dincolo de portile Bucurestiului, il poarta
la vechiul camp al pestiferatilor si-i ofera acestuia pretextul de a evoca figura
sumbra a ultime epidemii de ciuma:

Mi-am depdsit calauza cu cériva pasi si m-am oprit in fara unei bariere
circulare pe jumatate distrusa de zipada si de vant. Aceasta barierd care ar fi
putut avea mai multe sute de pagsi Thcercuia un pamant necultivat, desfundat si
acoperit pestetot cu resturi de caruge sfaramate si inghesuite unele peste altele,
bucari de haine si oseminte calcinate, pe care le priveam cu atentie curioasd,
pentru a ghici daca aparsinusera unor fiinge umane sau unor animale. Nu-mi
puteam da seama ce Thseamnd aceasta gramada de ruine, Thcercuita printr-o
bizara precaurie, ca pentru a interzice trecatorilor sa intre in contact cu toate
acele resturi. Locul oferea un spectacol sinistru. Se simyeau parca teroarea si
dezolarea care planaserad asupra lui. Tocmai md pregateam sa trec bariera,
pentru a interoga mai Tndeaproape ramdasirele misterioase, cand am sinvit o
mang viguroasa apucandu-ma de pulpana hainei. — Opriri-va, pentru numele
lui Dumnezeu! mi s-a strigat. Tntorcandu-mda, m-am aflat n fara ghidului meu,
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ale carui trasaturi bulversate mrar fi facut sa izbucnesc Tn ras, daca expresia
lui de neliniste si de groazz nu m-ar fi terifiat si pe mine. —Ce averi, I-am
intrebat. — Nu patrundefi Tn aceasta incinta, fu raspunsul sau suntefi un om
mort. — Ce addposteste aceasta, am intrebat deci, cu interes. Nici nu stisi, mi-a
raspuns ghidul meu coborand vocea: este lagarul ciumasilor!... Si s-a pornit
apoi sg-mi povesteasca in amanunt istoria lamentabila a ultimel ciume care
facuse ravagii Tn orag, in anul precedent, dupd Tntoarcerea armatel rusesti din
Turcia. Trupele si populasia fusesera decimate de flagelul care, spun oamenii,
nu mai bantuise niciodatd cu o asemenea intensitate infricogatoare. Pentru a
pune capat contagiunii care ameninfa si decimeze intreaga popularie a
orasului, oranduirea a decretat Tmprejmuirea acestui loc si a poruncit ca orice
individ care ar fi fost recunoscut ca atins de epidemie s fie imediat transportat
Tn acest spital Tn aer liber. [...] Daca cineva era banuit de ciuma, era smuls de
l&ngd familia sa, de langa prieteni, taréat afara din casa si dat pe mana garzlor
de polisie care-l urcau intr-o caruza si-1 aduceau la cAmpul ciumarilor. Aceste
garz de politsie, domnule, sunt acei albanezi cu turbane si mantale rosii, ale
caror figuri feroce le-afi intalnit nu o data in drumul dumneavoastrd. Acesti
necredinciosi, care se tem de ciuma la fel de pusin ca de damnarea vesnica, isi
jecmineau victimele, care ajungeau pe jumatate goale la locul de destinarie.
Gemetele acestor nefericiri, Tnchisi unii peste alyii, aproape fara nici un fel de
ajutor si harazifi unei morfi sigure se auzeau pana departe. Armata ii finea la
respect n acest infern, unde se stingeau in suferingd, urland ca niste damnayi.
Tori din aceasta incinta blestemata au murit; vederi osemintele si ceea ce a mai
ramas din hainele lor, abia acoperite de acest pamant care a fost aruncat
deasupra. Nu va apropiari, ca aerul si nu poarte incd ultimele urme ale
contagiunii (Royer 1837: 296-301).

Chiar daca nu sunt foarte numeroase, toate aceste minunatii au rolul lor
bine stabilit In economia textului, numarul de pagini care le este dedicat
reprezentand aproximativ 18% din total.

Un alt aspect care pare sa-l frapeze pe calatorul francez este reativul
libertingj a moravurilor locuitorilor Tarii Roménesti , a carui realitate nu este
atenuatda deca Tn parte de interventia bisericii. Cu atat mai mult cu cét si aceasta,
larandul &, raméne foarte atasata aparentelor. Dincolo de faptul ca in societatile
tarditionale, orale prin exceentd, gestul, redlitatea care se vede, are valoare
exemplara de netagaduit, minima morala crestina cotidiana a roméanilor de la
1830 pare sa sefi formalizat de 0 maniera extrema:

Daca respecti exact cele patru mari posturi de peste an, al Craciunului, al
Pastelor, al Apostolilor si al Adormirii Maici Domnului, daca frecventezi n
mod regulat bisericile si predicile, dacad-1 venerezi pe Santul Vasile si comanz
dujbe pentru morsi si pentru comemorarea morgilor tuturor rudelor i
apropiarilor, cu siguransa, in Valahia, esti considerat un foarte bun crestin.
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Preorii, egumenii, calugarii, episcopii Thsisi dovedesc o indulgenya i o caritate
exemplare, atat faza de ceilalsi, céat si fara de e Tnsisi (Royer 1837: 291).

Sférsitul capitolului despre Bucuresti si Tara Romaneasca n general
cuprinde o descriere a vechiului ceremonial de Thcoronare a domnilor romani,
pe care turcii nu par Thsa dispusi si-I perpetueze in cazul domnilor tributari din
prima jumatate a secolului a XIX-lea (Royer 1837: 292-294). Evocarea figurii
domnului se constituie Tnsa in pretext al une diatribe virulente impotriva
grecilor constantinopolitani:

Dintotdeauna [...] prin intrigi si mita la nivelul cdor mai importanyi
ministrii ai Poryii, acestia au intrat Th posesia tronurilor celor doua principate
romanesti. Moldova si Tara Romaneasca au fost mereu pamantul fagaduingel
pentru grecii din Fanar care aici Tsi refaceau sau isi mdareau averile. Odata
investiti, e Tsi Tndoapa familiile cu funcrii si bani; cu ajutorul lor, rudele lor
reusesc si Sse cgsatoreascd cu mostenitoarele bogate ale tarii si devin
proprietari funciari si boieri. Tn general, grecii isi Tnsusesc cu placere titlul de
pring, doar pentru ca unul dintre ai lor sa se afle pe lunga lista a parvenitilor
investiti cu topouz-ul (Royer1837: 291-292).

Judecata negativa asupra domniilor fanariote este in perfecta consonanta cu
sentimentele antifanariote foarte accentuate, cd putin n prima parte a secolului
a XIX-lea. Abia catre jumatatea secolului aceasta imagine incepe timid sa se
schimbe, pentru ca modificarea fundamentala de optica sa fie legata de numele
lui Nicolae lorga, carei-a considerat in numeroase randuri reformatori si despoti
luminati.

Continuénd in aceeasi gama, autorul nostru introduce in text o diatriba
impotriva protectoratului Rusiei, care nu va aduce nimic bun pentru locuitorii
cdor doua principate, n raport cu vechea dominatie otomana. Alphonse Royer
ramane un sincer si credincios prieten al turcilor:

Puterea sultanului asupra acestor provincii a devenit aproape nuld, dupd
cum se stie, chiar dacad geografii continuag si le figureze pe harta in limitele
posesiunilor turcesti. Nu mi-e teama sa afirm ca supusii valahi si moldavi, dela
ultimul faran, pana la cel mai bogat boier, nu vor intarzia sa regrete aceasta
schimbare, pe care au chemat-o si si-au dorit-o cu torii. Sub guvernarea
sultanului Mahmud s-ar fi vazut scutifi la un moment dat de toate aceste
exactiuni fiscale si militare, de care, pe buna dreptate, se plang de at&sia ani
Tncoace, pentru ca acestea erau n spiritul vechiului regim turc, abolit si sapat
Zilnic de reforme. Sub regimul rusesc e nu vor putea sperain nici o ameliorare
politica, nici in organizarea lor nagsionala (constitution nationale), nici in ceea
ce priveste legile lor comunale si urbane. Vor pierde monopolul commercial
[..] atét de benefic, al aprovizionarii Constantinopolelui in favoarea
negustorilor rugi. [...] Sngurul avantaj pe care-l vor fi obfinut este libertatea,
pe viitor de a fonda biserici si manastiri dupa gustul si pofta inimii; si chiar gi
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asa conduita sultanului Tn ultima sa calatorie si cuvintele tolerante cu care a
primit delegariile crestine ale provinciilor de la Dunare, au acordat cea mai
mare libertate diferitelor culte altadata persecutate. Astfel, chiar din punct de
vedere religios, e nu vor obrine nici un avantaj din aceasta schimbare (Royer
1837: 294-296).

Si cu aceasta ne apropiem de finalul capitoleor dedicate sgurului romanesc
a cilatorului nostru. Ultimele céteva pagini povestesc aventurile bucurestene
ale ghidului tatar al lui Alphonse Royer, Ali-Mehmet.

Tn ceea ce ne priveste, pentru a incheia, la randul nostru, scurta prezentare a
interesantel carti de calatorie a lui Alphonse Royer, nu ne raméne decét sa
conchidem ca aceasta ofera fericitul exemplu a unui text, in acdasi timp
atragator din punct de vedere literar si foarte util ca document istoric. Este si
motivul pentru care am optat sa introducem Tn prezentarea noastra lungi pasaje
din expunerea autorului insusi. Alegerea lor s-a bazat, in principal, pe sursa de
informatie pe care Alphonse Royer ar fi putut-o utiliza. Astfd, am preferat sa
punem Tn circulatie, in primul rénd, acde parti de text izvorédte, cd putin
aparent, din observatia directa a autorului. Tmpreuna cu informatiile culese
probabil din mediul roméanesc sau din ate lucrari despre acesta, de contureaza
un tablou a lumii valahe la 1830 care, fara a modifica substantial imaginea
despre roméni vehiculata de literatura de calatorie, o imbogateste cu o multime
de aspecteinedite si pitoresti.
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Un francais en Valachie autour de 1830. Alphonse Royer et ses
Aventures de voyage, tableaux, récits et souvenirs du Levant
(Resumé)

Notre essai présente les Aventures de voyage, tableaux, récits et souvenirs
du Levant, d’ Alphonse Royer, publiées a Paris en 1837. Deux raisons ont
détérminé notre choix; tout dabord, la quantité vraiment significative
d'informations concernant la Valachie (deux chapitres. Itinéraire de
Routchouk a Boukarest et Boukarest et la Valachie; 94 pages environ) et puis,
le livre d’ Alphonse Royer, que nous avons trouvé en Gréce, semble assez peu
connu a I’historiographie roumaine (le nom d’'Alphonse Royer n'est pas
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mentionné qu'une seule fois, par Nicolae lorga). Outre la quantité
d'informations, le livre d’' Alphonse Royer est aussi intéressant en raison de la
date du voyage décrit: I'automne / I’hiver de 1830. Chargées d’'une grande
importance politique pour les Pays Roumains, les années '30 du XlIX-e siécle
font parties aussi d’une époque de transition de I’ esprit public et des mentalités
quotidiennes et individuelles vers la modernité, disons “ occidentale’ des
Principautés.

Lié au milieu romantique, I’ auteur tourne les yeux vers |’ Orient, en vogue a
I’époque, pour y découvrir tant des vertus dlées plutét a la mode qu'a la
réalité. S I'Orient idéal, imaginaire, peut étre séduisant, I’ Orient réel ne peut
jamais cacher sa pauvreté, sa malpropreté, sa barbarie. Il est de méme pour la
Valachie, qui “ est de fait un pays russe[...] maisla civilisation russe[...] est
assez voisine encore de la barbarie turque, du moins pour ce qui régarde le
confortabledelavie’ (Royer 1837: 175-176).

Le chapitre concernant Boukarest et la Valachie est un précis de
géographie et d’histoire. On y découvre I'importance stratégique et économique
du Danube et de la Valachie, ses habitants, son histoire, sa capitale, le
gouvernement et les hiérarchies sociales, le prince régnant, les modes en vogue
a Bucarest et la langue du pays. Sauf quelques inéxactitudes, I'auteur est, en
général, bien informé, pourvu en plus d'un aigu esprit d’ observation et d'un
incontestable talent littéraire, ce qui fait que sa lecture soit a la fois instructive
et entrainante.

La fin de ce précis d'histoire et géographie roumaines est un réquisitoire
contre le protectorat russe qui n'apportera aucun profit aux populations des
Principautés, par rapport & |I’ancienne domination de la Porte.
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Problematica eliberarii tiganilor Tn contextul
revolutiei de la 1848

SORINA RADU

Prima jumatate a secolului al X1X-lea aduce cu sine 0 miscare universala
de protest impotriva sclaviei. Europenii infiinteaza asociatii ce militau pentru
dezrobirea sclavilor americani. Totodata le atrage atentia populatia tiganeasca,
nomada si traind primitiv in mijlocul unel societati aflata in plin proces de
modernizare. Ziarde publica articole despre modul de viatd si obiceiurile
tiganilor, cerute si mult gustate de publicul cititor. Numerosi istorici, scriitori,
lingvisti si etnografi si-au Tndreptat atensia spre aceastd popularie exoticd,
Tncercand sd-i fixeze limba, obiceiurile, folclorul, nesfarsitele peregrinari” . Se
constituie astfd o intreaga literatura despre tigani n care “istoria se amesteca
[...] cu beletristica, dramele «boemiene» cu studiile etnografice.” (Zub
1974:331) Astfd, August Friedrich Patt era interesat, Tn corespondenta
intretinuta cu Humboldt in 1836, de istoria tiganilor, dar lucrarea sa, Die
Zigeuner in Europa und Asien, avea si apara abia in 1844-1845; Samue
Roberts publica tot Tn 1836, la Londra, studiul The Gypsies, Their Origin,
Continuance and Destination; pe la 1810 circula o istorie franceza a tiganilor,
iar Tn deceniul al doilea apareau observatiile lui F. Boisard asupra acestui natii.
Si scriitorii se arata atrasi de subiect: Puskin (“Tiganii”), Beranger (“Cantec”),
Paul Lacroix si Xavier (“Gitanos’, comedieistorica), V. Hugo (“Tour Roland”).

In Principatele Roméne tinerii sunt aceia care, cuprinsi si e de curentul
european, promoveaza ideille generoase ale dezrobirii. Reviste precum ”lcoana
lume” sau “Foaia Duminicii” publica, alaturi de imagini revoltatoare, articole
despre robia de pe continentul american. Se fac traduceri ca Robii, de A. de
Kotzebue, talmacita de lancu Ganea si aparuta la lasi Tn 1842, Coliba lui Mos
Toma sau vieara negrilor Tn sudul Satelor Unite, de H. Beecher Stowe, tradusa
ih 1853 de T. Codrescu, Familia africanad sau sklava intoarsa la credingd,
tradusa de N. Voinov lalasi, in 1853.

Tn acest context, problema dezrobirii tiganilor ncepe si devind un subiect
predilect. La 1836 T. Diamant concepea organizarea unui falanster a robilor
tigani pentru a le imbunatati conditiile de viata si pentru a le pregati eiberarea.
Peste cétiva ani (1841), T. Diamant redacta Memoriul asupra unui mijloc de a
face si Tnceteze viara vagabondd si imorala a figanilor statului. “ Dacialiterara”
facea un scandal public din urmatorul anunt publicat in “ Cantorul de avis’:

O tiganca tanara de vreo 20 de ani cu aceste calitati, bucatareasd, coasela
gherghef rochi si camesi, spalatoreasa bunda, scrobeste si calca bine, toarce la
furca si rese la pénzi, si invarata la toate ale casii, a d-lui Hristachi
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Mariufeanu este de vanzare. Doritori de a cumpara va gasi pe proprietar si se
va tocmi (Calinescu 1985:373).

Mintile luminate ale epocii, scriitori si camenii activi pe scena Vigtii
politice, au gasit Tn propensiunea lor catre domeniul literar o alta modalitate de a
pleda in favoarea diberarii tiganilor, de a influenta opinia publica, de a crea o
atmosfera reprobatoare fata de cruzimile si neomenia implicate de sclavie
Kogalniceanu, Negruzzi, Alecsandri se numara printre cel care si-au facut o
tinta nobila din eiberarea tiganilor. Asachi, desi nu s-a aflat in randurile
revolutiel de la 1848, va inchina si €, dupa dezrobire, un idil dramatic acestel
Tmpliniri care situa Principatele in randul tarilor civilizate. Avand un caracter
programatic si de propaganda, scrierile lor nu pot fi considerate opere literare
propriu-zise, ¢i se congtituie Tntr-un fond documentar aparte, mai apropiat de
inimile noastre decét actele juridico-administrative si politice, prin Tncarcatura
emotionala si caldura pledoariei. Eroii adusi in prim plan nu sunt personaje
viabile, din punct de vedere al compozitiel, al structurii lor interioare, ci doar
personalizari, individualizari preluate si conturate din multimea de tigani aflati
in lanturi. Scrierile respective creioneaza, pe fundalul societatii roménesti de
Tnceput de secol XI1X, un tablou complex, cu mod de viata, obiceuri, teorii
despre istoria lor, cu mentalitati si prgudecati referitoare la tigani, Tn care
fiecare detaliu Tsi are locul sau bine stabilit.

Kogalniceanu

Cd putin trel motive |-au determinat pe Kogalniceanu si se ocupe deistoria
tiganilor. Unul era legat de planul siu de a scrie Histoire de la Valachie, de la
Moldavie et des Valaques transdanubiens in cadrul cireia 0 comunitate,
numarand atunci aproximativ 200.000 de tigani, Tsi avea locul &i.

A doua imprejurare era legata de interesul manifestat de lumea culta din
Germania pentru istoria si soarta acestél comunitati etnice. Tn discursul
academic din 1891, Kogalniceanu marturiseste ca a scris studiul Esquisse sur
I’histoire, les moeurs et la langue des Cigains, connus en France sous le hom
de Bohémiens, suivie d'un recueil de sept cents mots cigains la Tndemnul ui
Alexandru Humboldt. Un asemenea indemn era, fara indoiala, posibil, date fiind
preocuparile etnografice ale savantului si interesul sau legitim pentru spatiul
carpato-dunarean dupa ce fusese ales membru de onoare al Societatii de medici
naturalisti din lasi. Un astfel de imbold Ti venea insi si de la principele regal a
Hanovre, fiul ducdui de Cumberland, caruia tanarul moldav 1i fusese prezentat
Th martie 1836, si care se interesa indeaproape de orientalistica.

S-ar mai putea adauga si un al treilea motiv, de ordin ideologic si umanitar,
motiv deductibil din chiar prefata lucrarii: presa germana se interesa de soarta
acestel populatii, iar autorul, nascut si crescut in Moldova, unde exista un numar
de aproximativ 100.000 de tigani, era in masura si furnizeze informatii
interesante si oportune in curentul favorabil tiganilor. Kogalniceanu condamna
nsd indiferenta larg raspandita fata de sclavia tiganilor:
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Caci iata cum sunt europenii! Ei alcatuiesc societari filantropice pentru
abolirea robiei din America, pe cand in mijlocul continentului lor, chiar in
Europa, sunt 400.000 de figani robi si 200.000 alsi acoperisi in Tntunericul
nestiingel si barbariel! (Zub 1974:333).

La 3 mai 1836 Kogalniceanu le cerea surorilor si se intereseze de sensul
unor cuvinte tiganesti, iar la 1 februarie 1837 astepta de la tatal sau o scrisoare
referitoare la tiganii domnesti si particulari. La 1 august 1837 semna prefata
lucrarii, iar a doua zi 1si informa surorile ca Esquisse sur I’ histoire, les moeurs
et la langue des Cigains a aparut. Totusi, publicarea studiului a intérziat pentru
ca abia la 20 noiembrie, Kogalniceanu convenea cu editorul asupra unui tirgj de
750 de exemplare.

“Esquisse...” este structuratda pe trei parti. Prima parte este o compilatie
dupa diferiti autori (J.A. Fessler, Malte-Brun, Samud Roberts, Grellmann, etc.)
si construieste o imagine de ansamblu asupra tiganilor: ipoteze n ceea ce
priveste originea (Kogalniceanu o adopta pe aceea apartinand lui JA. Fessler
care sustinea obarsia hindustana si Tnrudirea limbii cu sanscrita, bengaleza,
malabreza), patrunderea Th Europa, fiara a putea stabili o datd exacta,
raspandirea in tarile apusene si la Dunarea de jos.

Partea a doua se constituie ntr-o prezentare a tiganilor din Principate.
Kogalniceanu face apd la experienta directd (deoarece pe mosia Rapile existau
céteva familii de tigani care se ocupau cu plugaritul, “ € le putuse cunoagste din
aproape viara, obiceiurile, portul, limba, meseriile’ ( Zub 1974:332). Si la
legislatia romaneasca (interdictia casatorie ntre oameni liberi si robi, statutul
juridic a cuplului in cazul une astfd de casnicii) spre a fixa categoriile de
tigani si a lauda, n cde din urma, initiativa unor boieri de a-si eibera robii,
“restabilindu-i Tn drepturile pe care natura le-a dat tuturor oamenilor” ( Zub
1974:333).

In partea a treia, alcatuiti mai ales dupd JA. Fesser si gramatica lui
Graffunder, istoricul prezinta limba tiganilor ca un dialect indian, observand ca
pastrarea obstinata a limbii a fost factorul care a mentinut individualitatea
acestel populatii. lzolarea in limba si conservatorismul i-au condus Tnsa la
mizerie si absenta culturala, TmpiedicAndu-i si beneficieze de [uminile
civilizatie. “ Influensa iluminismului european, care a vazut in limba nagionala
elementul caracteristic si viabil al existensei unui popor este evidentad” .
Urmeaza o succinta expunere a grameaticii tiganesti, prezentata dupa Graffunder,
si un vocabular francez - tiganesc de 700 de cuvinte utilizabil oricand.

“Scrisa cu erudisie, Tn termeni precisi <<schifa>> despre figani
recomanda spiritul de observarie al autorului, curajul abordarii unor teme
dificile, crezul squ umanitar” (Zub 1974:333). Pledoaria Iui Kogalniceanu
pentru eiberarea tiganilor nu se opreste la acest studiu, ci va continua si in anii
urmatori. Astfe, in 1840, Nou chip de a face curte 1i va ironiza pe ace tineri
care nu se casatoreau decét dupa ce aflau zestrea de suflete adusa de fata la
casnicie. Prin €, “tinerimea bineganditoare” saluta, la 31 ianuarie 1844, decretul
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lui M. Sturdza prin care erau emancipati tiganii statului si ai manastirilor. Un
numar special din “Propasirea”’ 1l si inchina “marei reforme’, spre a ogia dupa
cuviinta actul prin care tara sa se dovedea “ deopotriva cu staturile cele mai
civilizate” .

Tn 1846 concepea, la Paris, pentru presa francezi, articolul “Sur les
Cigains’, “...a carui urmg nu se cunoaste, dar care|...] trebuia sa Tnsemne un
nou demers in favoarea acestei populatii” (Zub 1974:336).

In “Protestatia” din 1848 gisea ocazia de a pleda inci o data pentru
desavarsirea emanciparii tiganilor, ciaci “un stat constituzional cu robi ar fi o
monstruozitate” .

Aceessi atitudine a avut-o si dupa revolutia pasoptista, scriind studiul
Ochire asupra sclaviei (1853). Ultima parte a lucrarii, Tn care facea referire
tocmai la situatia contemporana, a fost Tnlaturata de cenzura.

Multumirea sufleteasca trebuie sa-i fi fost mare cand, la sfarsitul anului
1855, publica in “Steaua Dunarii” decretul domnesc prin care se desfiinta
sclaviain principatul Moldove, alaturi de eogiul aceste initiative.

In discursul solemn de la Academia Romani, din 1 aprilie 1891,
Kogalniceanu a tinut si-si faca un punct de onoare din lupta, purtata dintr-o
“convictieainimei, alogicei, aintregei mele vieri” , pentru dezrobirea tiganilor,
observand ca multi dintre fostii robi au ajuns si se bucure de consideratie si
chiar sa detina functii importante.

C.Negruzzi - Scrisoarea VIl (Pentru ce figanii nu sunt romani)

Cu ciclul “scrisorilor”, intitulat Negru pe alb (Scrisori la un prieten), C.
Negruzzi inaugureaza in literatura roména un nou gen, cd epistolar. Ciclul
cuprinde treizeci si doua de scrisori adunate in 1857, Tn volumul Pdacatee
tinererelor. “ Apetitul pentru snoava de tip parabolic Th descendenta balcanic-
orientalg” (Ciobanu 1986:375) se manifestd in Scrisoarea VIII (Pentru ce
figanii nu sunt romani). lata, pe scurt, firul sau narativ:

Intr-o dupi-amiazi, pe cand se inddetnicea cu lectura studiului lui
Kogalniceanu despre tigani, Negruzzi primeste vizita lui Bogonos, “unul din
acei vechi boieri de rard, moldoveni primitivi, cu deprinderi patriarhale’ . Dupa
0 masi copioasi, cel doi se aseaza In gradina, la taifas. Tn conversatia care se
infiripa, tanarul Negruzzi 1i impartaseste lui Bogonos céteva din ideile prezente
n studiul lui Kogalniceanu, studiu pe care vecinul 1l vazuse in méinile sale cu
putin timp Tnainte. Bogonos Tnsa, care nu citise vreodata, in afara de psaltire si
ceaslov, decét Vietile sfingilor si Arghir si Pustnicul, se simte luat in ras si jignit.
Cand situatia se lamureste, incepe si spuna € Tnsusi istoria tiganilor, asa cum o
stiadin viata Sfantului Grigorie.

Tn Agrigenta, pe cand era episcop Sf. Grigorie, se gasise “ o parte de norod
smereduita de eresuri” care voia sa-l piarda pe cuviosul parinte. Pentru aceasta
au trimis “jalba“ mai-marilor bisericii, “ parandu-l ca ar fi un fazarnic dedat la
poftele trupesti” . S-au strans astfd, la Agrigenta, vladicii din toate partile lumii
pentru a face cercetare. Tn timp ce toate fetdle bisericesti se aflau la slujba,
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necredinciosii strecurara in patul sfantului o tanara, pe care o invatasera ce si
cum sa spuna. Cand adunarea se muta in casa bunului pastor, fata se prefacu afi
ibovnica Sf. Grigorie, si se prefacu atét de bine Tncét vladicii hotaréra intr-un
glas moartea prea-cuviosului episcop. Acesta Tnsd, trezindu-se din uluiala, o
convinge cu vorbe blande pe copila si-si marturiseasca pacatul, iar adevarul iesi
laiveala. Sfantul sobor atunci, prin gura mitropolitului, Ti blestema petoti cel ce
undtira Tmpotriva omului lui Dumnezeu si se Tnnegreasca si limba sa li se faca
neinteleasd, sa setransforme in talhari, sa se numeasca tigani si sa fie luati robi.

Dupa aceasta istorie, intre Negruzzi si mai varstnicul siu vecin se isca o
disputa cu privire la adevarul cdor scrise in Vierile sfinyilor, fiecare aducand
argumentele sale.

Redactata n iunie 1839, Scrisoarea V111 se inscrie inh contextul mai larg a
epocii, in care noua conceptie privitoare la dezrobirea tiganilor se raspandea din
ce in ce mai mult. Autorul Tnsusi se declara, la Thceputul “scrisorii”, cucerit de
ideile expuse de Kogalniceanu in studiul sau, ca si de gandul de a lua cuvantul
n fata deputatilor spre a sustine acesteidei:

Cetirea asta ma aduse pe nesinvite laidei filantropice: gandeam la sclavia
atator mii de oameni si proiectam si vorbesc la adunare in favorul lor; apoi,
figurdndu-mi disputa ce avea si Stdrneasca propunerea mea, gesticulam
vorbind singur... (Ciobanu 1986:252).

Totodata, “scrisoarea’ pune in lumind prgudecitile des ntélnite ale
majoritatii roménilor in raport cu populatia tiganeasca: inclinatia spre hotie
(prgudecata atét de Tnradacinata incét se ajunge la sinonimia tigan-talhar),
nestatornicia si statutul de robi. Istorisirea lui Bogonos nu este altceva decét
rezolvarea in imaginar a unei probleme care, cu siguranta, i-a preocupat si pe
oamenii simpli - aceea a originii necunoscute a tiganilor si a limbii lor, precum
si a cauzel de neinteles a nomadismului. Tn acelasi timp, povestirea reprezinti o
Tmpacare a cugetdor celor ndinistiti de imoralitatea Tnrobirii altui popor, prin
motivatia une pedepse divine si legitimarea, cu aceeasi motivatie, a credintei ca
tiganii vor ramane robi pentru totdeauna.

Bogonos crede cu incapaténare, impotriva bunului simt, Tn adevarul
povestirii sale: “ Negresit ca o cred”. Si are chiar méndria de a da sentinte:
“lata de unde se trag riganii, iar nu cum ne-o spune domnigorul acela in cartea
[ui” (Ciobanu 1986:262).

Despre Negruzzi se poate spune ca “nu se ridica de la particular la
universal facand eforturi inutile de a da semnificasie evenimentului, ci
exemplifica doar universalul, cand acesta apare intampltor, aproape formulat
ntr-un eveniment” (Ciobanu 1986:373). Din aceastd perspectiva parerile lui
Bogonos sunt doar ilustrarea opiniilor de acest fel, majoritare ihca n epoca,
apartinand vechii generatii.

In Scrisoarea VIl (Pentru ce figanii nu sunt romani), Negruzzi aseazi
alaturi mentalitatea majoritatii romanesti cu privire la tigani si noul curent de
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opinie ce incepuse sa circule printre intelectualii vremii si care, pana la urma,
avea si aiba castig de cauza.

Vasile Alecsandri

1.lstoria unui galban si a une parale

Tn 1844 Alecsandri publici in “Propasirea. Foaie stiintifica si literara”,
printre altee, si nuvela Istoria unui galban si a unei parale. Ca mai toate
prozele de imaginatie ae lui Alecsandri, Istoria unui galban..., constituita pe
tiparul une calatorii picaresti, retine atentia nu prin “ partea epica, senzagional,
romantioasa” , ¢i “prin pictura de medii, peisaje’ (Micu 1994:201) si tipuri
umane. Caci aventurile galbenului olandez, povestite iubitel sale din tinerete,
paraua turceasci, nu reprezinta decat un pretext pentru zugravirea une
panorame a societatii timpului sau: viara “ banului de aur® coincide cu istoria
cea mai recentd a Moldovei, prea bine cunoscutd de autor®.

In peripetiile sale, galbenul ajunge Tn mijlocul une satre de tigani, prilg
pentru narator de a se opri si infatisa, pelarg, modul lor de viata.

Pierdut pe camp de un vanator nepriceput, galbenul este gasit de tanara
tiganca, Zamfira, si aninat la salba de la gétul . Apoi e purtat defata catre satra
care-si asezase corturile la poalele unui codru.

Mai térziu, galbenul afla si povestea fetei. Copila unui jude si a une
“maiastre’ in ghicit, aceasta crescuse fericita Tmpreuna cu cellalti copii ai satre,
n calatoria neobosita dintr-un tinut n altul. Necazurile se abatusera insa asupra
sa de cand stapanul satrel fusese nevoit sa-si vanda tiganii la mezat pentru a-si
plati datoriile, iar ea fusese cumparata de un boier fara suflet si despartita de
parinti. Tn casa boierului Tndeplinise o multime de slujbe, nu fara pedepse crude,
timp de opt ani. Apoi, pentru ca se facuse frumoasa si crescuse, boierul 1i purta
sambetde, iar jupdneasa Tsi razbuna pe ea frumusetea pierduta. Aparuse insa
Nedelcu, vechiul & prieten de joaca, si 0 dusese cu d la satralor, peste hotar, iar
Zamfira Tsi regasise parintii. Acum Neddcu si Zamfira traiau “toata fericirea
une dragoste linistite’. Dar nenorocirea avea sa se abata din nou asupra lor.
Intr-o noapte cu furtuni trei cameni se ivira in cortul lui Nedelcu: boierul,
stapanul Zamfirel, impreuna cu doi slujitori. Boierul vru s-o ia pe fata cu forta,
dar Nedelcu, infuriat, lua toporul si-l omori. Dupa céteva zile flacaul fu prins,
judecat si condamnat la moarte prin spanzuratoare. Zamfira isi pierdu mintile la
locul de osénda al iubitului & si apoi, zile intregi, colinda fara tinta, salbaticita.
O data, fugarita de cétiva betivi, fu salvata de un tanar marinimos, caruia i
darui, ca rasplata, galbenul gasit pe cdmp pe vremea dragostel € cu Neddcu.
Dupa scurt timp muri, chinuita, la manastirea Varatic.

Povestea tragica a tigancusel 1i da autorului ocazia de a Tnfatisa modul de
viata al tiganilor si specificul traiului nomad:

Fiestecare figan are satra lui facuta din mai multe bucari de roluri afumate,
si 0 caruga cu rofi nalte ce-i slujeste de culcus sub cort, cand se opreste, si Tn
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care Tsi poarta toata familia si toate maiestriile cand calatoreste. [...] Giudde
cu barba alba si cu fara neagrd merge pe un cal pag Thainte imbrdcat cu giubea
rosie si Tncongiurat de vro trii sau patru batrini ca dansul, seriosi si purtand
giubele albastre si lungi. Ei sunt carmacii caravanei si totodata sfatul ce
giudeca i hotareste pricinile si galcevileintre ceilalti figani. Dupa dansii vin la
rand o mulsfime de caruti nalte si pline de copii, de capre, de foi, de strense
(Alecsandri 1984.27-28).

Cum si-au agezat corturile Tn apropierea unui targ sau a unui sat, barbayii,
dintre care cei mai mulsi sunt ferari sau lingurari, purced si vanda drambe,
coveri, lacari, fuse s.c.l.; babele se duc de trag cu soryii fetelor roméance pe la
case; flacaii merg de gioaca ursul prin ograzle boierilor; si numai nevestele
raman la setre pentru ca sa gateasca de mancat in vreme ce copiii lor alearga
goli pe cAmp giucand <<tananaua>> (Alecsandri 1984:28).

Cand se intorc seara la corturi, atunci se aud strigate de copii, latratul
céinilor, nechezatul cailor, certuri, cantece, “vaiete, hohote, chiote, sunete de
cobze, de scripce, de drambe; toate aceste la un loc, ridicandu-se in vazduh o
data cu fumul ceiese de sub fiecare satra. Si pusin mai Tn urmga, cum s-au cul cat
soarele, cum s-au stins focurile, pare ca nici n-au fost, nici nu mai sunt...”
(Alecsandri 1984:27-29).

Aceste fragmente demonstreaza interesul deosebit manifestat de Alecsandri
pentru tigani, justetea si fingtea observatie fiind de netagaduit. Autorul se
opreste asupra fiecarui detaliu: organizarea interna si conducerea satrei,
Tnddetniciri, posesiuni, imbracaminte, forfota si zarva, alcatuind un tablou
complet si complex, Alecsandri dovedindu-se “ un excelent pictor etnografic, in
felul lui Theodor Aman” (Piru 1991:209.). Cu toata acuratetea observatiel
directe, Alecsandri nu cunoaste adevarul stiintific despre originea tiganilor. De
aceen, € vedein “taind€’ vrajitoresti stapanite de tiganci “ niste slabe si proaste
ramasiti a acelel stiingi oculte, care era atat de dezvoltata la vechii egipteni”
(Alecsandri 1984:30).

Prezentarea amanuntita a targului de robi este, la réndul siu, un tablou
miscator, caracterizat chiar de autor ca “vrednic de cee mai crunte vremi ale
barbarig”, si, totodata, un discurs indirect impotriva sclaviei tiganilor:

piara era ticsitd de figani lungisi la paméant cu rigancele si cu copiii lor,
plangand Tmpreung si cain@ndu-se ca niste adevarari osandirsi la moarte. O
multime de boieri si de negustori umbla printre dansii, calcandu-i in picioare gi
aratandu-i cu degetul ca pe niste vite. Unul zice: -Aista face zece galbeni. Altul
raspundea: - Eu n-ag da nici un caus defaina pe el (Alecsandri 1984:31).
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Cinismul boierilor si al negustorilor se intrevede in sfatul pe care il arunca
ih graba unul dintre ei: " -Vere, vere, nu te incurca in negustorii de figani, ca-s
mai bune cele de boi.”

Atmosfera este apiasitoare: ” Din toate partile auzeai vaiete amestecate cu
rasuri, lovituri de bici, ripete, ocari si blastamuri.” (Alecsandri 1984:31).

Felul cum sunt cercetati robii este degradant pentru fiinta umana, atét
pentru cd cumparat, cat si pentru cumparator: “... o apucase de mang si o
Tntorcea cand Tn dreapta, cand n stanga, masurand-o cu ochii din cap pana-n
picioare. Dupd aceasta ii porunci s¢ umble putin ca si vada de nu-i oloagg; Ti
cerceta dingii ..." .

Cd ma impresionant moment raméne despartirea fortata a copilului de
parintii sai, cu rugamintile deznadajduite ale acestora si superioritatea
dispretuitoare a boierului:

Of, lasa-ne pe Zamfira! si plangea necontenit de ar fi induplecat o inima de
tatar, si se incoldcea de picioarele boierului, si se tragea cu mainile de par, si
stréngea pe copila lor Tn brage [...] Boierul insa 1i Tmpinse cu piciorul ca pe
niste céini, lovindu-i cu calcaiul peste cap, si strigd manios. -Ducefi-va la
dracu, cioare bdlrate, cd va pun acus si va masoare cu biciul. Si zicand aceste
el smuci pe Zamfira dintre dansii ca pe o buruiana din pamant (Alecsandri
1984 : 32).

Prin intermediul une simple povestiri, al unui episod din calatoria unui
picar “zornaitor”, Alecsandri construieste o ampla viziune asupra existentel
tiganilor printre roméani, din punct de vedere etnografic, social-moral, dar si
general-uman.

2.Vasile Porojan

“Printre ultimele bucari de proza ale lui Alecsandri remarcabila este
amintirea redactata sub forma de scrisoare catre lon Ghica, <<Porojan>>,
publicata in <<Convorbiri literare>> din 1 august 1880.” Figura lui Vasile
Porojan, prietenul si tovarasul de joaca din copilarie, de care vafi legat printr-o
profunda afectiune intreaga viata,” este evocata cu o Tncantatoare bonomie si 0
cuceritoare umanitate.

Copilaria la lasi sau la Mircesti, alaturi de Porojan, este proiectata Tn ideal:
rivali in jocuri si nazdravanii, “ eram amandoi egali dinaintea soarelui, fiind
deopotriva péarlizi de dansul, si formam o pareche nedespdrfita de cum rasirea
lumina zilei pana ce apunea.” (Alecsandri 1984 : 178). Pentru ceilalti, totusi,
ce doi copii ramaneau unul - puiul de tigan ce platea “faradeegile’
améandurora, cdalalt - "cuconasul”. De aceea, Porojan este dat in grija unui
brutar pentru a invata meserie, cu tot talentul lui de analta si captura zmeie, de
a canta din drdmba ca nimeni altul, de a imita suierul serpilor pentru a-i chema
la d, iar Alecsandri este trimis la un pension francez din lasi pentru a nvata
carte.
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Despartirea pentru o perioada mai indelungatd survine insa odata cu
plecarea tanarului Alecsandri la Paris, pentru desavérsirea studiilor. Porojan
fuge de acasa dupa pornirea amicului siu spre Franta si nu se intoarce la mosie
decét atunci cand afla de revenirea acestuia.

Dupa moartea parintilor, Alecsandri ii dibereaza pe toti robii sai, “ voind
astfel sa recunosc amicia lui Porojan pentru mine.” Efectul a fost unul
nessteptat: tiganii, “ bandu-si pana si caciulele si apucandu-se de furturi, au
ajuns in inchisorile de la Roman, de la Peatra si de la Bacau” (Alecsandri
1984:186). Apoi s-au intors la Mircesti, rugandu-l pe boier si-i primeasca iar
robi.

Dar Porgjan nu s-a numarat printre e. Stabilit la Piatra, € si-a profesat
meseria de brutar si ciurecar. Térziu, a aparut si d lamosie, spre marea bucurie
alui si alui Alecsandri, si a cerut sa fie primit ca pitar. Dupa doua zile, insa, a
disparut, luand cu sinesi calul vatafului.

Ultima int@lnire dintre cei doi s-a petrecut la batrénete, cand Porojan
devenise “ dlabanogit, plin de reumatisme, plecat spre pamant “ si “ dezgustat de
lume.” Era acum un simbol a vechii orénduiri, a vechii lumi disparute,
despartita in sclavi si stapani. Pentru Alecsandri, Porojan raméne totusi
“tovardsul de copilarie’, “ cel de pe urma martur al Tnceputului vierii mele.”

Alaturi de Porojan, Alecsandri evoca si alti robi tigani, din vremea
copilariel sale: Stoica, vizitiul, caren naivitatea sa“ fura tingirile cu bucate | ...]
si le ascundea n ladisa trasurei, fard a se gandi ca va fi tradat de mirosul
bucatelor si de zinghenitul tingirilor urducate” (Alecsandri 1984:187), Ana,
femea lui, Costachi bucatarul, care se incurca la prajiturile frantuzesti,
Casandra, Maria, si Zamfira, trel fete frumoase crescute in casa.

Treptat, pe parcursul scrisorii, se contureaza imaginea lumii tiganilor robi
de pe langa curtile boieresti. Tn general servitori - vizitii, bucatari, brutari,
cusatorese - sunt destinati de stapani unor meserii pe care le invata “ sub
indrumarea ciomagului”. Pot fi obligati sa se casitoreasca dupa vointa
stapanilor. Daca fug si sunt prinsi, pedeapsa este “ zgarda cu coarne de fier” .
Naivi si nestiutori de carte, se entuziasmeaza repede si cad n disperare cu
usurinta.

Nedreptatea soarte 1l face pe Alecsandri sa mediteze la drumul siu si al lui
Porgjan prin viata. Din ca doi copii ce nu se deosebeau in ochii lor cu nimic,
destinul face ca unul si gjunga candidat la domnie, iar celalalt sa raméana un biet
tigan pitar. Tot nedreptatea, de data asta sociala, 1l face sa reflecteze asupra
robiel de secole a tiganilor si asupra consecintelor nefaste pe care aceasta le are
n conditiile diberarii fara o pregatire prealabila.

O hiografie de viastar boieresc, de cuceritor al vietii totodata, vazuta prin
ciobul mizer al unei existense de figan rob - iata perspectiva mai pusin comund

de care se serveste autorul, pe de o parte, pentru a Tnvia un trecut in care
afectivitatea sa e profund angajatd, pe de alta parte, pentru a stigmatiza
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indirect anacronismul unor stari de lucruri care umileau condisia umand
(Regman 1984:XXV1).

I11.Altereferinte in proza lui V. Alecsandri

Opera lui V. Alecsandri reflecta cd mai bine, dintre operele scriitorilor din
veacul trecut, realitatea tiganeasca drept o constanta a tabloului social al operei.
Proza sa, facand abstractie de scrisoarea - povestire dedicata lui Porojan si de
episodul Zamfirel din Istoria unui galban, este presirata cu referinte la aceasta
etnie, de la cateva cuvinte pani la ample paragrafe descriptive. Toate aceste
informatii sintetizate, alcatuiesc o imagine de ansamblu a vietii tiganilor si pun
Tnlumina locul pe care acestia il ocupau in ierarhia sociala.

Tn “Introducerea’ la “Scrierile’ lui C. Negruzzi, Alecsandri evoca figura
scriitorului ca deschizator de drumuri pe “fundalul epocii, reconstituita Tn
datele e ntristator semi - orientale de un autor cu paletd <<cam mohorata>>,
dupa propria-i marturisire, [...] din varful starii sociale [...] pana jos, in
pulberea gloatei siganilor [...]” . Tn aceasti “clasificare’ a societitii, “ prezentate
asa cum de foarte pusine ori ne va fi dat si constatam la Alecsandri”
(Curticapeanu 1977:14-15), scriitorul 1i situeaza pe tigani dupa “poporul serbit
boierescului”, pe cea din urma treapta, aducand ca argumente saracia si
mizeriile omenesti pe care acestia sunt nevoiti sa le suporte:

lar dupa acel popor roman, n fundul tabloului ratacea un neam de origine
straing, cazut in robie, gol, nomad, batjocorit, dispresuit: figanii numarasi pe
suflete, proprietate monstruoasa a statului, a boierilor si chiar a sfintei Biserici,
Tngenuncheayi sub biciul plumbuit al nazéarului, vandusi la mezat ca pe vite,
despartifi cu violenya de paringii ¢i de copiii lor, schingiuizi crunt de unii
proprietari ce se intitulau crestini cu frica lui Dumnezeu, pusi Tn obez, n
zgarde de fer cu coarne, purtand zurgalail...figanii asupra carora puternicii
Zilei exercitau dreptul arbitrar de viaza si de moarte; riganii care reprezentau
spectacolul infiorator al sclaviei negre, precum garanii romani serbirea albd
(Alecsandri 1984:57).

Atitudinea autorului, de blam, de condamnare a acestel sSituatii, este
evidenta. Epitetele, complementee circumstantiale de mod, antitezele, precum
si efectul de acumulare a repdtitiei si a enumeratiilor converg in a da
fragmentului, tocmai prin conturarea une stari de fapt injuste, valoarea une
pledoarii pentru schimbare.

Interesanta este paralela pe care scriitorul o traseaza intre tiganii sclavi si
taranii legati de pamant. La fe ca tiganii, poporul este “ supus birurilor, expus
tuturor mizeriilor morale si fizice” saracit, “injosit, cuprins de groaza din
copilarie pana la moarte si neaparat de lege nici macar in contra crimelor!”
(Alecsandri 1984:56-57). ldeea ca aceste clase nu se deosebeau in ochii celor
Tnstariti este rduata de Alecsandri cand vorbeste despre schingiuire ca fiind un
fapt comun in prima parte a secolului: “ Schingiuirea taranilor si a gfiganilor
facea parte din obiceiurile Zilnice §i era o prerogativa a proprietarilor atat de
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absoluta Tncat daca s-ar trezi din morminte toate nenorocitele victime [ ...] ne-
am inspaimanta de acel nour de umbre sinistre[...]“ . (Alecsandri 1984:58)

Din aceessi “Introducere’ reilese ca statutul tiganilor ca fiinte omenesti se
degradase intr-atét incat ajunsesera sa fie considerati doar niste bunuri dupa
numarul carora se putea aprecia averea stapanului: “ Luxul se manifesta prin
mulzimea servitorilor, mai toyi figani” (Alecsandri 1984:62).

Un numar insemnat de reflectii surprinde activitatile specifice tiganilor.
Dintre acestea, cde mai multe le sunt dedicate lautarilor, o prezenta permanenta
la petrecerile si sarbatorile romanesti. Astfdl, lautarul “ este geniul Thsufleritor al
horei” rolul lui este de a canta si de a “ umbla necontenit pe langa danyasi,
improvizdnd strofe gsagalnice” (Alecsandri  1984:135), “prin gurile i
instrumentele riganilor “ (Alecsandri 1984:92) trec toate ariile la moda, fie ee
roméanesti sau straine.

Pe la nceputul veacului in voga era ca lautarii boieresti sa ticluiasca
armonii  pentru  stihurile de amor ale stapanilor, facandu-se purtatorii
declaratiilor arzatoare ale amorezilor posesori de pungi sunatoare:

Pe atunci breasla lautarilor dobandise o mare insemnatate, caci fiecare
boier ce poseda suflete de rigani avea si banda sa de muzicangi depringi a suna
din viori, din cobze si din naiuri.[...] Lautarii serveau de tainici curieri ai
inimilor, caci declararile de amor se faceau prin gurile lor; prin urmare un ah!
sau un of! bine traganat platea pungi de bani si adeseori Tnstarea pe fericitul
figan[...] (Alecsandri 1984:68).

Tn Melodiile roménesti Alecsandri insereaza un amplu citat preluat de la
“d-I Hanri Erlich”, austriac culegator de cantece romanesti. Muzicianul remarca
si @ talentul, instrumentele si modul de organizare a unui taraf de tigani: ” Sunt
mulzi garani carii mai gioaca si din vioard, dar artistii de acest instrument se
afla mai cu seamd printre gigani, carii sunt adevararii muzici a oragsilor. Acestii
se slujesc si cu naiul, si cu cobza” . Conducatorul “trupei executa melodia pe
vioara“; naiul face sa seauda mai tare“ pasajurile cele mai patimagse; cobza fine
loc de bazz, si mai totdeauna e giucata de catra cel mai in varsta dintre artistii
figani, carele executa pe acest instrument acompaniamentele cele mai grele cu
0 Tndeménare vrednica de mirat”, precum si omniprezenta si specificul
mbracamintei lor: “ Pe acesti Iautari 7i Tnt@lnesti Tn toate sarbatorile; ei poarta
mai totdeauna haine orientale” (Alecsandri 1984: 95-96).

Alte referinte la tiganii lautari se fac n “Balta-Alba”. Aici, tinerii aflati “la
bai” asculta Tn timp ce se ospateaza “racnitele siganilor lautari ce canta la
usa” , se plimba seara cu o pluta pe suprafata lacului insotiti de ndlipsita “ banda
de lautari figani”, iar Tn timpul noptii “ cavaleri si dame se primbla cu lautari
peluna” .

n lagii Tn 1844, Alecsandri face o descriere amanuntita a orasului prin
intermediul une “ primbldri pitoresti pe ulitile capitaliel Moldovii” . Pe o astfd
de ulita tipic ieseana te ntdmpinau, pe rénd, un magazin de lux, o crama, o
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bacanie, dar si o fierarie saracacioasa” Tn care lucra de zor un mester tigan:
" ...se arata ochilor un sopron de cateva scanduri parlite, n care straluceste la
para focului figura neagra a unui tigan ferar. Mii de scanteie zboard
mpregiurul lui, Tn vreme ce e bate necontenit cu ciocanul peste ilau i
formeazi un tablou cét se poate de pitoresc.” (Alecsandri 1984:79-80)

Reportajul O primblare la munyi Ti prilguieste istorisirea unor tntamplari.
Una dintre ele este povestea de dragoste, incheiata tragic, a doi tineri. Fetd,
despartita de iubitul &, i iese’in cale o batréna tiganca ghicitoare careii cere de
pomana. Copilaii da un banut din salba, iar baba “ scoase indata din sén o cutie
mica de plumb ce avea Tnlguntru o oglinda, deschise capacul si, catand in ea,
Tncepu a descanta” . Apoi talmaceste semnele aratate in oglinda: ” Mandrul tau
se afla acum departe de aici, Tntr-un targ mare cat nouazeci si nouad de sate
[...]. O data humai I-ii zari, draga mea, apoi nu |-Ti mai vedea, [...] pentruca s-
au pus deodatd 0 ceata heagra deasupra oglinZii [...]. Dar de vrei s mrasculyi,
fata mea, si fugi de €, s nu-i mai iesi in cale” . (Alecsandri 1984:156) Copila
Tnsd nu asculta, iar previziunile tigancii se implinesc: ajunsa la lasi, fata Tsi vede
iubitul soldat si Tnnebuneste. Batréna si priceputa ghicitoare devine astfd un
oracol si, in acdasi timp, un instrument prin care soarta se implineste.

De multe ori Alecsandri subliniaza aspectul neingrijit, Tmbracamintea
saracacioasd a tiganilor: "tigance stremteroase’, “tigani cu stremte’, “o tiganca
batréna si strentaroasa”. Povestind peripetiile Zamfirel, in Istoria unui galban,
Alecsandri incearca sa dea si 0 explicatie pentru preferinta tiganului de a purta
lucruri peticite: “ Asa-i firea lui; Ti place sa-l bata vantul si si-I arda soarele”
(Alecsandri 1984:27-28). Pe langa aceasta, imbracamintea buna era pastrata in
cuferesi purtata numai la sarbatori.

Tn Intreaga sa opera Alecsandri se dovedeste a fi nu numai un aparator al
drepturilor acestor napastuiti de istorie si societate, ci si un om obisnuit care
Tncearca si nteleaga si sa dezlege misterul ce inconjoara viata altor oameni,
deosebiti, delanga d.

Gh. Asachi — “Tiganii ”

" Desi atmosfera favorabila miscarii pasoptiste se datoreaza in mare parte
vastului squ program de reforme culturale” (*** 1979:57), atitudinea lui
Asachi fata de evenimentele din 1848 (acum se afla de partea reactiunii, langa
Mihail Sturdza) alimenteaza antipatia intelectualilor pasoptisti, Tndeosebi a lui
Mihail Kogalniceanu. Un punct de intélnire in opera celor doi mari ocameni de
cultura 1l va constitui pozitia adoptata de amandoi fata de diberarea robilor
tigani.

La 24 ianuarie 1856, lui Gheorghe Asachi ii este reprezentata, pe scena
Teatrului National din lasi, piesa 7iganii, “idil cu céntice’. Aceasta lucrare
dramatica purta intentia autorului de a prezenta publicului spectator €ogiul sau
adus actului de dezrobire a tiganilor.

Scriitorul Tncearca sa creioneze un fragment din viata unor tigani boieresti,
cu suferintele si neintelegerile dintre e, toate rezolvate prin decretul de
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dezrobire. Batranul Tufoi, fierar priceput, dar sarac, are doui fete gemene
Ardda, uréta si Anghelina, frumoasa. Ardda il iubeste pe Gevrila, dlut si chior,
dar fiu de bulibasa, insa acesta e indragostit de Anghdlina. Fetel, in schimb, i
este drag Cimbru, un pastor roméan. Din porunca boierului, al carui executant
sarguincios este Nistor vataful, Anghelina trebuie sa devina “bulubasita” prin
casatoria cu Gevrila. Tufoi ar Tmplini cu draga inima voia boierului, caci
petitorul este “ficior de oameni, cu catari, cu oi, cu capre’ . Tnsi mama celor
doua fete ceruse, Tnainte de a muri, ca Arddla sa se marite prima si pentru a fi
sigura ca dorinta Ti va fi indeplinita, a aruncat un blestem. Sub presiunea ceor
doua amenintari, una - cat se poate de reala, cealalta - promisa pentru viata de
apoi, batranul gaseste repede solutia. Mai intéi, il convinge pe Gevrila sa-si
mpartd averea cu Ardda, apoi 1i gaseste acesteia din urma un logodnic de
Tmprumut, in persoana lui Matus, tigan bucatar la curtea boierului, Tnsurat si tata
de opt ori. Anghdina ameninta ca se va sinucide daca nu se va casatori cu cd pe
care il iubeste, Insda Cimbru apare Tnsotit de jandarmi, pentru a le da tuturor
vestea cea mare a dezrobirii. Neincrederea este risipita de Andronic, fiul
boierului, care le confirma stirea, daruindu-le, in plus, si banii primiti ca
despagubire. Anghdina se va marita cu Cimbru, iar Gevrila ramane cu Ardea.
Piesa setermina cu bucuria generala.

Piesa 1i di autorului ocazia de a pune in scend céteva edemente din
specificul vietii tiganilor. Lucrarea se deschide chiar cu un prim-plan asupra
ung fierdarii si cu melodia ce insoteste ritmul batailor de ciocan. Tufoi Tnsusi
este un fierar iscusit, iar calitatea lucrului siu este recunoscuta prin multimea
comenzilor cerute detoti, de laboier pana la spalatoreasa.

Un alt aspect reliefat de autor este functia detinuta de bulibasa, precum si
importanta lui in mijlocirea relatiilor dintre tigani, pe de o parte, si dintre tigani
si stapani, pe de alta parte. Vataful Nistor este cdl care infatiseaza, prin discutia
cu Anghdlina si discursul dinaintea nuntii, aceasta latura a lumii tiganesti:
“...samnele dregatoriei [ui 0 manta rosie si lunga, ca sa acopere si si apere pe
sarmanii figani, si biciul ista, samnul puterii sale, ca si pedepseasca pe
neascultatori; “ €, ca bulubasd, are si umble prin fard, sé adune dabile de la
cete, sa caute pe cei fugizi, si maie cetele pela beilic” .

Ideea cd mai des afirmata nsa este interdictia casatoriel intre un om liber si
un rob. Anghelina de nedreptatea legii omenesti, invocand, pentru contrast,
egalitatea tuturor Tn fata lui Dumnezeu. Cimbru trece si @ cu usurinta peste
prejudecati, improvizand chiar si versuri pe aceasta tema. De partea legii se afla
Nistor care, prin casatoria Anghding cu Gevrila, urmirea apararea
“drepturilor” boierului: “ Cum poate boierul si piarda robii si roabele ce s-ar
naste de la o roaba, dreapta avere boiereasca [ ...]?". Actiunile lui sunt
motivate prin litera legii: “... asculte cine are urechi cum zce la pravila,
condica fivila, partea 1-a, capul al 2-lg, fila 22,154 : << intre oameni slobozi si
ntre robi nu se poate alcatui nsotire legivita >> “, dar si prin dreptul
stapanului de a alege parteneri de viata robilor sii @ “... ea are mane si se
marite cu ficiorul lui bulubagsa, iar astdz e logodna: asa-i poronca boierului” .
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Asachi nu se opreste numai la prezentarea pe larg a acestel nedreptati, ci
zugraveste persecutia la care e supus robul fugit in cazul in care este prins:
zgarda de fier cu coarne. Sentimentul inechitatii e sporit de faptul ca un tigan
este pus sa faureasci instrumente de tortura pentru cei asemeni lui: “...lucru
blastamat este ca chiar riganul s faca fere i coarne pentru tigani ™.

Atitudinea partinitoare a autorului fata de boieri se impleteste, Tn discursul
lui Tufoi, cu cea de dezaprobare a conditiilor mizere de viata in care traiau
tiganii: “ ... si apoi tot figanul e rau. De-i rau, cine-l face sa fie aga? Nu boierul,
ca de ai ave sa vorbesti cu boierul faga-n faza n-ai avea nici o grija, ce tot mila
si ajutor, dar joldanarii sai ne manénca, ne dispoaie si ne fac rai . Din acest
punct de vedere, decretul de dezrobire intervine ca o Tmpiacare a tuturor
neintelegerilor, atét personale, cat si intre etnii:

“Romanii: Si traiasca Maria Sa, sa traiasca boierul! De-acum suntem
una.

( Seimbratiseaza cu figanii, )” .

Piesa Tiganii, lipsita de valoare din punct de vedere literar, constituie o
consemnare laudativa a decretului domnesc de diberare a robilor tigani, vazut
de autor ca deschizand perspective unui viitor luminos, fara conflicte.
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The problems of Gypsies' liberation in the context of the
Romanian Revolution of 1848

(Summary)

One of the most important periods in the history of the gypsy nation in
Romania takes place during the 19" century, at the time of the 1848 Revolution.
Proeminent political and literary personalities of that time claim the liberation
of gypsies from slavery as a both human and official necessity in the context of
the international freedom movement.

Among these figures, Mihail Kogalniceanu struggled all his life in
order to reach this most-desired ideal in the three Romanian countries.
Scientific studies on their history, traditions and language, newspaper articles,
memoranda — all reflect his constant preoccupation and effort to support this
cause.

C. Negruzz, one of the young writers of the period, dedicated one of
his works to the till large category of people who maintained the nature of
gypsies as daves on a legendary basis. The mentality and the “ miracle story”
behind it are presented in detail in the form of a real-life dialogue.

The consummate personality of the time, Vasile Alecsandri militated for
gypsy freedom not only by means of his political and social status, but also
through his writings. A literary man with a solid reputation, Alecsandri made
use of it in trying to impress and direct the public towards a favourabl e trend of
opinion. Thus, he created the unforgettable images of the young gypsy girl
Zamtfira and of his childhood friend Vasile Porojan. Apart from being deeply
moving pictures of fictional or real characters, these stories also bring forward
animated descriptions of the gypsy way of life. Moreover, all his work is
abundant in references to this ethnical minority.

Although not a member of the Revolution, Gheorghe Asachi met one of
its lines of thought in that he supported and acclaimed the freedom of the
gypsies. He praised the official document of liberation in the play “ The
Gypsies’. The play has no literary value. Nevertheless, it is worth taking into
consideration due to its presentation of common prejudice, customs and the
final — however naive — reconciliation.
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L’imagination symbolique et ses fondements -
approche anthropologique de I'imaginaire
“Durandien”

CONSTANTIN MIHAI

L’ Imaginaire forme, vraiment, des univers vifs qui se structurent, se
méamorphosent, stimulant la sensibilité et animant la pensée.

La sphére des images donne naissance a un dédoublement qui S interpose
entre I’ Anthropos & le Monde. Le sens par lequel on désigne la notion de
I'lmaginaire et qui devrait montrer le caractére fictionne des représentations,
surtout I’ unité des Images qui envahissent I esprit humain.

Il'y a méme de nos jours une grave confusion dans I’emploi des termes
specifiques  pour le domaine de I'lmaginaire. Cette confusion provient de la
dévalorisation subie par I'lmagination — phantasia— dans la mentalité antique et
occidentale.

On peut remarquer qu’'au niveau des termes comme “symbol€’, “mythe’,
“figure’,“image’, “signe’, “icone’ ne fonctionne pas du tout la différence pour
la plupart des spécialistes.

Notre éude veut saxer sur une ségquence fondamentale de la théorie
“durandienng’ de I'lmaginaire, c'est-a-dire le registre de I'Imagination
Symbolique en tant que noyau germinatif qui régle le fonctionnement de
I’Imaginaire.

La perspective anthropologique gu'on adopte ouvre la voie vers une
compréhension plus précise des rapports qui S éablissent au niveau du
fondement de I'imagination symbolique, entre I'homme et le cosmos ou le
monde de ses représentations mentales.

L’ Imagination Symbolique se manifeste sdon Gilbert Durand lorsque “le
signifie n’ est plus présentable et le signe ne peut faire référence qu’ a un sens
et non pas a une chose sensible” (Durand 1999: 16).

Pour exemplifier la théorie de Gilbert Durand sur I'lmagination
Symbolique, on peut prendre le mythe eschatologique qui couronne Phaidon, un
mythe symbolique, puisgu’il décrit une expérience interdite, au plan humain, le
monde del’ au dela.

L’ Imagination Symbolique veut surprendre les lignes essentidles de la
symbolique de I'lmage qui se structure sdon les lois propres et qui agit dans
un cas spécial.
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La dialéctique plus subtile proposée par Gilbert Durand du signifiant et du
signifié de la dimension de I'imagination marque ce que Ernst Cassirer
considére “la flexibilité du symbole” (Cassirer 1994:57).

A partir de la prémisse “durandienne’ de I’'é&ablissement du “trajet
anthropologique’ de I'lmaginaire, on peut remarquer que |'anthropologie
symbolique essaie de re-configurer la théophanie dans toutes les tensions
antagonistes.

L’ anthropologie de I'lmaginaire peut de constituer, dans le sens ou dle n'a
comme but d ére seulement une collection d'images, de mythes, de thémes
poétiques, de méaphores, mais avoir I'ambition de dresser le tableau des
espoirs e des craintes de I’ &re humain pour que chacun s'y réconnaisse.

L’ éude sur I'lmagination Symbolique &t ses fondements, de la perspective
anthropologique, ne doit pas éviter quelques déments-matrice tels: le role de
I'image a I'intérieur de I'’engramme symbolique de I’ Imagination, la substance
spécifique de I’ Imago etc.

Ce qui est trés important de souligner dés le début de notre &ude, c'est le
positionnement apodictique de I'Imagination Symbolique dans la structure
profonde de I’ Imaginaire.

1.1 Lavaleur et lafonction del’ Image.
1.2 Laprofondeur symbolique de |’ Imago
1.3 Lesfonctions del’ Imagination Symbolique

2.1. Lavaleur et lafonction del’Image

La philosophie de Durand se circonscrit sur la ligne d une dimension de
I’lmaginaire ou I’ Aventure Symbolique de I'lmage est suivie a I'intérieur d'une
syntaxe specifique, dominée par L’'Imagination Symbolique. Le professeur
d anthropologie et de philosophie de I'lmaginaire propose comme possibilités
herméneutiques de décdler et d'analyser I'image deux méthodes critiques:

1. la mythe-analyse qui S ouvre vers une sociologie de laconnaissance;
2. la mytho-critique (la mythodologie) qui fait le passage vers la mythe-analyse
et qui consiste dans les homologies structurales avec un mythe fondamental.

Tout de méme, la mythe-analyse suppose I'éude, dans une succession
donnée, des mythes essentiels, de Proméhée a Hermes, sur le fonds de
I" affirmation déconstructiviste du pluralisme.

"L’'Image, toujours dévalorisée, ne préoccupe pas encore la conscience
morale d'un Occident qui se considere protégé par son iconoclasme
endémique" (Durand 1999:145).

L’lIconoclasme religieux, comme interdiction de représentation au niveau
de I'image du Divin, comme substitut de Eidolon, est doublé par la modalité de
chercher la vérité par le biais d'une logique binaire, I'héritage de I’ Antiquité
grecque sur la ligne aristotélique.
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Ce moment est suivi par un autre représenté par la scolastique médiévale.
Le troisieme moment correspond a la congtitution de la physique moderne par
Galilée & Descartes qui ont corrigé les erreurs aristotéliques, mais qui ont
continué I'intention de Thomas d’ Aquin visant la valeur de la Raison comme
moyen d’acces a la Vérité. A la suite de la conjonction entre la pensée empiriste
et la rigueur iconoclaste du rationalisme apparait le positivisme. L’ historicisme
et le scientisme représentent deux philosophies qui annulent la valeur de la
pensée symbolique, du raisonnement par analogie, C’est-a-dire la méaphore,
I’lmaginaire é&ant dépourvu d' une fonction symbolique.

Sil est vrai que le romantisme, le symbolisme et, puis, le surréalisme ont
€té des bastions de la résistance, de la valeur de I'image au sein du régne du
scientisme rationaliste, méme a I’intérieur de ces mouvements s établit une ré-
évaluation positive du réve, de la réverie, voire de I'hallucination - et des
hallucinogenes - dont le résultat a été la découverte de I’inconscient (Durand
1999:147).

On sait que la période contemporaine est vraiment envahie par le régne de
I'image, surtout, d'un réflet de I'image symbolique dans les méntalités
collectives, essayant de surprendre le mécanisme d'associer les images en
symboles et de trouver une herméneutique adégquate.

Gilbert Durand affirme que "les images symboliques s équilibrent entre
elles, en fonction de la cohésion des sociétés et du degré d'intégration des
individus dans des groupes” (Durand 1999:99-100).

La perspective anthropologique de Durand regette la théorie de la
psychologie classique qui concevait I'image sous la forme d'un doublet de la
perception, une copie en miniature des choses objectives e la position
bergsonienne qui fait de I'image un souvenir apparu dans le réve e la position
sartrienne qui, pour éviter la réification de I’image, en fait une absence présente
dans la conscience, un objet-fantbme qui envoie a  une vie factice (Durand
2000: 21-29).

Contre toutes les théories réductrices e dévalorisantes de I'école de
Wurtzburg et Denkpsycologie, Gilbert Durand se situe dans le prolongement de
la phénoménologie poétique bachelardienne qui montre le role et la spécificité
de I'image dans la vie psychique & sa cohérence fonctionnelle. Les prémisses
de Bachdard se trouvent aussi au fondement de I’ anthropol ogie de Durand:

1. I"imagination comme un dynamisme organisateur;
2. le dynamisme organisateur comme facteur dhomogénéité dans la
représentation.

Nous alons résumer en queques postulats la phénoménologie
bachdardienne qui constitue in nuce le noyau de la théorie de Durand.

L’ Imagination comme faculté de déformer les images dans le coeur des
substances éémentaires comporte, sdon Bachelard, une matiére fondamentale
capable de découvrir les origines de I'ére, la possibilité de vivre, d'une facon
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dynamique, cette modification: la matiére ne peut pas étre séparée du geste car
"I'imagination d'un mouvement réclame I'imagination d'une matiere’
(Bachdard 1943:300).

L’'image psychique concue comme représentation au-dehors d'un cadre
conceptuel implique une éude systématique (Bachdard 1940:75), tandis que
I’'image poétique apparait comme " phénomeéne de I’ ére, |I'un des phénomenes a
I"homme” (Bachelard 1957:80).

D’une perspective strictement psychanalytique, Bachdlard décrit les images
et essaie de les hiérarchiser a partir des méhodes non-rationalistes. 11 remarque
gue le mécanisme d apparition des images s explique par une organisation dans
des constdlations dynamisées, par certaines moyens de regrouper les images a
travers un Axe qui vadel’ organique au spirituel, en vue de décrypter |’ essence.

Par exemple, il parle d'une "imagination des qualités’ mise en relation
directe avec I'imagination littéraire.

"Une dialectique des valeurs anime I'imagination des qualités. Imaginer
une qualité, c'est lui donner une valeur qui dépasse ou contredit la valeur
sensible, la valeur rédlle’ (Bachelard 1948: 82-83).

Maintenant, I'image acquiert son véritable sens, éant interpretée par le
biais du Méme et de I’ Alter, un rapport dé§a dépassé entre image et pensée,
trouvant son statut.

Bachelard introduit le terme "d'image imaginée’” qui n'est que la
sublimation des archétypes plutét que des copies fiddes de la réalité (Bacheard
1948:4).

La dialectique de I’ énergétisme imaginaire (Bachdard 1948:17-35) devient
une fonction fondamentale qui peut régler le régime des complexes des images,
dévoilant les réseaux implicites de leur fonctionnement.

A partir de la Philosophie du Non et de L’Air et les Songes jusqu’'a la
Poétique de I'Espace e La Flamme d'une Chandelle, Gaston Bachdard ré
instaure la fonction symbolique de I'image qui déermine I’ apparition d' une
cohérence d'un autre ordre. On assiste a une modification fondamentale de la
logique de I'lmaginaire, une logique qui congoit le symbole comme le ressort
d sémantique spéciale, ayant un sens plus profond.

Opposant I'image au symbole (Bachelard 1986:30) e I'associant a la
mémoire, Bachdard propose une théorie que Gilbert Durand va rgeter
catégoriquement. Dans son ouvrage testament, La Flamme d’une Chandelle,
Bachdard, approchant I'image au plan de la mémoire, va dissocier la catégorie
de I'image qui inaugure de nouveaux rapports avec les choses, le monde du
symbole qui renvoie toujours a une science, affirmant deés le début ce qui &ait
connu.

Gilbert Durand a raison lorsgu’il n’accepte cette théorie bacheardienne qui
dé-valorise|’image d' une fonction vitale: la fonction symbolique.

Sappuyant sur les ouvrages des logiciens & des psychologues
contemporains, Gilbert Durand souligne I'importance du symbole, cet dément
constitutif de!’image.
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L’ apparition d'un sens ne peut pas résulter que de la convergence d'un
réseau des significations. L'image prend naisssance seulement dans le “trajet
anthropologique’; dle n'a pas de signification que dans le prolongement d’ un
geste pulsionnd.

Les images ne réussissent pas a échapper a une certaine réification ou
Sentreméent les déments primordiaux de Bachdard, les archéypes de Jung,
tous les deux portant a priori leur signification.

Comme idée maitresse, on doit retenir que chez Gilbert Durand les images
ont la capacité de se structurer dans des constelations "car elles sont des
développements du méme theme archétypal, elles sont des variations sur un
Archétype" (Durand 2000:39).

La Récuperation du sens de I'lmage Symbolique constitue pour Gilbert
Durand I’ opportunité de valorifier les dimensions du “trajet anthropologique’
ou I'herméneutique réductrice et |I’herméneutique instauratrice ne sont pas
suffisantes.

Si I"herméneutique réductrice limite le symbole a un épiphénoméne ”a une
superstructure’, |I"herméneutique instauratrice augmente le symbole jusqu a un
surconscient vécu. Paul Ricoeur parlait d une ”I” herméneutique archéologique’
dans le sens d'une plongée dans |'dément biographique, sociologique,
philogénétique e dune "I’herméneutique eschatologique’, c'est-a-dire d'un
appd aun ordre essentid.

Ainsi, |I"herméneutique parcourt deux voies différentes. |'une, préparée par
I’iconoclasme de sept siécles de civilisation avec Freud, Lévi-Strauss — Ricoeur
rappelle Nietzsche ausss — e l'autre de la "démydtification”, de la ré
mythisation avec Eliade, Heidegger, Van der Leuw et Bachelard.

Si la civilisation est tombée, dans un certain contexte historique, dans un
iconoclasme endémique, confondant la démythisation avec la démystification, il
y a de la part de I'actudle civilisation un moyen de récuperer la valeur de
I’'image et méme de sa fonction symbolique, un processus de ré-mythisation, de
dépassement, de la socié&é scientiste et iconoclaste, C'est-a-dire "Le Musée
Imaginaire’ comme mode virtud de ré-équilibre, L’ espace occidental est appelé
de connaitre la "pensée critique'.

Entre la tendence iconoclaste de |’ ancienne civilisation et la surabondance
de I'lmage de la civilisation actuelle, il doit exister une modalité par laquelle la
fonction de I'image devienne valorisante et créatrice, dans le sens d'une
ouverture vers un humanisme interdisciplinaire.

1.2 Laprofondeur symboliquedel’ Imago

On doait nous interroger si les Imagos sont des déments générateurs de sens
et de valeurs, capables de concurrencer la perception et la pensée. Jean Jacques
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Wunenburger se demande si la vie des images ne trouve pas son origine dans la
dimension symboalique de la forme et du contenu, dimension qui peut assurer
leur profondeur, leur stabilité ou leur pregnance (Wunenburger 1998:19).

A partir de la phénoménologie des images rdigieuses ou artistiques
développées par Mircea Eliade e Gaston Bachdard, Gilbert Durand situe le
trajet anthropologique des images dans un éspace symbolique, le seul qui
explique la coordonnée de ces formes génériques issues de la force e de la
profondeur des images.

"L’ Imagination symbolique est, d’ une maniére dynamique, négation vitale,
négation du néant de la mort et du temps" (Durand 1999:107).

La psychanalyse moderne a le grand mérite de mettre en question quelques
paradigmes primordiaux comme: Images, Symboles e Archéypes. Ce qui nous
intéresse dans ce chapitre c'est la fonction symbolique de I'lmago €,
notamment, sa profondeur. C'est le plus grand mérite de Jung d’ avoir dépassé la
psychanalyse freudienne en partant de la psychologie méme e d avoir ains
restauré la signification spirituelle de I'image.

"CestI'lmagedela Mére qui révéle —qui seule peut révéler —saréalité et
ses fonctions & la fois cosmologiques, anthropologiques et psychologiques.
Traduire les images en termes concrets, ¢’ est une opération dénuée de sens. les
Images englobent, certes, toutes les allusions au concret, mises en lumiére par
Freud, mais le réel qu'elles essaient de signifier ne laisse pas épuiser par de
telles références au concret” (Eliade 1952:16-17).

Mircea Eliade parle d' une multitude des images, des images qui sont méme
multivalentes par leur structure (Eliade 1952:17). La dimension symbolique des
images acquiert la marque unique de coincidentia oppositorum, lorsque I’ lmago
et le Symbole deviennent un "modus vivendi” pour diverses théologies e
métaphysiques.

"L’ Imagination imite des modél es exemplaires — les images — les reproduit,
lesréactualise, les répéte sansfin" (Eliade 1952:23).

La perception symbolique des images n’'est qu’une opération subjective et
la configuration symbolique n’est qu’ une surabondance fictionndle. Si on part
de la prémisse que la symbolisation est la manifestation primordiale du
psychisme, alors le sens de la profondeur symbolique, ¢’ est une aptitude d' ordre
subjectif e I'image symbolique c'est I'image la plus féconde par rapport aux
autres.

La profondeur du sens de I'imago se trouve illustrée dans la nature
équivoque et ambivalente du symbolisé les images s approchent des noyaux
archéypaux. C'est pourquoi les images symboliques favorisent la créetivité
imaginative, dans la mesure ou I'ambivalence & |'opposition deviennent
facteurs générateurs d' images essentidlles.

Gilbert Durand saisit I’ opération participative, déclenchée par |le passage du
sens propre au sens figuré de I'image, qui prend naissance du jeu subtile entre
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absentia et praesentia. Faisant référence au probléme platonicien de la
réminiscence, Durand soulignait I'importance de I'imagination épiphanique,
capable de décder la connaissance de la vérité cachée par rapport a l'éat de
I’ Aletheia (y voir Heidegger, le commentaire sur Parmenides ).

"L’Imagination symbolique — affirme Wunenburger — ne doit pas ére
identifiée avec une démarche intellectuelle, car elle implique aussi une
réceptivité du sujet devant ses images et, donc, une dynamique affective
complexe" (Wunenburger 1998: 30).

Par conséquent, la profondeur symbolique des images est inséparable
d une tonalité psychique qui sollicite la totalité du moi. La phénoménologie de
la profondeur symbolique n’exclut pas une psychologie des abimes appuyée sur
une révélation des sens. Les images symboliques couvrent un ensemble déimité
des phénoménes iconiques et dles n'ont une densité égale lorsgu’éles révélent
une profondeur.

En méme temps, la dimension symbolique des images n'est plus
assimilable a une surabondance des représentations. Cette dimension de I'lmago
nous met en rapport avec l'atéité qui rappele notre propre finitude
L’'Imagination symbolique apparalt comme une activité autonome de
congtitution, de représentation de la totalité du monde, du déchiffrement de
I’ expérience humaine.

2.3 Lesfonctions de I'imagination symbolique

L’ Imagination symbolique comporte quatre fonctions essentielles que
Durand identifie d’ une maniére explicite;
1. lafonction biologiquel’ Euphémisme;
2. lafonction psycho - sociale: la Réalisation symbolique et le
Rééquilibre social;
3. lafonction humaniste: I'Oecuménisme du symbole;
4. lafonction théophanique: la Grande Oeuvre Dialectique.

C'est le mérite de Bergson d'éablir précisement le réle biologique de
I’Imagination. Pour lui, I'imagination a une "fonction fabulatrice® (Bergson
1932:127). La fabulation "est une réaction de la nature contre le pouvoir
dissolutif de I'intelligence”; I'imagination &ant ”une réaction défensive de la
nature contre la représentation, par le biais de I'intelligence” (Bergson
1932:159).

Autrement dit, dans I'univers bergsonien, la fabulation reste a c6té de
I"instinct, de |'adaptabilité vitale sopposant a I'inteligence grossiere et
statique des solides, des faits et, donc, par tout cela s’ opposant ala mort.

Gréace a la fabulation, le sillogisme céébre "tous les hommes sont
mortels’ demeure potentidlement dans la conscience, masqué par le projet
concret qui placel’imagination dans la lumiére de la pensée.
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Plus tard, René Lacroze argumentait systématiquement dans un ouvrage
important la théorie de la fonction biologique de I'imagination. Lacroze
mettait en quelque rapport sa thése freudienne du refoulement, les images
apparaissant comme une évasion de la réalité crudle (Lacrose 1938).

S appuyant sur la position anthropologique et non pas sur celle biologique
bergsonienne ou sur cdle psychologique lacrozienne, Durand éablit que la
premiére fonction de I'imagination c'est la fonction de I’ euphémisme, une sorte
de "dynamisme prospectif qui, par toutes les structures du projet Imaginaire,
essaie damédliorer la situation de I’homme dans le monde" (Durand 1999:109).

Cette fonction se plie sur le schéme syntaxique de I'lmaginaire, dans le
sens ou, au niveau de la rhéorique se transforme en antithése (le régime diurne)
et en antiphrase (le régime nocturne) (Durand 1999:109-110).

Gilbert Durand parle aussi d'une fonction psychosociale qui suppose un
certain équilibre.

La psychanalyse classique avait remarqué la fonction de sublimation, le
réle intercesseur del’imagination entre pulsion et répression.

La fonction de sublimation spécifique freudienne dans le sens de la
dévalorisation de la valeur et de la fonction. La psychanalyse freudienne se
basait sur la démystification des anomalies imaginaires de la névrose, en les
réduisant a une dimension temporelle e en les substituant au facteur
biographique. "La Systématique freudienne est solipsiste; dans la topique
freudienne, le débat sur la représentation de I'appareil psychique ou est
thématisée seulement «la destinée des pulsions» est projeté a I'intérieur d’'un
psychisme isol€" (Ricoeur1998:73).

Dans la psychanalyse jungienne, gréace a I'archétype, le symbole est congu
comme synthése par laquele I'@me individudle se rattache a la psyché de
I’ espéce donnant des solutions aux problémes posés par son intelligence.

"Le symbole n'est jamais congu chez Jung consciemment; il apparait
commme une Révélation ou Intuition, notamment dans les Réves’ (Fordham
1998:73).

Il semble que le symbole chez Freud et Jung n'est pas congu comme un
moyen thérapeutique direct. Gilbert Durand affirme que des psychologues et
des psychiatres contemporains accordent une grande importance au réle de
I"'image, cdui "de facteur dynamique de ré-éq uilibre mental, psycho-social” (
Durand 1999:109).

Les programmes thérapeutiques de ces spécialistes visent I'introduction au
niveau du psyché des images ascensionndles qui sinscrivent dans le régime
diurne de !’ Imaginaire.

C’est vrai, comme observaient Jung et Cassirer, que la maladie signifie une
perte de la fonction symbolique. 1l ne s agit pas d’une perte totale, mais d’' une
limitation de la fonction, dans le sens ou le symbolisme fonctionne seulement
dans un régime.
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Par exemple, chez certains malades qui sont a un niveau trés diminué et
auxquels les themes imaginaires sont trés stéréotypés, polarisés vers un seul
régime antagoniste. C'est pourquoi la maladie moyenne qui laisse I’ espoir de
guérison est, plutét que la perte de la fonction symbolique, I hypertrophie de
n’importe quelle structure symbolique et le blocage sur cette structure (Durand
1999:112).

A cbté de cette fonction de réalisation symbolique, de cette dynamique
statique, Gilbert Durand déchiffre I'existence d'une dynamique cinématique,
ayant une fonction de ré-équilibre social. Cette dynamique est représentée par
I"histoire culturelle, notamment, celle des thémes littéraires et artistiques, des
styles et des formes.

Comme la psychiatrie applique une thérapeutique de ré-équilibre
symbolique, on pourrait concevoir la pédagogie — axée sur la dynamique des
symboles — en tant que sociatrie, accumulant les collections et les structures des
images propres pour |e dynamisme évolutif d’ une société (Durand 1999:113).

Donc, la nécessité de créer une pédagogie de I'lmaginaire devient plus
évidente dans une société en permanente méamorphose.

La troiseme fonction identifiée par Gilbert Durand est la fonction
humaniste concrétisée dans "I’ Oecuménisme du symbole’. L’ Anthropologie de
I’lmaginaire doit faire appel au "Musée de I'lmaginaire’ qui peut constituer un
tableau composite des espoirs et des craintes humaines.

Contrairement a la théorie de Claude L évi-Strauss, sdon laquelle la logique
de I'homme dans la pensée mythique et scientifique fonctionne trés bien
(Strauss 1978:279), Gilbert Durand trouve I’ oecuménisme de I'imaginaire, du
symbole dans une dualité cohérente.

Il rgette, aing, la thése de Lévi-Strauss qui argumente que I’ oecuménisme
réside dans le régime diurne, dans la pensée analytique, modélée par la logique
aristotélique. Cet oecuménisme du symbole constitue, seon Durand, le point de
liaison entre "la pensée sauvage’ (Strauss 1962) et la "pensée critique’, notre
imagination démystifiée.

L’ Imagination symbolique comporte une quatriéme fonction importante: la
fonction théophanique.

Sans impiéter sur le domaine des révéations religieuses et de foi,
I"anthropologie symboliste de Mircea Eliade ou de Gaston Bachelard (celle de
la Poétigue de la Revérie) méne a une remarque inévitable: les régimes
diurnes et nocturnes de I'imagination organisent les symboles dans des séries
qui envoient toujours a une transcendance qui a une valeur supréme (Durand
1999:116).
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Au-dela de la vie il y a I'Esprit avec son propre existence, tout-a-fait
opposé a la biologie. Au fond, c'est justement ce que Paul Ricoeur dit, lorsqu’il
parle, au niveau culture, d'un changement entre Eros et Thanatos ou s achéve
la symbolique (1998:324-333).

L’ Oecuménisme des images relance, sur le plan spirituel, une réversibilité
des mérites et des souffrances; le symbole aspirant vers une hiérophanie, ¢ est-
a-dire une épiphanie de |’ Esprit et dela Valeur.

Si on remarque, dans I'histoire, I'évolution du Christianisme, on se rend
compte de cette tension dialectique qui existe dans une théophanie.Par exemple,
I’antagonisme entre un certain formalisme moral du christianisme social et
I’énorme prolifération du culte du mariage a Lourdes ou a Fatima.

L’ Anthropologie symbolique reconstitue dans toutes les tensions
dialectiques une théophanie, le symbole ” dans son dynamisme instauratif, dans
la quéte d'un sens’ (Durand 1999:119), constituant le paradigme de la
méditation de I’ Eterne dans le temporel.Cette fonction théophanique spécifique
a I'lmagination symbolique trouve son application dans le Symbole-noyau: "la
Grande Oeuvre Dialectique’.

Toutes ces quatre fonctions de I'imagination proposées par Durand
constituent, en autres termes, quatre possibilités herméneutiques de traiter les
coincidentia oppositorum qui marquent le statut ontologique de tout &re. En
définitive, la symbolique se confond avec le trajet e le destin de la culture
humaine.

Conclusions

Une ré-évaluation critique de la théorie "durandienne’, centrée parmi les
autres sur le noyau de I'lmagination Symbolique doit prendre en considération,
au moins du point de vue méthodologique et épistémologique, les nouvelles
recherches anthropologiques qui ont dépassé la phase du post-structuralisme, de
la mythaocritique et mythe-analyse.

On ne se propose pas dans notre é&ude de faire une critique, mais seulement
d attirer I’ attention sur la nécessité de percevoir I'lmaginaire de Gilbert Durand
dans le contexte plus large de I’ interdisciplinarité pronongée.

Par conséguent, diminuant les différences entre la Raison e I'Image,
I’lmagination Symbolique ouvre une voie vers une nouvelle méhode de déceler
la valeur du symbole e de concevoir le régime de I'lmage dans le cadre
complexe del’ Imaginaire.

Tout en tenant compte des résultats mis en lumiére par |I’herméneutique et
ses techniques, une science fondée sur la symbologie, on a pu révéer dans cette
éude les fonctions philosophique du symbolisme.

L’'Imagination Symbolique essaie de trouver une possbilité de
"I’humanisme ouvert” vers lequel aspirent, par une démarche pluridle,
I’ethnologiela mythologie, I’ esthéique, la littérature, I’ histoire des religions, la
sociologie et la psychopatologie.
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Gestul interzis. Imaginea sinuciderii Tn Oltenia
primei jumatati a secolului al XIX-lea
(cazul Petre Carapancea din 1835)

NICOLAE MIHAI

Un subiect stanjenitor

Inteleasi ca un tabu al civilizatiei cresting, sinuciderea a reprezentat un
fenomen asupra caruia, prin exceenta, a domnit tacerea (Murray 1995:34).
Sinucigasul a fost mult timp unul dintre exclusii societatii si, cel mai adeses,
acessta s-a debarasat cu rapiditate de cei care, prin comportamentul lor,
amenintau s puna in pericol solidaritatea comunitatii prin ncalcarea normelor
care 1i asigurau coeziunea. Persistenta acestui “tabu social” de-a lungul
secolelor este explicata de Georges Minois, unul dintre putinii istorici care s-a
interesat de tema, in primul ré&nd prin semnificatia profund religioasa a actului,
suicidul fiind inteles, conform mentalitatii religioase, ca refuz al darului divin al
vierii, ceea ceridica semne de intrebare asupra raporturilor umane fundamentale
individ-societate. Din aceasta perspectiva s-a putut afirma fara exagerare ca
sinuciderea ,, este semnul unui esec deopotriva pentru individ, pentru anturajul
sau imediat, pentru societate si pentru conducatorii sgi. De unde tdcerea
sténjenitoare care inconjoard de secole subiectul si care atinge chiar
istoriografia” (Minois 1995:25).

Aproape mereu asupra acestui act a plutit o dubla acuzatie: una mai veche,
reigioasa, venita din partea Bisericii, care a plasat de timpuriu sinuciderea
printre pacatde capitale. Cealaltd, dupa desacralizarea nebuniei cu care nu
rareori a fost asociata', a psihologizat gestul si, admitandu-i existenta (chiar
daca la limita normalitatii), I-a explicat prin presiunile la care a fost supus
individul in societatile moderne. Din acest punct de vedere, Durkhem avea
dreptate si se ntrebe daca numarul mortilor voluntare nu este cumva fixat
Tntotdeauna de profilul moral al societatii(Durkheim 1993:242).

Prin urmare si recunoastem ca sinuciderea a apartinut mai mult unui
domeniu interzis, camuflat cu grija prin complicitatea dintre reprezentanti
puterii si apropiatii celui decedat; 0 perceptie diferita fata de perioada antica,
care nu a fost modificata treptat decét incepand din perioada Renasterii. Pentru
discursul cultural din secolul Luminilor sinuciderea punea in egala masura si
problema raportului dintre ratiune si iratiune.

L Cf. lucrareacelebri alui Michel Foucault dedicata subiectului, Istoria nebuniei Tn epoca clasicd.
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Tn plind perioada romantici explicatiile dga se modifica sensibil. Potrivit
opiniilor avansate de literati, conduita sinucigasului nu mai este satanica, Ci
poate fi explicata, inteleasa, scuzata chiar, deschizandu-se drumul reintegrarii in
societate (este drept, undeva la periferie) unui individ, considerat pana atunci un
exclus prin excelenta. Explicatia la moda este melancolia (spleen), “ termen vag
care desemneaza deopotriva o afecriune spirituala si o forma dulce de nebunie
provocatd de un exces de bilad neagra, ceea ce atenueaza responsabilitatea
disperasilor” (Minois 1995:27; 2002:191-223).

Refuzul integrarii sinucigasului Tn comunitate si lista practicilor interzise
pentru acest mort suspect si periculos pentru stabilitatea comunitatii transpar
chiar din legislatia medievala roméneasci. Tn primul rand este vorba de
interzicerea oficierii slujbei religioase pentru cel care s-a omorét in deplinatatea
facultatilor mentale. Acest lucru se verifica printr-o ancheta speciala, efectuata
de un reprezentant al protopopiei sau episcopiei locale. In eventualitatea
dovedirii sale ca nebun, sinucigasul era absolvit de orice culpa, fiindu-i permis
serviciul religios funerar.

Spre deosebire de spatiul european occidental si central-european unde
desacralizarea nebunie s-a operat mai devreme, observam cum in spatiul
rasaritean (in cazul roméanesc cd putin), aceasta isi pastreaza vechea valorizare
medievald asa cum apare de exemplu si n Legiuirea lui Caragea, atfd un cod
de legi tributar unor influente moderne. Tn partea a V-a (Pentru vini), cap. 1
(Pentru omor) definea destul de clar actul de ucidere , Mai Thainte cugetat omor
se zice cand 1l face ucigasul, cu gand de a omori, si necugetat cel
Tmpotriva” (Legiuirea 1838:82). Sinuciderea putea cu multa usurintd sa fie
inclusa in aceasta categorie. Singura posibilitate de evadare o reprezenta
asocierea sinucigasului cu nebunul, prin stabilirea irationalitatii gestului celui
mort, culpabilitatatea acestuia fiind exclusa. Cu ate cuvinte, sinucigasul
actionase intr-o clipa de ratacire, fiind deci iresponsabil. Acest scenariu de
recuperare a sinucigasului ca membru pierdut al comunitatii este intélnit n toata
Europa. De altfd, acdasi cod juridic preciza ca , cine fiind copil mic, sau nebun
sau smintit la minte, va omorT, nevinovat este (s.n)” (Legiuirea 1838:82). Un
exemplu eocvent pentru spatiul romanesc al Vechiului Regim este oferit de
Tndreptarea Legii (1652) unde se stipuleazi expres:

lard de-s va fi esit afara de minte acela ce au luat acea moarte, atunce sd
se dlujasca §i si se pomeneascd, cum zice preasfantul Timothei Alexandreanul.
larg de sa va fi omorat de impurinarea sufletului squ, adeca de frica, sau de
scarbda, sau de basaul oamenilor, s-au Tntr-alt chip se-au omoréat, acela s nu se
slujasca nice si se faca ruga pentru dansul sau prinos (Indreptarea 1962:252).

Desi dispozitiile moderne nu mai mentioneaza expres asemenea cazuri,
acest lucru nu Tnseamna nici disparitia cazurilor de sinucidere din societatea

romaneasca, hici eludarea vechilor prevederi in ceea ce-i priveste. O asemenea
Situatie este perfect confirmata de cazul pe care il vom prezenta, n care se
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actioneaza dupa o procedura riguroasd, ceea ce inseamna pastrarea unor
“dispozitive de control” asupra sociefatii, conservarea unor masuri de
disciplinare a comportamentelor.

In general, In toata Europa prevederile legislative al statelor moderne se
arata foarte severe in ceea cedi priveste pe acesti “suspecti”. In Prusia, de
exemplu, pana la Codul penal din 1871, inmormantarea sinucigasilor trebuia si
aiba loc fara fast si fara dujba rdigioasa (Durkheim 1993:266). Cét priveste
Rusia tarista dispozitiile sunt si mai drastice:

daca se pare ca sinucigasul nu a acrionat sub influenfa unei tulburari
nervoase, cronice sau temporare, testamentul squ este considerat nul, la fel ca
toate dispozisiile date pentru eventualitatea morsii; nu are dreptul la o
Tnmormantare cresting. Chiar simpla tentativa este pedepsita cu 0 amenda
fixatd de catre autoritarile ecleziastice” (Durkheim 1993:268).

In ciuda une intelegeri crescute, manifestate din plin in secolde XVIII-
XIX, sinuciderea este departe de a fi acceptata. Durkheim recunoaste ca si in a
doua jumatate a secolului a XIX-lea ea continua si inspire “un soi de
aversiune, extinsa de constiinga populara asupra locurilor unde s-a intamplat
evenimentul si a persoanelor apropiate sinucigasului” (Durkheim 1993:265).
Aceasta atitudine se datoreaza faptului ca sinuciderea este perceputi ca un
abandon; abandon a poruncilor lui Dumnezeu, abandon al familie si al
obligatiilor care-i revin fata de aceasta, Tn fine respingerea societatii care nu
poate asigura fericirea membrilor sai (si unimplicit repros adus puterii).

Durkheim, Chesnais sau Minois confirma faptul ca frecventa sinuciderilor
este mai mare in réndul barbatilor, dar acest lucru se explica prin statutul femeii
n societate, mai putin implicata oricum in viata colectiva carea ii simte mai
putin influenta pozitiva sau negativa. In fine, o statistici simpla arati ca
majoritatea cazurilor au loc mai mult primavara, vara, mai putin sau chiar deloc
toamnassi iarna.

Explicatiile curente ale sinuciderii trebuie cautate intr-un proces vizibil de
dabire a valorilor traditionale mai ales in réndul ditdor, de dezmembrare
progresiva a solidaritatilor familiale, parohiale, corporative, de promovare a
uneg constiinte individuale care, finalmente, reprezinta tot atétia factori de
angoasi ce contribuie la multiplicarea cazurilor de sinucidere in epoca moderna
(Minois 1995:27; Chesnais 1981).

...si 0 ancheta dificila
Cazul pe care ne propunem si-l analizim ne ofera o imagine ilustrativa
asupra unui fenomen care in Muntenia regulamentara incepe sa ia proportii (sau,

mai corect spus, sa devinda mai vizibil), numeroase gesturi similare, dovedindu-
Se nu neaparat 0 moda, cat un nou mijloc de manifestare a une sensibilitati
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moderne, specifice unel perioade de tranzitie cum poate fi vazuta foarte bine si
cea regulamentari 2.

Din pacate, in lipsa unor documente consistente suntem departe de a sesiza
dimensiunea reala a fenomenului. Ne vom multumi, asadar, de a porni de la un
studiu de caz, reevant pentru perceptia sinuciderii in societatea romaneasca din
Oltenia (si extinzénd, inclusiv pentru Muntenia), comparand rezultatele obtinute
cu cele alealtor cercetari tematice din Europa Occidentala.

Dosarul teme noastre este alcatuit din scrisoarea-testament a lui Petre
Carapancea si schimbul de rapoarte intre arhimandritul Timotei Evdohiadis al
Craiovel si episcopul Ramnicului, referitor la cererea facut de fratee
decedatului de a i se permite totusi efectuarea serviciului funerar in conditiile Tn
care, intr-un asemenea caz, dispozitiile canonice interzic expres acest lucru.

Vom Tncerca mai intdi sa urmarim pe indeete firul evenimenteor, pentru
caapoi sa analizam informatiile furnizate de documentele amintite.

Din scrisoarea arhimandritului Timotel Evdohiadis, cu data de 29 iulie
1835, aflam despre decesul lui Petre Carapancea, "boltasiu” [proprietar de
pravalie-n.n], precum si despre circumstantee actului sau: "Simbdta ce au
trecut, la 27 ale urmatorului, s-au dus la mosia sa Teiusu, spre plimbare, ce
este ca un ceas depdrtare de Craiova, unde singur impuscandu-se |-au adus
seara mort acasd"(***1927:429). Tmprgurarile decesului il motiveaza pe
arhimandritul Craiove, respecténd pravila, sa refuze ingroparea decedatului Tn
spatiul sacru al bisericii, casi cuvenitul serviciu reigios:

a doua z au venit frate-squ Toma cu al¢ii, dand multe rugaciuni ca si se
dea voie a-l ingropa la biserica cu preori, facandu-I pogribanie dupe
oranduiald, si eu, dupa pravild, nuamindrasnit si dau aceastd voie, ci I-au dus
de l-au Tngropat asa, chiar la locul unde s-au Timpugcat (***1927:429).

Avem posibilitatea reconstituirii acestui caz de sinucidere care respecta
céteva date esentiale: sinucigasul comite actul departe de rezidenta obisnuita,
camuflata sub motivatia unei plimbari la mosie; mijlocul ales este o arma de
foc, un mijloc nobil dar care se democratizeaza sensibil ih secolde XVIII-XI1X,
din moment ce si membrii “burgheziei” apdeaza la d. Tntalnim, asadar, evitarea
spatiului public si a privirilor ceorlalti membri ai comunitatii, sinuciderea fiind
0 moarte voluntara, dar blamabila la nivel social, ceea ce explica izolarea
specifica. Pe de alta parte asistam si la o schimbare de mentalitate, respectiv pe

2 Informatii interesante asupra acestui subiect casi amultor altel e despre soci etatea romaneasci in
curs de modernizare se pot gasi inca in arhivele noastre, asa cum am putut noi ingine constata in
arhivele craiovene (fondul Prefecturii judetului Dolj, deceniile 4-5 ale secolului a XIX-lea, mai
precis). Din pacate, lipsaasimilarii instrumentelor de speciditate (in primul rénd pal eogréfiile de
rigoare) 1i face pe multi sa se deplaseze spre perioade care nu necesita eforturi deosebite in
“lecturarea” surselor, cu consecintaimediata ci perioade precum secolul a XVIII-lea sau prima
jumatate a secolului al X1X-learaman inca slab explorate din perspectivaistoriei sociale,
culturale.
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fondul fascinatie exercitate de modde culturale prestigioase apartinand
aristocratiei asupra categoriilor sociale urbane si rurale (militari, negustori, dar
si mici dregatori rurali sau membri ai administratiilor locale), se produce o lenta
departare si 0 devalorizare a unor mijloace de alegere a mortii voluntare precum
spanzuratoarea, inecul, omorul cu cutit, socotite ca specifice categoriilor sociale
sarace (Minois 2000).

Din cererea formulata Episcopie de catre Toma Carapancea reiese dorinta
acestuia de a-si ingropa fratele ca un adevarat crestin, cu "parastase, sarindare’”,
solicitand "si ca si dujeasca preotii la mormantul unde s-au ingropat”. Dar
prin gestul sau, fratele acestuia s-a autoexclus din comunitatea crestina ortodoxa
care nu admite sinuciderea®. Ca urmare, i-a fost interzis orice serviciu religios,
fiind tratat ca un marginal, ca un proscris al societatii. Prin gestul siu, Petre
Carapancea s-a in-strainat, atragandu-si in mod automat condamnarea. A-| trata
n continuare ca pe un membru al societatii nu Tnseamna oare a atrage si asupra
acestda blestemul divin? Prin urmare este explicabil gestul “specialistilor”
(membrii Bisericii) care asigura salvarea comunitatii crestine, astfel incét Petre
Carapancea se trezeste “izolat”: cand |-au Tngropat - se plange fratde sau in
adresa mai sus mentionata - “ am fost poprit si nimenea nu mi-au dat voie a-
sluji ca pe un crestin (s.n), ingropandu-l Th mare ticalosie, fara preoti si far' de
nici o oranduiala” (***1927:430).

Interesanta ni se pare Tncercarea de de-izolare si re-integrare pe care o face
Toma Carapancea, prin apeul la singura clauza salvatoare din legislatie
invocarea iresponsabilitatii actului asociat cu acuzatia implicita de nebunie.
Astfd, rugénd episcopia sa permita a-i face serviciile rdigioase postfunerare
care asigura salvarea individuala, Toma Carapancea Tsi motiveaza rugamintea
prin faptul ca

aceasta intamplare a mortii sale cei s-au intamplat, afar la mosie fiind, nu
sa poate ca si fi fost cu toate simyirile, caci un om cu toate sinvirile sale nu
poate face aceasta, dupd cum si mai nainte il vedem cad-si smintise mintea sa, si
nu erea intreg, cunoscut fiind si de alfi mai mulsi (***1927:430).

Se insinueaza astfe ca respectivul trebuia supravegheat, datorita
comportamentului sau anormal, recunoscut public, ceea ce, implicit, ar fi un
argument n favoarea cererii formulate. Tntalnim Tn acest caz, ca de altfd, n
majoritatea cazurilor din Europa Occidentala a perioadei, o practica obisnuita:
familia sau apropiatii decedatului fac tot posibilul pentru a scuza sau a disimula
sinuciderea care are repercusiuni imediate asupra decedatului si a ruddor
ramase in viata. Este vorba, pe de o parte, de sanctionarea cadavrului (practica
curenta Tn Occident pana n secolul a XVll-lea), urmata de confiscarea

3 sunt relevante in acest sens prevederile legislatiel medievale romanesti, asacum le gisim, de
exemplu, n Tndreptarea Legii (1652) unde se stipuleazi expres: "carele-s va face moarte de voe,
preacela sa nu-l slujasca, nice sa-I pomeneascd, cace ca s-au dat de voe sufletul Satane ca si
luda Iscariot" (Tndreptarea 1962:252)

303

www.sufletoltenesc.ro



Symposia, Caiete de Etnologie si Antropologie, Nr. 1/2002

bunurilor sinucigasului®, ceea ce pericliteaza destinul urmasilor directi, pe de
alta parte de atragerea reprobarii sociale asupra acestora, asadar de o deteriorare
lanivel simbolic a statutului acestora de membri ai comunitatii.

Tn cazul nostru, la fe de interesant este raspunsul autoritatilor religioase.
Ne-am putea astepta la o justificare a raspunsului si la o condamnare ferma a
unor asemenea gesturi care pericliteaza sinatatea morala membrilor orasului,
oferind un contramodd. Lucrurile stau totusi altfel. Tn adresa sa din 2 august
1835, episcopul R&mnicului aproba pentru inceput gestul arhimandritului, “ prea
bine asi facut de nu asi dat voie dad a sa dluji pa acel omorét dupa randuiala
crestinilor” (***1927:430), dar se arata totodata dispus de a da un “un fel de
deslegare’, insa numai Th urma unel anchete detaliate (scumpa cercetare),
Tntreprinse de arhimandrit, care sa verifice circumstantele exacte ale decesului si
sa certifice daca decedatul s-a comportat ca un autentic membru al comunitatii
crestine de-a lungul vietii sale, n acord si cu prevederile pravile asupra unor
asemenea cazuri:

lar cat pentru rugaciunea ce sa mijloceste de catre fratele mortului, scriem
Prea Cuviosiei tale pa de o parte ca Tnhrelegandu-se cele coprinse din alaturatul
Tnscris canon, scos dupa Thsusi agezamanturile pravilel bisericesti, poruncim sa
se faca scumpa cercetare, ca sa se afle intéi fiinga pricinilor din ce au curs, da
si-au pierdut acel raposat viara insusi da voie, si apoi da chipul cu care s-a
omorét ca sa poatad cunoaste foarte adevarat chipul acestel intamplari, si pa da
alta pa langa mai sus ardtata cercetare ceruta a sa face, indatorim pe Prea
Cuviosia sa si cercetezi pentru viara si petrecerea ce avea numitul, da si-au
pazit toate datoriile legii, precum da au mers cu drag la biserica in toate
praznicile imparatesti si da s-au marturisit si s-au impdartdasit cu sfintele taine
n sfintele posturi alefiegcaruia an sau nu, cum i da da liturghii pentru suflet i
milostenii pa la saraci ( ***1927:430).

Actiunea este asadar defalcata pe céteva etape: aflarea circumstantelor care
au provocat moartea asupra intentionalitatii careia nu exista dubii (da si-au
pierdut acel raposat viara Thsusi da voie), identificarea corecta a mijlocului
utilizat, toate urmarind sa nlature suspiciunile care ar putea plana asupra
decesului (asasinat, crima). Fenomenul se Tncadreaza intr-o politica mai
generala a statdlor europene din secolul al XIX-lea, care urmaresc o mai buna
incadrare a individului, controlul asupra violente populare Tn parald cu
impunerea unor norme civilizatoare care definesc pe cetateanul modern.
Tnmultirea numarului de morti suspecte In Europa declanseaza din partea

4 Autoritatile juridice si cele religioase tin totusi cont de situatia rudelor, ceea ce thseamni ci, in
ceea Ce priveste severitatea fata de asemenea cazuri, exista Tntotdeauna o distanta Tntre discurs si
practica. Asupra ambivalentel acestel atitudini Tmpartasim opinialui Georges Minois care
considera ca reprezentanti puterii laice si religioase, desi interesati imediat in activarea
dispozitivului represiv si Tn sanctionarea unor asemenea cazuri, tind totusi sa le disimuleze pentru
¢ sinucigasul, prin actul sau, ridica permanent un semn de Tntrebare asupra bunei functionari a
societdtii si avalorilor care-i asigura stabilitatea (Minois 2002).
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reprezentantilor justitiei elaborarea unor dispozitii severe n ceea ce priveste
anchetdle efectuate de politie in primul rand asupra cazurilor de deces,
considerate suspecte undeintra si numeroase acte de sinucidere.

Spre deosehire de Europa Centrala si Occidentala, in cazul nostru controlul
reprezentantilor laici este mai putin organizat, insa autoritatile ecleziastice
dispun de mai multa autoritate si de o retea mai bine pusi la punct pentru a
verifica circumstantele unor asemenea acte. Pentru a se pronunta in cazul
acestel morti suspecte, reprezentantii Bisericii puteau apela la o serie de
dispozitii canonice suficient de precise, asa cum gasim si in anexa mai sus
prezentatel adrese:

Daca cineva se omoara pre sine, trebue preotul si cerceteze si sa sd
Tndestuleze bine de chipul omorului. Si daca ori de la diavolu, sau din boala n-
au avut mintea Tntreaga si sanatoasd, savarseste pentru dansul pomeniri. lar
daca din vre-0 paguba ce au cercat da la alfi oameni, sau din Tmpurinarea
sufletului si Tntristare preste masurd, sau oricum intr-altfel, avand minyile
ntregi, ssa omorat pre sing, nu se cuvine s¢ aduca pentru dansul prinos da
liturghie sau de pomenire. Trebue Tnsa preotul sa cerceteze cu scumpatate, ca
Si nu caza Tnsusi Tn pacat (***1927:431).

Observam cum prescriptiile care dicteaza asemenea cercetari tin intai de
toate de evaluarea dintr-o perspectiva rdigioasa asupra actului, scuzabil doar ca
reflex a bolii sau ca ispitda a diavolului, ceea ce il disculpa pe sinucigas de
responsabilitatea actului siu, & insusi fiind lipsit de control asupra sa. in
schimb, necazurile si problemee personale nu sunt un mativ de a respinge darul
divin a vietii, ceea ce atrage lipsirea sinucigasului de serviciul religios cuvenit,
de ingroparea in morméant sfintit (documentele noastre nu precizeaza totusi
foarte clar unde, cum si cand a fost Thgropat Petre Carapancea, desi Tn cazurile
sinucigasilor, acestia erau ingropati in afara orasului sau satului, fara asistenta
religioasa si dupa miezul noptii).

Pentru a intelege si propria raportare la un asemenea act dispunem totusi de
un document exceptional, scrisoarea-testament lasata de sinucigas, 0 marturie
directa asupra sensibilitatii individuale care ne gjuta mai bine sa intelegem si sa
evaluam corect gestul siu. Este dificil de apreciat daca este vorba de o practica
obignuita in asemenea cazuri, atéta timp cat nu cu cunoastem si alte cazuri, si
daca este o consecinta indirecta a unui anumit proces de alfabetizare. Gestul lui
Petre Carapancea s-ar putea inscrie Tnsa intr-un fenomen curent in Europa
Occidentalda si Centrala, acd a scrisorilor explicative lasate de sinucigasi,
despre care Voltaire scria ca putea fi intélnit Tnca de la mijlocul secolului al
XVIll-lea, chiar daca de o frecventa a sa putem vorbi doar de la sfarsitul
secolului @ XVIll-lea - inceputul secolului al XIX-lea. Semnificatia lor era
astfel explicata de un contemporan francez (Mercier, 1782): “Mai mulsi
sinucigasi au adoptat acest obicei de a scrie in prealabil o scrisoare
locotenentului de polisie, cu scopul de a evita orice dificultate dupa decesul lor.
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Aceasta atitudine este recompensatd prin faptul ca li se ofera inmorméntarea”
(Minois 2002:303).

Nu altfd procedeazi si Petre Carapancea care enumera motivele care I-au
Tmpins la gestul disperat, in primul neintelegerile din viata familiala (sotia fiind
prima acuzata, ca si lipsa suportului cdorlalti membri), apoi dificultatile din
afaceri.

Decizia sa este justificata fatalist, intr-un limbaj religios “de vreme ce din
pacatele cele multe ce am avut Tntr-aceasta lume soarta nenorocirii m-au gonit
spre mare darapanare”, fiind invocata nepotrivirea cu sotia (s intelegem ca a
fost un mariaj aranjat, cum erau multe in perioadi®) care I-a impins inci de
atunci spre sinucidere “ caci din zioa cununiei, cand m-am cununat cu sofia mea
Sultana, mrau coprins 0 mare uraciune asuprd-i, care inca de atunci erea si-
mi fac moarte (s.n); dar frate-mieu Toma prinzand de viasd, mau scapat”
(***1927:431). Situatia va continua, sentimentul unel proaste convietuiri se va
agrava, iar sperantele ca poate casatoria va merge sevor narui pe parcursul celor
aproape cinci ani, asa cum scrie chiar Petre Carapancea :“ Si lipsindu-mi toate
nadejdile cazui la o mare dasnadgjduire, vazand ca nu mi-au ramas nici o
mangéere” . Deznadgdea sa este motivata n plus de acuzatiile pe care i le
aduce sotia “chinisind jalba catre Cinstitul Tribunal asupra-mi”, de
abandonarea sa de citre fratde sau, ca si de procesdle pe care le are in legatura
CU cumpararea unei mosii.

Toate aceste motive cumulate |-au adus la “ o mare darapanare ... caci
vazandu-ma din toate parfile coprins, cazui la o mare dasnadagjduire, si
Dumnezeu si le plateasca celor ce sant pricina pierzarii mele” .

Acuzatiile sunt indreptate in primul rand asupra sotiel cu care nu a putut
consgtitui un cuplu stabil, desi decedatul Tsi recunoaste implicit si propria-i vina:
“ Qultano, Sultano, s¢ ma fi asculat dintru Tnceput, cand fi-am grdit, ca ceia ce
este intre noi amanduoi nu este de viard, si acum ma adusesi la acest hal, de Tmi
pierdui si sufletu, si Dumnezeu sq-i plateasca. Vino acum si intra in starea mea,
si-fi petrece’ (***1927:432). n ciuda acuzelor aduse, tot ea este delegatd si
asigure fiului lor educatia cuvenita “ Si por¢i de bine pentru copil, la vreme si-I
dai la dascal, si sa-1 procopsesti, dandu-i crestere bung”. Urmeaza apoi
reglementarea patrimoniului care ne lasi impresia unui membru instarit, cu
pravalie, casa, caruta, dar si cu argintarie, cai si caleasca, in egala masura cu
datorii caretrebuie platite.

Gandul lui Petre Carapancea se indreapta si catre cee doua surori, “ 7osti si
Nuri[ ...] caci au ramas sarace de fratele lor, din nenorocirea mea cét si alor” .
Conform une practici int@lnite Tn diate, se cere si iertarea semenilor “ Si cu
plecaciune ma rog de toyi fravii i prietenii, cui ce amgresit, sa faca bine s@ ma

® Pentru un interesant studiu asupra vietii de cuplu din Tara Romaneasci v. Constanta Vintila
Ghitulescu (2000), Viara in doi. Identitate familialg in Tara Roméneasca n secolele XVI-XVIIII
n Mirela Luminita Murgescu (coord.), Identitdsi colective si identitate nagionala. Percepyii
asupra identitarii in lumea medievala si modernd. In memoriam Alexandru Dugu, Bucuresti,
Editura Universitatii, p.67
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ierte si de mine s fie tori iertagi caci pentru 52 ani céat fusei in lume, din
nenorocirea casatoriei mele perdui viaza vesnica” (***1927:432); o marturie
relevantd asupra asumarii actului personal, desi sinucigasul este constient de
consecintele sale pe plan rdigios. Semnificativ faptul ca problema nici nu este
pusa atfel de Petre Carapancea.

Putem si-i dam dreptate lui Minois cand apreciaza ca “ sinucigasul tinde
astfel sq-si Tnscrie gestul ntr-o logica, sa-i dea un sens si 0 urmare, cu scopul
ca sacrificiul lui sg hu poatd avea consecinge asupra anturajului nemijlocit sau
asupra intregii societarii, daca este vorba de un motiv cu caracter mai general.
Aceasta practica se Thscrie deci intr-un demers mai general de rarionalizare a
mor¢ii voluntare si de lua Tn considerare a aspectului social al actului” (Minois
2002:303).

Tn general, cercetirile aplicate asupra Europel Occidentale au aratat ca
informetiile pe care le ofera scrisorile sinucigasilor asupra motivatiilor
propriilor gesturi demonstreaza ci acestea ramén constante si fara modificari
semnificative. Problemee de cuplu si cee familiale sunt intotdeauna o cauzia de
dezechilibru si de confuzie: infideitatea, neintelegerile din casnicie 1i imping la
moarte mai ales pe barbati (Minois 2002:304). Importanta acestor “bilete de
ramas-bun” pentru ceea ce s-ar putea numi “secularizarea mortii voluntare’ este
deosehita, deoarece ee “contribuie la diminarea rolului diavolului, Tnscriind
gestul intr-un demers ragional, explicabil din punct de vedere uman” (Minois
2002:303-304).

Pentru autoritatile religioase diata lui Petre Carapancea este un document
relevant. Episcopul R&mnicului, desi lamurit asupra circumstantelor sinuciderii,
solicitd totusi arhimandritului Timotheo Evdohiadis o copie dupa anaforaua
deciziei “tribunalului clirical” asupra “ pricinii ce au fost intre e cu sotia lui”,
“pentru ca sfargitul diatii sale araté un prea mare parapon, pentru a lui
casnicie, si asa fiind Tn banuiald ca nu cumva sa fi fost chiar aceia pricing de
care € si-au perdut viara” (***1927:433).

Raspunsul solicitat intarzie insa, dar la 8 octombrie 1835, episcopul a luat
dga o hotarare. Tn ciuda faptului ci rezultatele anchetel arata ca sinucigasul este
deplin constient de actul sau (diata sa fiind o dovada elocventa), uréciunea de
care vorbeste repetat trimite la 0 anumita afectare sensibila si la posibilitatea
motivarii gestului siu ca urmare a une boli. Se adauga presiunile (fierbinte
rugdaciuni) pe care le face “ sufleteasca noastra fiica, dumneaei medel nicereasa
Catinca Balteanca...matusa numitului Petre Carapancea”, asadar un important
membru cu un statut social prestigios, implicat Tn reteaua care asigura circulatia
bunurilor si a serviciilor intre credinciosi si Biserica, (prin donatii, acte
caritabile), sustinerea si mentinerea prestigiului simbolic al reprezentantilor
ecleziastici. Episcopul decide asadar “ a sa face bisericestele rugaciuni pentru
odihna sufletului mortului”, solicitand arhimandritului sa permita preotilor
“dela biserica satului unde s-au Tngropat, a-I pomeni la sfintele slujbe”.

Reintegrarea decedatului in memoria comunitatii, asigurarea serviciului
religios si a actelor caritabile care permit salvarea sa postmortem inglobeaza
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atét Biserica, prin reprezentantii sii, cat si membrii obisnuiti a societatii, Tn
primul rand familia si prietenii. De aceea, nu ne miram ca insasi sotie
decedatului i se solicita, poate ca 0 penitenta postmortem, “ a face milostenii,
pre cat putinsa o va sloboz, de usurarea sufletului sau” (***1927:433).

Din materialul prezentat mai sus se desprind céteva concluzii. Alaturi de
lepros, sirac, vagabond®, sinucigasul apartine si € acduiasi ,joc a excluderii”,
cu diferenta ca acesta se practica dupa moartea sa. Pe parcursul acestel anchete
ne izbim de o intrebare esentiala. Gestul care Ti alunga pe sinucigasi Tsi gaseste
sensul deplin doar la nivelul utilitatii sociale sau la cel al securitatii comunitatii?
Sau exista si semnificatii mai profunde?

Tn lipsa unui material documentar mai consistent suntem departe de a putea
oferi raspunsuri transante. Pentru Petre Carapancea sinuciderea reprezinta
ultima salvare: dintr-o casnicie care nu functioneaza, dintr-o societate in care
nu-si gaseste locul. Tn ambele dimensiuni ale vietii, privata si publica, individul
se simte izolat. Solutia devine un gest singular care 1l particularizeaza ca
individ, iar nu ca membru al une comunitati, solidar cu normele & pe care,
astfel, leincalca.

Autoritatile religioase sunt si mai incurcate. Dispozitiile canonice in
asemenea cazuri sunt precise si Th Muntenia, ihca din Evul Mediu, si ele servesc
la diminarea oricarui suspect. Daca pe de o parte, la un prim nivel inferior
reprezentat de preotii locali, ele sunt imediat aplicate, la un nive superior,
ierarhii ezita. Episcopul R&mnicului are de ales intre condamnare definitiva si
sanctionarea gestului (prin interzicerea serviciului religios, Tngroparea in spatiul
sacru al Bisericii), pe de o parte, si aprobarea cererii fratelui de ai se recunoaste
calitatea de crestin si, implicit, dreptul de a beneficia de intregul ritual crestin al
mortii. Alegerea cdel de-a doua pozitii confirma si in cazul nostru ca
reprezentantii Bisericii raman mai indulgenti in practica’, iar sinucigasul, o
figura stigmatizata in societate si exclus fara drept de apel, poate fi reintegrat,
mai ales daca beneficiaza de un anumit statut social.

Din perspectiva une istorii a mentalitatilor sau a antropologie istorice
(Nicoara 2002:7-22) intdegem cum moartea voluntara ramane o prezenta
inconfortabila la a care evacuare si camuflare Tn spatiul public concura atét
puterea cét si membrii familiei. Noi precizari n acord cu introducerea in circuit
a altor surse ne poate gjuta si intelegem atitudinile majoritare fata de moartea
voluntara, subiect interesant pentru ca € ne guta sa intedlegem cum se
raporteaza individul, societatea la modele culturale traditionale si mai noi, cum
functioneaza raportul putere-individ si mai ales de ce sinuciderea reprezinta un
permanent semn de ntrebare care planeaza asupra sistemului de valori care
asigura functionalitatea unei societati, intr-un anumit interval istoric.

® Pentru relatia dintre ultimii doi Tn spatiul romanesc a se vedea lucrarearecenti aLigiei Livadi-
Cadeschi (2001), Delamila la filantropie .Instituii de asistare a saracilor din 7ara Roméneasca
si Moldova in secolul al XVIlI-lea, Bucurest, Nemira, pp.138-166.

" Situatie specifica chiar si Evului Mediu. Cf. Murray 1995:35.
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L e geste intérdit. L’image du suicide en Olténie au debut du X1Xe siécle
(le cas Petre Car apancea de 1834)
(Résumé)

Le sujet de notre éude concerne le suicide d une double perspective:
anthropologique et historique dans la société roumaine de Valachie, pendant
son processus de modernisation. A partir d’ une éude de cas nous avons essayé
de reconstruir tant le discours officiel reposant sur I'interdiction qui marque
cette pratique que le réflet d’ une sensibilité moderne qui en depasse.

Tel gqu en Europe Occidentale, on rencontre une double perspective: le
suicide est condamné selon les prescriptions de I’ Eglise premiérement et puis
selon les lois de I’Etat maisil y a aussi des possibilités de les éviter surtout par
la déclaration du mort en tant que fou. C’est une accusation moins sévere qui
assurelareintegration du décédé dans la comunauté chrétienne parce que, ala
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difference de | Europe Occidentale et Centrale, la desacralisation de la folie est
un processus encor e inconnu.

Le cas du petit marchand Petre Carapancea de Craiova, qui S éait
donner au suicide au printemps de I’année 1834 en est temoignage. L’ enquette
commencée par les autorités eclesiastiques confirme un classique cas du
suicide, ce qui permet de reetter la demande formulée par la famille du mort
qui désire lui assurer les funerailles religieuses (la messe pour les morts et
I’ enterrement au cimetiere).

D’autre part, Toma Carapancea tout en essayant de justifier la soi-
disante folie de son frére, en ordre de sauver la mémoire de celui-ci, fait
recourir finalement au soutien d' une femme de grands boyards de la région.
Cette une classique démonstration de I’ opposition qui existe entre le discours
officiel (religieux et laique) et la pratique, mais ausss entre les mentalités
traditionnelles et celles modernes.
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Oaspete, ospat, ospitalitate Tn evul mediu
romanesc.

Eseu de antropologie istorica

NICOLAE PANEA

Civilizatia roméneasca medievala nu ne-a lasat arhive atét de bogate (si ma
géandesc la acd tip de arhive care i-au permis lui Emmanuel Le Roy Ladurie sa
scrie Montaillou, sat occitan de la 1294 la 1324 sau lui Carlo Ginzburg, Branza
si viermii) incat sa putem reconstitui viata de zi cu zi, sa putem contura omul
concret al evului mediu roménesc. Pe de alta parte, memoria colectivitatilor
folclorice nu poate, nici ea, oglindi epoci mai vechi de doua secole, cu atét mai
mult cu cét, si aceasta reflectare, acolo unde este posibila, este, in general,
deformata de ondularile mentalitare.

Tntr-un astfel de context nefavorabil cercetirii obiective, suntem obligati si
apdam la texte eterogene ca provenienta pentru a schita imaginea unui
european neglijat, uitat si fara valoare: anonimul roman. Am ales doua opere
celebre ale secoldor a XV-leasi a XVI-lea, Anecdotele germane despre Viad-
Tepey si, respectiv, Tnvazaturile lui Neagoe Basarab catre fiul siu, Teodosie,
precum si 0 “factura” obisnuita, aflata n arhivele poloneze, privind chdtuidile
deintretinere ale unei solii moldovenesti, trimisa de Petru Rares.

Satanizar ea bucatariei

Acest vid documentar privind omul concret medieval este contrazis Tntr-un
maod socant si spectaculos, in acdasi timp, de catre Povestirile medievale despre
Vlad Tepeys, in special, de cele germane. Cele 35 de naratiuni scurte si pline de
patos contrasteaza cu o intreaga literatura istorica a timpului, encomiastica si
pioasi, atentd Tn tot ceea ce spune despre voievod. Acesta este reprezentat
previzibil si stereotip, conform unor tipare rigide, ca in pictura religioasa, drept
trimisul lui Dumnezeu pe pamant; o imagine aproape abstracta. Nici nu este de
mirare, atéta timp cét acest tip de literatura era scris, cel mai adesea, la comanda
princiara.

Povestirile impun o alta lumina asupra medievalitatii romanesti, fixata, in
general, pe o axa hieratici, Dumnezeu-voievod. Ele aduc mirosul acru al
pacatului, al fricii, a tradarii. Nascute Th urma unui complicat proces palitic ce
are urmari la scara zonala, produse ale subiectivitatii agresate, ale interesului ce
exclude, Tn disperare de cauza, moralitatea politica, anecdotele germane despre
voievodul romén ne pun sub lupa omenescul Th concretetea lui.
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Dar mardle avantaj al acestor povestiri il constituie momentul redactarii lor,
faptul ca apar inca din timpul vietii voievodului roman si ca dobandesc rapid un
succes “editorial“ de invidiat pentru evul mediu. Cu alte cuvinte, de pot servi
drept document mentalitar, un fel de jurnal a lui Menocchio (morarul a carui
univers mental il analizeaza Ginzburg in Brénza si viermii), subsumand dubla
calitate a implicarii si a solidaritatii scriptorului/autorului/autorilor si, respectiv
alectorului/ receptorului fata de ce si cum s-a povestit.

Un alt avantaj este oferit, in mod paradoxal, poate, de dificultatea inserierii
textului Tntr-un registru stilistic bine determinat. Povestirile refuza, rand pe
rénd, sa fie text istoric si opera de fictiune. lon Stavarus isi incepe remarcabilul
studiu referitor la geneza si tipologia povestirilor pur si simplu ntrebandu-se
" Ce sunt aceste naraziuni?‘, semn suficient al indeciziei sau superficialitatii
exegezel anterioare. Raspunsul se doreste a fi lamuritor: " Unii specialisti,
istorici mai ales, care s-au ocupat de ele, au inclinat sd le considere documente
istorice autentice si le-au dat o importansa ca atare. Algii, istoricii literari gi
filologii, le-au trecut cu totul Tn domeniul creariilor defictfiune. Adevarul se afla
undeva lamijloc...” (Stavarus 1993:29).

As merge mai departe si as numi aceste naratiuni texte politice, un amestec
straniu de obiectivitate a istoricului, de fantezie, de subiectivitate exacerbata si
partizana a frustratului creator anonim, de manipulare grosolana inh defavoarea
imaginii domnitorului romén. De fapt, acesta cade Tn cazanul istoriel unde fierb
interese mai puternice decét propriul interes; cd politic, a coroanei maghiare,
cd religios, a papalitatii, cel economic, al cetatilor sasesti din Transilvania, cd
monarhic, a rivalilor la scaunul domnesc. Fiecare dintre aceste sfere de interes
contribuie practic la structurarea acestui text plin de aluviuni defaimatoare, care
conduc la crearea unei imagini n tuse accentuate a voievodului roman:

Renumele de tiran dement i-a fost creat de ordsenii sasi din Brasov si
Shiu, intragi Tn conflict cu voievodul muntean din ragiuni economice si deveniri
protectorii pretendenyilor la scaunul de domnie de la Targoviste, si de regele
Ungariei, Matei Corvin, care, obligat si justifice renunsarea la cruciada
antiotomand, pentru a carel organizare primise fonduri de la Papa Pius al |1
lea, I-a acuzat pe Vlad-Tepes de tradare si a declansat un adevdarat razboi
propagandistic, destinat si-l infaziseze pe domnitorul romén ca pe un monstru
de cruzime (Constantiniu 1998:100).

Este cazul sa spunem ca un astfd detext, folosit din perspectiva tematica a
lucrarii noastre, ne este mai folositor decét orice alt text istoric, pentru ca €
creioneaza un om palpabil, chiar daca o face sterectip. Imaginea lui Tepes,
redata aici, reflecta spaimee, furiile, neputinta, ura, ipocrizia, rautates,
inteligenta unei multimi, a unui grup etnic sau chiar a unei clase sociale; intr-un
cuvant, o parte de umanitate medievala.
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Prin intermediul acestel imagini, ne putem nchipui felul in care gandeste
si actioneaza un individ sau un grup de indivizi unit Tn jurul unor interese
comune, care este universul sau mental.

O antropologie a dementei

Imaginea voievodului este construita conform unor reflexe, unor scheme
mentalitare pan-europene. Furia si interesde autorilor nu produc un tablou
original, ci se subordoneazia unor clisee reativ usor de conturat. Astfd,
imaginea tiranului violent este un loc comun in cronografia medievala. Atét
Florin Constantiniu cét si Alexandru Piru, istoricul literar ce s-a ocupat mai
sustinut de demonstrarea literaturitatii acestor naratiuni si integrarea lor ntr-o
istorie literara, converg ih compararea portretului voievodului roméan cu cd al
mult mai ilustrului rege francez, Ludovic al XI-lea, comparatie generata, afirma
Constantiniu, de acdlasi " climat mental”“:

Si unul si celglalt au avut de facut farg — evident Tn condirii diferite-
anarhiei feudale; si unul si celalalt au urmarit consolidarea autoritdrii
centrale; si unul si cealalt au recurs — pentru a-si atinge obiectivele — la
mijloace care au frapat sensibilitatea si imaginagia contemporanilor, Ludovic
al Xl-lea a devenit pdianjenul ce rese plasa pentru prinderea victimelor sale, iar
WVlad sangerosul tragator Tn reapa (Constantiniu 1998:100)

Reactia mediilor sasesti se concretizeaza in folosirea unor coduri evidente
si a unor structuri mentalitare, menite sa sperie sufletul sensibilizat de ofensiva
liturgica si mintea isterizata de o teratologie fecunda a umilului european
medieval. Scopul evident al constructieé lor este manipularea receptorului
acestor texte.

Tn acest sens, ni se pare docvent felul in care autorul/autorii fac efortul
constant de a impune si mentine de-a lungul acestui text sau, mai bine spus, ca
rezultat al lui, un mesaj adiacent, mult mai periculos din punct de vedere politic.
Sa spunem ca naratiunile sunt in asa fel construite incét au in vedere cd putin
doua tipuri de receptori tinta: unul larg pe care cautd sa-l inspaimante cu
exemple de violenta absurda (soli crestini — a se vedea evitarea congtienta a
adevarului istoric — martirizati prin impilare, preoti agresati si sacrificati etc.) si
un a doilea, restréns, clasa decizionala occidentala, cirda trebuie si-i
implanteze temeinic ideea labilitatii psihice a voievodului muntean si, mai ales,
arbitrariul comportamentului acestuia.

Pare de la sine inteles ca, in cazul acesta, un mesaj ce este adresat unor
autoritati si care este structurat pe exemplul une guvernari violente nu ar
produce efectul scontat. De aceea se si apeleaza la acest artificiu al textului
bifocal. Nu cred ca mai trebuie amintit faptul ca efectele ceor doua niveluri se
sustin reciproc si, mai ales, ca efectul mesgjului adiacent se realizeaza numai
prin succesul mesajului primar, adresat masdor.
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De aceea, In continuare, ne propunem si analizam acest mesgj prin prisma
codului alimentar care sustine, credem noi, 0 adevarata satanizare a bucatariel
si, prin aceasta, o diversiune perfida ce are drept scop manipularea .

Autorii sasi nu s-au multumit si apeleze la exemple ale practicilor de
tortura, atét de publicitate Tn gpoca de catre Inchizitie si de catre justitiile regale
europene pentru a impresiona individul. Efectul produs ar fi fost o frica
temperata si, mai ales, usor de depasit tocmai datorita omenescului €, caci este
produsul unui cadru institutional, care, desi girat de divinitate, este organizat de
oameni; deci, neutralizabil, atéta timp cét logica acestel reactii este una conform
careia un instrument contingent produce un efect contingent.

Ei au mers mai departe speculand acea teama difuza, insinuata in mentalul
colectiv si care era generata de principii esentiale ale civilizatie medievale.
Aceste principii erau menite sa stabileasca ferm configuratia lumii si raporturile
dintre civilizatii si stateau la baza ideologiei europene, conturand o antropologie
a momentului. Ori, conform acestei antropologii, agresiv-restrictiva, care
proclama superioritatea europocentrismului crestin, exista si se recunoaste, ca
atare, o civilizatie extra-europeana, dar peiorativa, inferioara si satanizata, ce
alimenteaza o teratologie abundenta si socanta. Jean Poirier sintetizeaza esenta
teratologica a aceste antropologii, insistand, totodata, asupra aspectului e
restrictiv:

Le theme teratologique, qui s affirme un peu partout, met en scéne une
sorte de faune humaine (hommes-chiens, hommes a queue, acephales, pygmées
etc.); la pegoration des races noires, constamment indiquée, n'est qu’un autre
manifestation de ce souci de maintenir I’ humanité dans des limites strictes|...] .
En realité, ce théme teratologique illustre bien la pensée médievale: reduire le
monde humain aux limites de la chrétienté (Poirier 1984.9).

Aceasta teratologie, bine ghidata ideologic, alimenteaza imaginarul
european si educi acd om concret Tntr-o pedagogie a fricii, a excluderii
strainului, a intolerantel fata de cdalalt, care este numit, peiorativ, silbatic si
caruia i se cauta originile n cartile sfinte, dar nu din dorinta de a fi cunoscut si,
implicit, acceptat, ci, din contra, pentru afi respins fara nici un echivoc.

Asa se face ca turcii sunt numiti agarieni, urmasi ai lui Agar, indienii
Americilor vor fi desemnati urmasi a triburilor pierdute ale lui Israd, iar
umanitatea neagra a Africii direct relationata cu Satan. Excluderea, dupa cum se
vede, atrage dupa sine culpabilizarea.

Aceasta pedagogie a excluderii, a rejectarii cduilalt, este adusi in
naratiunile germane despre Vlad la nivelul gurii, coboréta la nivelul acdui
raport primar si concret dintre om si lumea care-l inconjoara. De fapt, aceasta
concretete, pe care 0 vom regasi in textele folclorice, reprezinta dementul care
asigura eficienta mesajului. Sa nu uitam ca pentru secolul al XV-lea, naratiunile
cunosc un succes imens, fiind multiplicate intr-un numar impresionant de editii,
chiar si dupa ce domnitorul roman moare. Practic, la un sfert de veac de la
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moartea lui Tepes, referentialul istoric este total inghitit de legenda, de
imaginar, de fantezie. Ori, acest fapt nu credem ca ar fi fost posibil fara
contributia unei mentalitati comune a receptorului european, une mentalitati
Tnsetata de concret, obsedata de refugiul in concret ca reactie fata de trasatura
abstracta a ideologiei care-| guverneaza si care-i provoaca temerile de a nu gresi
fatal prin neintelegerea si nerespectarea a.

Este o mentalitate folclorica si nu intdmplator lon Stavarus cauta sa
identifice un nucleu folcloric arhetipal in povestirile despre Vlad-Tepes, atét la
nivel producator, cét si la nivelul mecanismului de dispersie, care este unul oral,
cd al colportajului: ” subiectele care I-au compus (atestand dupa noi Th cele mai
multe cazuri fapte istorice reale) au fost transmise prin mesageri orali i
preluate de diversi autori straini care, desi au cautat si le interpreteze n
spiritul unei optici proprii, nu au reusit decat in parte sa le modifice mesajul
inizial“ (Stavarus 1993:62).

O adtfd de mentalitate adaposteste mult mai usor exagerarile, fiind
inclinata spre supra-natural, spre fantezia debordanta. Un exemplu il constituie
utilizarea unui cod alimentar pentru a crea imaginea exagerat negativa,
diabolica a voievodului, despre care nu credem cia este produsul acestui tip de
mentalitate. Ea I-a adoptat, I-a adapostit, I-a colportat si si-a hranit spaimee din
seva lui, dar de creat, a facut-o un mediu mult mai subtil, mai obisnuit cu
bizantinismul intrigilor politice, mai rafinat in arta manipularii diplomatice.

Acest mediu cunostea foarte bine trasaturile mentale si de comportament
ale receptorului, in general, populatia burgurilor Europe germanice, trasaturi
care proveneau dintr-o alta viziune asupra lumii, din care nu disparuse, Tnsa,
total, modelul traditional al comunitatilor satesti, ” un ansamblu de atitudini
mentale, care, vreme de doua veacuri, se desprinsese incet de rusticitate, fara a
invinge valoriletradifionale® (Le Goff 1999:152).

Ori, in cadrul acesteé noi atitudini mentale, méancarea, chiar excesul
alimentar, ocupa un loc privilegiat: ” Tosi autorii de fabliaux si de cantece
insista asupra unei patimi burgheze;, aceea de a-si umple pantecele; ei nu
exagereaza prea mult® (Le Goff 1999:153). Jacques Rossiaud insista asupra
urmarilor socio-economice ale acestel patimi: dezvoltarea consumului de péine,
de carne, aparitia macdariilor si magazineor de peste, necunoscute practic la
tara, dar frecvente Tn mediile urbane, turmele de vite, din ce in ce mai
numeroase, care reorienteaza comertul cu vite dinspre sat spre oras Caci
macdariile incep sa posede propriile turme.

Este evident ca, Tn urma tuturor acestor transformari, nivelurile socio-
alimentare se multiplica la oras fata de mediul rural, astfd incat alimentatia
atinge nu doar gura sau stomacul, ci si onoarea burghezului care tine la masa sa
mbelsugata si la bucitarul sau. Asistam la nasterea unei culturi a bucatarie, a
ung culturi a gustului. Toate aceste realitati sociale obiective faciliteaza
receptarea naratiunilor despre Vlad Tepes si contribuie la colportarea lor cu
succes. Ele intra, alaturi de mentalitatea folclorica, intoleranta religioass,
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spaima fata de strain, aplecarea spre fabulos, intr-o ecuatie a receptarii, care
conduce spre finalitatea mult-asteptata: manipularea.

Codul alimentar ca instrument al manipularii politice in naratiunile
germane
despre Viad Tepes

In Cartea cuvintelor bune de mancat, Ruben A. Alves, acest teolog
brazilian care socheaza prin viziunea sa asupra crestinismului, pe care si-|
doreste poetic si concret, in acdasi timp, scrie:

Suntem ceea ce mancam...Chiar daca este prunc — n lating infans, ceea ce
Tnseamnd un trup mut, inca Thainte de nasterea vorbirii — nou-nascutul stie deja
ceea ce a vrut sz spuna filosoful. Copilul cunoaste Tnselepciunea mancarii. In
gura flaméndda i se da prima lecrie fara cuvinte despre viard, o lecrie anterioard
oricarui cuvant si care este inceputul tuturor cuvintelor. Toate cuvintele care
urmeaza a fi scrise n viitor sunt variagiuni in jurul temei foamei [...] Vorbim
pentru ca fiinfa noastra este flamanda (Alves 1998:96).

Hrana Thseamna viata nu doar in sensul supravietuirii, ci si in acda, mult
mai subtil, al legaturii cu lumea care ne nconjoara. Tn concretetea & se absorb
abstractiunile oricare intelepciuni. ldeologiile cde mai abstracte recurg la
simbolistica hranel pentru a se face intelese, acceptate si colportate, fara a mai
vorbi de faptul ca marile religii revelate incarca hrana cu semnificatii divine.
Alte rdigii, mai exotice, cuprind varii mituri n care zeitatile se sacrifica pentru
a dezvalui muritorilor secrete ale hrand. Ciclicitatea naturii, reprezentarile
calendaristice, sunt Tn strénsa relatie cu rodnicia acesteia, cu capacitatea e de a
ne asigura hrana.

Dar hrana nu este doar materie, ¢i si spirit. Tn Apocalipsd, sta scris ” M-am
dus lainger si i-am spus sa-mi dea cartea. Si mi-a raspuns. <<la-0 si mananc-
0>>. Hrana este nceputul si sfarsitul* (Apocalipsal0,10). Tn acest sens, putem
sa ne imaginam cat de usor poate deveni un subiect atét de incarcat de
semnificatii si, mai ales, atét de aproape de sacru, instrument al manipularii.

Omul medieval traieste digunctiv, intr-o lume concreta, dura, cu legi
implacabile si, la fd de plenar, intr-o alta abstracta, a ideologie catolice care-l
pregateste pentru eternitate. Tn prima, hrana reprezinta cucerirea, stipanirea
momentului, in a doua, hrana este corpul lui Hristos, deci gustul eternitatii.
Aceste orizonturi seintrepatrund, stabilind coduri care-i organizeaza existenta.

Analizand romanul medieval Eréc si Enide, Jacques Le Goff identifica un
cod nobiliar a mesa si un altul natural (Le Goff 1991:272). Sensurile acestora
sunt, fara indoiala, sociale, de simbolizénd rangul si Situatia sociala a
personajelor. Alteori, €e sunt legate de supranatural, de magie, de universuri
imaginare fanteziste. Dupa cum se vede, existenta sociala este construita si
reprezentata Tn jurul si prin intermediul unor astfd de coduri. Tot Le Goff
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insista Tntr-o nota finalda a acestui studiu: " Nu s-a accentuat Thdeajuns, dupd
parerea mea, faptul ca ntr-un poem medieval celebru Les vers de la mort, al
cistercianului Helinard de Froimont, principalul termen de referingg este, in
mod ciudat, alimentayia“ (Le Goff 1991:277).

Hrana devine o legatura ntre cer si pamant, o legatura ntre oameni.
Aceasta legatura este ceremonializata pentru a i se conferi substantd si
durabilitate. Tn traditia crestind aceasti ceremoniaizare Tsi trage sevee din
modelul hristic. Traditia popularda romaneasca exprima foarte clar, printr-o
legenda pe care Elena Niculita-Voronca o culege la inceputul acestui secol,
esenta divina a ceremonialului alimentar si a hrand, in sine ” Dumnezeu si
Maica Domnului, cand au facut pe Adam si pe Eva, au facut si alte papusi de
lut-peistelalsi oameni-si le-a pregatit masd. Apoi a suflat de s-au trezit si indatda
i-a si pusla masd si atunci li-a dat Domnul sémanguri si i-a invarat cum sa-gi
lucreze pamantul si sa se hraneasca” (Niculita-Voronca 1998:196).

Tntr-un astfel de context, naratiunile germane despre Tepes, nu intamplator
conoteaza chiar din titlu semnificatii alimentare; ”Aici se povesteste chiar o
Tngrozitoare, Tnspaimantatoare istorie despre salbaticul tiran, Dracul-Voievod.
Cum a tras € oameni in reapa i i-a fript si cu capetee-ntr-un cazan i-a fiert."
(conform ultimului incunabul tiparit in brosura la Strassbourg, in 1500, de
Matthias Hupfuf).

Prezenta termenilor alimentari nu este legata de o stranie si dementa
curiozitate comportamentala a voievodului, ea are scopuri precise
vectorializeaza povestirea, stabileste diferente, pregateste efectul. Rostul e este
dublu, unul didascalic, de instruire a cititorului/ascultatorului, si altul de
prezentare sintetici a continutului. Conform acestuia, lumea normala a
alimentdor fierte si fripte, carea ii apartine cititorul sau ascultatorul poate fi
zdruncinata din normalitatea & de lucruri ce vin dintr-un spatiu si timp nu prea
Thdepartate sau ca lumea barbara se afla atét de aproape de d. De dltfd, ca sa
Tntareasca efectul, editorul adnoteaza titlul cu un enunt lamuritor: ” Dupa anul
1456 de la nagsterea lui Christos, Dracula a savargsit multe lucruri stranii,
Tnspaiméantatoare si barbare. La ce te poti astepta de la un astfel de om pentru
care hrana nu reprezinta un izvor de solidaritate, de comuniune, ci de separatie?
La ce te poti astepta de la un astfel de om care deturneaza sensurile divine ale
ceremonialddor  legate de hrana, dandu-le semnificatii  sdlbatice,
Thspaimantatoare?

Didascalia textului se Tmplineste, credem noi, tocmai prin evidentierea
acestel inversari a sensurilor ritualului alimentatiel, prin satanizarea acesteia
Impresia ne este intarita de numarul destul de mare de anecdote care cuprind
conotatii alimentare; din 35, 11 cuprind referiri la hrana (VIII, X1, XV, XVII-
XIX, XXV-XXVI, XXIX-XXX, XXXIII).

Prima dintre acestea (VI1I11) surprinde anormalul ceremonialului: ” ...porunci
tragerea in reapa langa capea sub munte a femeilor si barbayilor, tinerilor si
batranilor si s-a agezat la mijloc printre e si a luat cu bucurie masa de
dimineasa“ (Stavarus 1993:125). Este un ceremonial care inverseaza poalii
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sacralitatii mesd. Gestul domnitorului este unul sirbatoresc, in apropierea
bisericii, Intr-o stare sufleteasca de implinire. Tn locul rugaciunii de dimineata,
e ridica tepe intr-un loc sacru si intr-un timp a zile, nasterea soarelui, care, in
mentalitatea populara, nu trebuie spurcat prin nici un gest, mai ales ca astrul
este numit ochiul lui Dumnezeu, iar nasterea Iui este legata de nasterea lui
Hristos, in cadrul aceeiasi traditii populare pe care o consemneaza Elena
Niculita-Voronca: ” Soarele zice ca era demult pe lume. Tocmai atunci cand s-a
nascut Hristos, a inceput soarele aincalz...* (Niculita-Voronca 1998:263).

S-ar zice ca asistam, mai curand, la un ritual de sacrificare decét la o scena
de pedepsire, in care sensurile traditie sunt total bulversate. De o
Spectacularitate aparte, pe care, probabil, a mizat si voievodul, tragerea in teapa,
prin vectorializarea verticala a scend, are, mai curand, aspectul unui sacrificiu
solar.

Aceessi ncalcare a normeor poate fi intalnita si in anecdota a XI1X-a " El
i-a poftit la masad pe tosi boierii si curtenii din rara sa. Dupa ce osparul s-a
terminat, € ridica pe cd mai varstnic si-l intrebad de céri voievoz isi aduce
aminte s fi fost domni in rara. [...] Asadar, nici unul dintre e nu stiu. [...]
Atunci puse si-i traga Tn reapad pe tori. Acestia au fost 500 (Stavarus
1993:128).

Efectul Tnspaiméntator este oferit, ntr-o prima faza, de aceasta cifra imensa
a pedepsitilor si, apoi, de nerespectarea legii ospitalitatii. Sensurile acestei
parabole sunt, insd, mult mai adanci, depasind sterectipa salbaticie a tiranului
voievod.

Anecdota, poate, mai mult decét oricare alta, este construita pe baza unui
cod nobiliar, monarhic. Invitatia la ospat este cea care impune acest cod si,
venind din partea voievodului, ea are semnificatii aparte. Un ospat presupune
efortul cultural de a trece peste diferente, de a| accepta pe cdalalt, de al
ntelege si de a crea o solidaritate, de a transforma dusmanul in prieten.

Fara indoiala, aici se stabileste o solidaritate sociala intre cel care invita si
cel invitati, dar, prin amploarea ospatului, se evidentiaza indirect si un clar
raport intre vasali si stapan. Nerespectarea acestor evidente de catre boieri pare
a fi morala acestel parabole vii care setermina atét de tragic pentru actorii care
participa lainscenarea e.

Desi comportamentul voievodului pare, la prima vedere, exagerat;
pedepsirea tuturor boierilor integrandu-se Tn seria de fapte aberant de crude ae
lui Tepes, nu acesta este, in cazul de fata, vinovatul, ci boierii. Ei nu sunt
capabili si respecte regulile jocului, fie din prea mult orgoliu (nu acorda
importanta cuvenita celor care-i conduc de drept, nestiindu-le nici macar
numarul) , fie din alte interese personale. Voievodul nu da o0 masa ci o lectie,
acuzandu-i pe boieri ca nu-si respecta misiunea sociala a rangului lor, ca acea
solidaritate de casta dintre & si e nu se realizeaza pentru ca boierii nu
constientizeaza o redlitate esentiald; la ospatul care este guvernarea, voievodul
estecd careinvita.
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Dincolo de aceste intelesuri pe care autorii n-au avut nici o intentie de a le
scoate Tn evidenta, ramane impresia ca, dintre toate anecdotele, aceasta are
efectul cd mai scazut, tocmai datoritda ambiguitatii sensurilor &, a mesajului
foarte puternic ce vine din subtext.

Nu acdasi fenomen se intdmpla in cazul ceorlalte povestiri sdectate de
noi, care pot fi grupate, in raport de mesaj, in naratiuni despre canibalism si
naratiuni ca antiparabole hristice. Atét prin frecventa, cét si prin continutul
mesajului, cee doua grupe de anecdote sustin ideea de satanizare a
ceremonialului alimentar.

Se pare ca cde mai violente atacuri asupra imaginii voievodului urmaresc
acreditarea ideii de canibalism: " Intr-0 zi porunci si fie taiasi mai mulsi boieri
si porunci sa se gateasca din carnea lor mancaruri. Dupa care invita prietenii
lor si Ti puse si guste din aceste preparate si le zZise: <<Voi acum mancai
trupurile prietenilor vostri>>..." ( Stavarus 1993:129).

Prin intermediul acestel idel, imaginea voievodului romén este relationata
CU acea umanitate neagra, terifianta, satanizata, umanitate refuzata cu hotarare si
dezgust de catre o Europa care nu concepe sa puna in discutie superioritatea e
ca civilizatie. Intoleranta ridicata la nivel de principiu sustinator al superioritatii
rasiale permite, insa, proliferarea mitului si a legende. Jean Poirier considera ca
un astfel de tip de gandire, cum este cea europeana medievald, nu are cum sa se
deschida, chiar si umanismului ecumenic, si ci, Tntr-o astfe de conjunctura,
supapa menitd sa evacueze tensiunile este formata aproape firesc de catre mit
sau legenda: " La pensée médievale, caracterisée par le dedain de I’ experience,
le fétichisme de I'argument de I'autorité et des positions religieuses
intolerantes, ne pouvait guere s ouvrir a I’humanisme oecumenique” (Poirier
1984:9).

Aceasta este calea prin care se insinueaza imaginea deformata, ulcerata a
principdui roman, imagine a silbaticului, o imagine ce fuge constant de
adevarul istoric spre miraculosul terifiant, dintr-o logica pe care A. Jolles o
explicd astfd: " De Tndatad ce povestea dobandeste trasaturi istorice [...] Tsi
pierde o parte din forzd. Localizarea istorica si datarea istorica o apropie de
realitatea imorala si distrug puterea mirabilului natural si necesar” (Jolles
1972:193).

ntregul comportament al voievodului contrazice ideea despre om ad
imaginem Dei, iar anecdota XVII sustine intr-un mod subtil aceasta
contrazicere. Anecdota prezinta bizara istorie a unui preot ce cade victima
nerespectarii propriilor predici. Diferenta dintre esenta si aparenta este aspru
corectata de voievod, carel trage in teapa pe preot pentru ca a indraznit sa
manance din péinea lui dupa ce predicase “ sa se dea Tnapoi bunurile luate pe
nedrept*. Tn spatde gestului se ascunde, Tnsi, ipostaza. Voievodul neaga,
practic, prin ceea ce face si spune moddul hristic a ruperii péinii pentru
hranirea multimii.

De asemenea, gestul lui Hristos, care creeaza comuniunea intru miracol,
este negat de Tepes care incalca legile ospitalitatii, se de-solidarizeaza de
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cdlilalt care, cd putin formal, era un om ad imaginem Dei. Tn felul acesta, d se
in-strdineaza, devine dusmanul, respinsul. Este un mecanism simplu, pe care
autorii anecdotelor I-au pus in miscare printr-o retorica mestesugita si prin
specularea unui fel propriu de a gandi lumea al europeanului medieval.

Tn acest sens, o alta ipostaza negativa a comportamentului lui Tepes este
construita preluand poate cea mai venerata imagine a medievalitatii, Fecioara cu
Pruncul: " ...A pus si fie tragi Tmpreuna n reapa mamele cu pruncii sugand la
san pana ce pruncii mureau zbgtandu-se la sanul mamelor® (Stavarus
1993:126). Efectul este paralizant si indiscutabil. Dar acest efect socant al
povestirilor nu este dat doar de continut, ci si de unde stereotipii stilistice, cum
ar fi locutiunea adverbiala "de asemenea” si adverbul “apoi”, avand rol de
incipituri care prin repetare creeaza un efect de saturare, de supradimensionare a
raului si detensionare a naratiunii prin acumularea de fapte oribile.

Un alt procedeu il intdlnim Tn predilectia autorilor pentru o comparatie
aimentara. Ei spun aproape constant tocasi ca varza despre cel pe care
voievodul ii sacrifica in modul siu barbar. Aceasta comparatie gospodareasca
este menita sa sporeasca efectul tocmai prin naturalul pe carel reprezinta,
natural care este aaturat anormalului. Contrastul dintre obisnuitul gestului
gospodaresc si neobisnuitul practicii de pedepsire descrisa creeaza senzatia de
oribil, de spurcare.

Aceste anecdote ne aduc peste veacuri un Tepes concret, un respins de catre
0 umanitate nu foarte interesatd sa cunoasca adevarul, dar foarte atrasa de
legenda si care selasa usor manipulata.

Spiritualizarea hranel

O alta exceptie privind receptarea omului concret medieval se ntélneste n
Tnvazaturile lui Neagoe Basarab catre fiul siu, Teodosie, culegere de sfaturi
princiare, valoroasa ncercare de filosofie palitica si, totodata, de pragmatica a
guvernarii, daca ne gandim ca se doreste stabilirea unor norme de protocol,
organizarea une feudalitati entropice. Simpla existenta a cartii Tn cultura
romana a surprins, a generat polemici, cartii fiindu-i contestat autorul, sau a
smuls aprecieri superlative. Noica 0 numeste " intdia mare carte a culturii
romanesti“ .

Desi mostenea un mode exemplar, al une valoroase si bine reprezentate
literaturi parenetice bizantine, cartea nu se inscrie doar intr-o serialitate
culturala, ci izbucneste ntr-o cultura noua, ca o meditatie despre putere intr-un
moment in care puterea politica pare a crea traditie dinastica, pare a depasi acea
etapa incipienta a violentdor instauratoare, fapt care inlesneste si, in aceasi
timp, solicita meditatiile asupra propriului destin.

Tntr-un astfel de context, gestul principelui scriitor depiseste datoria
parinteasca de a-si educa descendentii, de a-i pregati pentru a prelua si a
gestiona cum se cuvine puterea. El este sinonim cu dorinta de a pune ordine in
lucruri, de a modda kosmaosul din haosul Thconjurator. Gestul [ui mai semnifica
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si 0 evidenta schimbare a moddului, vremea eroului razboinic lasa locul
nteleptului, carturarului; moddul Alexandriei piere in fata celui oferit de Viara
lui Varlaam si loasaf.

Nu cu mult timp Tnaintea domniel sale, un alt principe roman orgolios, Vlad
Tepes, fusese incercat de aceeasi tentatie a ordonarii, a kosmosului. Esecul lui,
generat de metodde violente utilizate si de implicarea intr-o lupta de interese
care-l depaseste, nu afacut decét si sporeasca haosul.

Neagoe traieste € insusi haosul vietii sociale a Munteniel sfarsitului de
veac a XV-leg, luptee fratricide, orgoliile nemasurate ale casdor boieresti (cu
toate ca d insusi beneficiaza de astfd de orgolii, Craiovestii impunandu-|
domn), instabilitatea politica, lipsa de civilizatie.

Astfd, viata lui ne apare azi ca o vizibila incrancenare n a crea repere
civilizatorii, Tn a pune ordine. Manastirile ridicate de-a lungul ortodoxiei, pentru
care 1l dogiaza Gavriil Protul, sunt imagini ale spatiului ordonat de divinitate,
decupaje sacre in spatiul haotic, modde transcendente pentru o redlitate ravasita
care si-a pierdut punctele de reper ale marii culturi bizantine ordonatoare.

Din aceeasi lumina trebuie privita si cartea, pe care o dedica fiului sau,
imagine a unel guvernari perfecte, girate de vointa divina, opusa tuturor aceor
guvernari si guvernatori neaveniti, ,girati” doar de pofte si orgolii nesibuite.

Cartea impune un mare cod nobiliar, codul puterii, atomizat Tntr-o
multitudine de coduri particulare, menite si acopere si sa regleze intreaga
dinamica sociala si, mai ales, si acopere un gol cutumiar, careinca didea puterii
politice un aspect silbatic in pofida mult clamatei descendente bizantine.
Existenta acestor coduri, ca si dorinta de a contracara lipsa normelor vorbesc de
la sine despre lipsa de valoare a omului acelor vremuri.

Alaturi de un cod diplomatic (cum si primesti soli), de altul militar (cum sa
porti razboaie), administrativ (cum sa imparti dregatorii), se numara si un cod
nobiliar al mesei; Cum sz cade domnilor si sazd la masd si cum vor manca i
vor bea, in capitolul al VIl-leaal lucrarii (Invazaturile 1996:271).

Desi manuscrisul nu este complet, codul acesta poate fi reconstituit destul
de usor. Din primele cuvinte (pastrate!) se face apologia valorii umane:

...Ca nu cumva sa agezi pe langa tine oameni fara minte si desfranayi. Ca
zice prorocul: <<Cu cei alesi, ales va fi si cu ce indaratnic te vei
indaratnici>>. De aceea si eu, fiul meu, dupa cuvantul prorocului, Tri
marturisesc: daca vei fi cu cei alesi, in fiecare zi §i ceas, te vel folosi de sfatul
cel bun si de Tnvataturile cele bune, iar daca ve fi cu ce fara minte si
desfranari si tu vei fi Tmpreund cu dansii fara minte si desfranat (Invaraturile
1996:271).

De fapt, secventa aceasta are rolul de a sublinia rangul si Situatia sociala
prin opozitia cel alesi / cel fara minte, omul educat / primitivul stapanit de

pofte. Sistemul de norme a voievodului este, dupa cum se vede, moral si ditist.
Urmireste si creeze o configuratie sociala piramidala, in varful careia se afla
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voievodul, perfect si ascultat, iar la baza toti cei fara minte si imorali, deci, cel
fara valoare. Tntre cele doua pozitii extreme se interpune modelul ad imaginem
Dei.

Codului alimentar nu-i lipseste fastul, ceremonialul: ” Si iardsi se cuvine si
aibd la masa sa diferite tobe si gusle si surle de vesdie® (Invaraturile
1996:271). Acdessi principii congtitutive le regasim si la Chrétien de Troyes, in
dga citatul roman Eréc et Enide si la Chauser si la Boccaccio. La Neagoe, de
stipuleaza diferenta dintre voievod si oaspeti, diferenta ce rezida in dorinta de
desavarsire a voievodului. Nonparticiparea acestuia sau disimularea, la
nevinovatele jocuri de curte tin de datorie, mai ales de constiinta datoriei, de
importanta stabilirii unui modd exemplar a carmuitorului care trebuie sa fie
mereu cu mintea treaza si ntreg.

Ospitalitatea tine si ea tot de datorie si de implinirea acestedda. Numai ca
ideea de solidaritate este carecum complicata de voievod. Solidaritatea vazuta
ca finalitate a ospitalitatii este inecata in ceremonial. Putem vorbi de o
solidaritate aparentd, o relatie formala ce se stabileste din datorie, Tntre print si
supusi: " ...Se cuvine si canyi toate cantarile si sa joci toate jocurile, caci asa se
cuvine domnului sd-si vesdeasca ostenii; tu Thsd nu trebuie si ai mintea ta
dupa acele cantari, dacd vrei sa fii intreg. Dar cantecele sa rasune in fara ta si
voia ostasilor tai Tnca s o Tmplinesti “ (Tnvagaturile1996:271). Dar, cea mai
importanta, este solidaritatea reala ce se stabileste intre voievod si cd care I-a
uns, Dumnezeu: ” Tu Thsa straduieste-te sa implinesti voia Domnului tau, care
te-a uns (Invaraturile 1996:271). O astfd de solidaritate 1l impinge la critica
excesdor si, in special, a betiei. Viciile nu-si gasesc locul in moddul
principelui, ee apartin lumii fara valoare, pe care Neagoe o scoate si n afara
regnului uman, nu doar in afara modelului: ” ...ci se numeste si ca o vita."

In aceasta avalansa de sfaturi se strecoara un paragraf care ni se pare
relevant pentru insemnatatea ontologica si simbolica a ospatului: ” Si fiecaruia
dupa cum va fi legea, asa fa-i, pentru ca, daca judeci la masd, nu este lege sd
judeci, nici sa imparzi daruri. Ci masaisi areranduiala e, pentru vesdlie, sa se
veseleascd toate slugiletale delating®  (Invazaturile 1996:277).

Timpul mesal nu este un timp oarecare (“ci masaisi are randuialae” ) pare
a spune autorul. Ospatul ne apare ca o transcendere a cotidianului, ca o iesire
din timpul profan, iesire potentatd de valoarea raportului stapan / vasali, care
trebuie si depaseasca obisnuitul raport ceremonial si si capete nuante
rdigioase. El exclude limitde profane ale existente sociale medievale,
pedeapsa respectiv rasplata, si instaureaza o stare de vesdie, de gratuitate, de
bucurie a comuniunii, a impartasirii unor valori comune de catre print si supusi
(“sa se vesdeasci toate dugile tale de la tine* -s.n N.P-). Moddul este unul
evident christic.

Autorul continua si mai eocvent, insistand asupra organizarii mesel, a
respectarii rangurilor, a stabilirii une ierarhii, a conturarii une ordini, ce se vrea
imuabila: " De asemenea, cand sezi la masa si vrel sq agezi si pe boierii tai cel
mari, pe cei dintai si pe cel de-al doilea si pe cel de-al treilea, si cu e pe ce
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mai de jos, iar tu de-atunci pastreazi-le locul, ca la a doua asezare tu s nu le
strici randul* (Tnvazaturile 1996:271).

Stabilirea ordinii Thseamna stabilirea valorii pentru fiecare mesean, pentru
fiecare curtean, pentru fiecare om. Normele printului urmaresc mai mult decét
crearea unui cadru ceremonial, protocolar; ele ncearca si incarce cu valoare
fiecare individ a principatului siu, caci valoarea pentru voievod inseamna
respectarea sensibilitatii, orgoliului, dorintelor fiecaruia, dupa rang si valoare,
omenescului Tn cea mai clara concretete a acestuia. Valoare inseamna, nsa si
reciproca: puterea, hotarérea, capacitatea cdui mai neinsemnat individ de a
accepta ordinea impusa de print si de a se supune e neconditionat. Apologia
acestel idel duce la aparitia uneia dintre cde mai expresive formule ale intregii
carti:

Caci daca vei aseza pedlugatalamasi launloc, iar a doua z 1l vel aseza
mai jos, Tntr-acel ceas se va intrista inima lui , pentru ca € tragea nadejde ca
din acel loc si capete alt loc mai sus, iar tu, pentru altul care fi-este mai drag,
il mufi mai jos, iar inima lui se va intrista s se va sfardma, caci inima
omeneasca este ca si sticla, daca se sfarama sticla, nimeni nu mai poate s-0
dreaga (Invaraturile 1996:279).

Nu intdmplator, Dan Zamfirescu vorbea despre anti-machiavelismul
conceptiel politice a printului muntean, punand Tn centrul acesteia notiunea de
omenie:

...daca 1l descoperim tot atéat de expert ca si Machiavelli in a identifica
resorturile care pot fi folosite in manipularea lui de catre cel stapan pe tehnica
adecvata, Tn schimb, se deosebeste radical de omologul [ui din Apus prin infinta
delicatere si iubire pentru aceastd fiingg umana (Zamfirescu 1996:XV).

Sensurile acestel ordonari depasesc, dupa cum se vede, codul nobiliar. Ele
sunt valabile pentru Tntreaga socigtate: ” ...daca asezi gloata la masd si daca vor
veni unii dintre cel mai iubifi ai tai Tn slujba, sd nu cumva s musi pe altul dela
masad mai jos si sa-1 pui pe e mai sus, ci cei care sunt la masa ta cu tine si se
ndul ceasca pe langd tine, asa cumi-ai asezat” (Invazaturile 1996:279).

Concluzia este surprinzitoare pentru mentalitatea medievala, lipsa de
valoare, conform acestui cod, nu este data de excludere, de marginalizare, de
absenta sau nefunctionarea codurilor, ci de lipsa de calitate a individului, de
incapacitatea sa de a se stapani, de a respecta echilibrul si, deci, de a stabili acd
dialog cu puterea, de a raspunde grijii acesteia cu atitudinea cea mai potrivita
pozitiel pe care o ocupa in ierarhia sociala, cu alte cuvinte, de pericolul de a
deveni vita. O astfd de atitudine este reglata, fara indoiala, de capacitatea
principelui, profund crestina, intarita de o morala foarte stricta si profund
umanista, dar, pe de alta parte, si de realitatea sociala cireiali este adresata.

323

www.sufletoltenesc.ro



Symposia, Caiete de Etnologie si Antropologie, Nr. 1/2002

Omul vremii era fara valoare pentru ca Tnsasi viata lui nu avea nici o
valoare, omul Tsi pierdea viata brutal, arbitrar si usor, sau, cum spunea Neagoe,
era” Tnjunghiat ca noatenii i ca mieii“ .

Voievodul considera ca o astfd de stare de fapte poate fi modificata printr-
0 noua ordine a relatiilor interumane, care are drept model ordinea divina dintre
pastorul de suflete si turma sa. Modelul hristic este ntarit de uluitoarea relatie
de supunere si umilinta pe care principele nsusi 0 stabileste cu divinitatea si,
mai ales, de statutul imuabil al relatiilor sociale instaurate de noul cod. Neagoe
Thlocuieste manipularea violenta cu una pashica, subtila, dulce: ” Asa si tu, fiul
meu, daca vei folosi dlugile tale cu cuvinte dulci, Tntotdeuna vei dobandi mare
folos* (Invazaturile 1996:271).

Dorinta lui de a da omului valoare se spulbera ca praful drumului in bataia
vantului unor vremuri ce nu lasi omul si le domine. Minunata iluzie, ca orice
formula ideald, codul guvernamental propus de Neagoe nu poate face nimic
Tmpotriva violentel, sabiei si interesdor celor mari si puternici care lasa viata
celor dela Dunareadejoslafe delipsita de valoare.

Valoare simbolica / valoar e concreta

Autorul Tnvératurilor... descrie” cum si sazi la masd si cum vor manca si
cum vor bea”, o descriere cu valoare simbolica, dar si vedem ce vor manca si
ce vor bea aceiasi domni sau din ce se alcatuia un astfel de ospat in secolul
XVI-lea. Gheorghe Mihiila considera ca Neagoe isi scrie cartea pe la sféarsitul
domniei si respectiv al vietii, deci la 1521. Informatia noastra, lista banilor
chdtuiti pentru hrana soliei moldovene in Polonia, condusi de Mihai, postelnic
al domnitorului Bogdan Lapusneanu apartine practic acduiasi secol, 15609.
Aproape o0 jumatate de secal si un alt context social fac, pe buna dreptate, ca
informatia sa nu fie foarte relevanta, cu toate ca schimbari esentiale in aspectul
alimentatiel nu pot interveni in perioade atét de scurte de timp. Ea ne da totusi
posibilitatea si gandim ace om concret, care mananca, plateste pentru ce a
comandat si capata valoare prin gesturile sale.

Dssi in arhivele poloneze, de unde llie Corfus a adunat intr-un volum
(Corfus 1979) un numar impresionant de documente, in special corespondenta,
referitoare la Tarile Romane Tn secolul al XVI-lea, se mai afla astfd de note de
plata, aceasta este singura care include si ce au consumat oaspetii nu doar
sumele chdtuite de polonezi sau unguri pentru intretinerea soliilor romanesti.
Cifrdesi alimentele amintite aici sugereaza mai mult decat un document istoric:

Anul 1569. Postelnicul domnului Moldovei. Anul Domnului1569. Lista de
bani cheltuisi pentru hrana solului romén, Mihail. Mai Tntai, cand a sosit la

Lublin, Tn Ziua de 6 februarie si a stat pana la 18 februarie, a avut cu el 34 de
persoane, cai a avut cu € 46.
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Mai intéi la bucatarie au mersin tot acest timp 7 sferturi de carne de vitg,
fiecare sfert cate un florin, Tn total 7 florini. Pe 14 gaste, fiecare gasca cate 4
grosi, in total 1 florin si 26 de grosi. Pe gaini, la fiecare cate 5 gaini, fiecare
gaing cate 3 grosi, Tn total 3 florini si 15 grosi. Pe 5 sferturi de carne de vigel 2
florini si 10 grogi. Pe carnari 22 de grosi. Pevarzi 2 florini si 7 grosi. Pe péine
4 florini si 20 de grogi. Pe crupe 1 florin si 11 grosi. Pe sare 24 de grosi. Pe
ceapa 1 florin si 10 grogsi. Pe napi 20 de grosi. Pe oret 1 florin si 14 grosi. Pe
lemne 3 florini si 24 de grogi. Pe ulel 14 grogsi. Pe mirodenii 1 florin si 20 de
grogi. Total 31 florini si 17 grosi. Pivnira. Pe vin 7 florini si 14 grosi. Pe
hidromel 4 florini si 1 gros. Pe bere 8 florini si 10 grosi. Grajdul. Corere de
OVdz au mers tot acest timp 113 corere. Pe fiecare zi au cate 11 corere, fiecare
corer cate 9 grogsi, n total 33 de florini. Pe fan, 21 de care, fiecare car cate 15
grosi, in total 10 florini. Pe paie 4 florini. Suma totala pentru grajd a fost de 52
deflorini si 3 grosi. Talmaciul 4 florini.

Solia std la Lublin 12 Zile, intre 6 februarie si 18 februarie. Este o solie
numeroasa, 34 de oameni si 46 de cai, daca o comparam cu celdalte despre care
actde corpusului ne transmit informatii: 48 de oameni, 74 de cai in decembrie
1550, 6 persoane, 6 cai tot in decembrie 1550, 12 persoane, 17 cai in noiembrie
1550. Marimea soliel este direct proportionala cu importanta misiunii. Desi nu
se specifica scopul vizitei postelnicului Mihai la Lublin, putem banui ca acesta
nu este strain de semnarea tratatului cu Polonia, sarcina dificila avand in vedere
tensiunea imensa la care ajunsesera reatiile dintre Moldova si Polonia la
moartea lui Alexandru Lapusneanu. De altfd, pana cand s-a intarit prin
juramant tratatul de pace ntre cde doua tari (2 octombrie 1459), intre lasi si
Cracovia a fost un sustinut schimb de solii.

Tntr-un astfel de context, dimensiunile soliei vorbesc despre seriozitatea pe
care solii, si, mai ales, cd carefi trimite, 0 arata probleme de negociat.

Daca analizam cu atentie contextul soliilor mentionate Tn 1550, putem
observa ca ée au acdasi td, completéndu-se reciproc, si anume recuperarea
unor tezaure furate de hoti, ce s-au refugiat apoi intre granitele Polonid.
Problema este de o importanta majora si tragica pentru o Moldova, care in
secolul al XVI-lea saraceste substantial, pierzénd tezaure pretioase in urma
jafurilor vecinilor.

Revenind la solia noastra, este de asteptat, conform acduiasi schimb de
samne ceremoniale, ca si primirea si fie pe masura solid. Tntr-o Europa in care
saracul mananca péine neagra, intr-o Moldova in care, aceeasi corespondenta cu
Polonia semnaleaza lungi perioade de foamete ce pricinuiesc frecvente migrari
de populatie rurala si cereri disperate ale voievozilor (Rares, Lapusneanu) de a
cumpara secara pentru a contracara efectele foamete, lista bucatelor cu care
sunt serviti oaspetii moldoveni arata doua lucruri: a) caracterul urban al hrane
si b) respectul aratat soliei.

Peste tot in Europa, orasenii sunt Tn mod evident carnivori “atat prin
necesitate cat si prin gust”, péinea, aliment de baza la sat, hu mai reprezinta,
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conform sursdor folosite de Jacques Rossiaud in studiul siu, decat 30% din
alimentatia oragseanului (Le Goff 1999:153). Ori, cantitatile de carne si produse
din carne consumate de solia moldoveneasca demonstreaza abundenta, o
abundenta ce nu tine de risipa (caci, de exemplu, nu untul se foloseste la gatit, ci
uleiul mai ieftin), ci de protocol, de respectarea rangului, de acelasi protocol
care face ca un secretar regal sa tina o contabilitate stricta; Percepta pecuniarum
ex tesauro majestatis regiae in provisione nunciorum valachiae — este vorba de
una din saliile din 1550, condusa de popa Avram din Hotin — per me Martinem
Skothnyezky servitorem magnifici domini regni tesaurary (Corfus 1979:150).
De acdasi protocol care face ca in registrul acestui secretar toata cheltuiala sa
figureze ca destinata solului romén, Mihail, individului semnificativ,
reprezentantul tarii vecine, nu aaiului, semnificativ pentru importanta
probleme negociate.

Dupa cum se vede, codurile sunt stricte si functioneaza perfect si intr-un
simplu act de cancdarie, fara nici o indoiala, de uz intern.

n acelasi studiu citat anterior, Rossiaud ne di o descriere foarte pretioasi a
unei mese din secolul al XV-lea: “ La consumatorii constanyi de carne (majores,
bogarii), rasolul si friptura se succed de doua ori pe Zi si sunt Tnsoyite de pateuri
si sosuri, cu atat mai picante,cu cat mirodeniile, scumpe, nu sunt la indeméana
tuturor® (Rossiaud 1999:154). La fe, si solia voievodala consuma Zzilnic
mancaruri din carne de vita, gaina, vitd, gasca, porc (carnati), din cde mai
frecvente legume varzi, cartofi, ceapa, napi, fduri de mancare, ingrijit
pregatite, daca pe mirodenii se plateste cét pentru cee 14 gaste, iar diversitatea
bauturilor (vin, bere, hidrome) permite sa se deduci ceea ce, Th mod normal, nu
ar trebui si mire, ca fiecare fd de mancare este insotit de bautura potrivita.
Prezenta pestelui atesta si respectul pentru mesele de post, cu atdt mai mult cu
cét pestde nu pare a fi cd mai ieftin dintre alimente, fiind mai scump decét
carnea de vitd, decét toate gainile, gastele gatite si ceva mai scump decét o vita
Tntreaga. Ramane indiscutabil ca cel 3 florini nu acopera cantitatea, ci calitatea
pestdlui consumat, un aliment aproape inexistent pe mesele taranilor. Toate
acestea vorbesc indirect si despre calitatea hanului, a bucatariei Iui si a
bucitarului. De altfd, o astfd de meserie pare a fi destul de valoroasa, daci intr-
0 scrisoare din 1542, Petru Rares, pe langa lucruri foarte importante, cum ar fi
interventia Tn Transilvania, decizia de a nu da turcilor pamant la frontiera,
permisiunea polonezilor data solilor sii de a trece spre Moscova, cererea de
extradare a boierilor fugari, posibilitatea une aliante crestine impotriva turcilor,
e cerelui Sigismund | a Polonie repatrierea bucatarilor fugiti.

Fara Tndoiala, toate aceste date alcatuiesc un construct semnificativ privind
importanta sociala a codului alimentar prin intermediul caruia omul capata
concretete si valoare in scrierile medievale. Nu trebuie si incheem analiza
aceste istorice liste de chdtuidi fara sa amintim alte cateva eemente relevante.
In primul rand, comparand chdtuidile facute cu Tntretinerea acestor solii, ne
putem da seama ca, desi pretul hranel nu oscileaza pe parcursul acestui deceniu,
ramane destul de ridicat. Dar, cu tot niveul inalt a sume platite pentru
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alimente, aceste chdtuidi nu le depasesc pe cee facute pentru Tntretinerea
cailor. lar cét priveste valorile vremii, ee pot fi deduse in urma simple
comparari a preturilor. Serviciile talmaciului valoreaza cét péinea oamenilor si
cét doi vitel transati sau cét paiele cailor, fix 4 florini.

Aceasta concluzie poate sa insemne si ca omul concret valoreaza mai putin
decdt imaginea lui sociala, dar si ca intrefinerea acestel aparente este mai
costisitoare decét intretinerea fiintel, a esente. Altfd spus, daca aplicam o
logica nu foarte stricta, dar nici foarte gresita, si consideram ca valoarea hrane
da valoarea omului, aceasta listdi ne spune ci un om valoreaza céat un cal.
Géandindu-ne la acdle vremuri, vedem ca rationamentul nostru nici nu este atat
de deplasat pe cét pare. El ascunde neputinta omului, care, fara cal, nu se poate
deplasa, nu poate lupta, nu-si poate ara ogorul, nu se poate aseza Tntr-un rang
superior, nu poate comunica, pentru ca, neputand invinge spatiul, timpul 1l lasa
Tnurma fata de celalti, 7l devalorizeaza.

Codul alimentar si imaginea omului concret al umanismului romanesc

Codul alimentar este foarte sarac in paginile marilor cronici, fapt explicabil
prin aceea ca autorii, Tn majoritate mari boieri, sunt interesati de istoria majora
si de Tnvatamintele ce se pot trage din domniile trecute si nu de efemerul vietii
robilor. Comportamentul si conceptiile acestor boieri sunt la fel, daca nu chiar
mai exclusiviste decét cele ale feudalilor occidentali. Fiecare se crede capabil sa
conduca tara si, uneori, face tot posibilul pentru a realiza aceasta; tese intrigi,
face plangeri la Poarta, mituieste coruptii functionari ai sultanului, comploteaza.
De dtfe, Grigore Ureche ii destineaza domnitorului, in sistemul palitic ideal pe
care il explica in Letopiserul siu sub forma alegoriei stupului de albine, un ral
pur decorativ, usor de manevrat de marea boierime.

Acest gand al cronicarului chiar serealizeaza, este adevarat, ceva mai tarziu
si Tn Muntenia, cand obscurul boier prahovean, Antonie, devine Antonie-Voda
si boierii 1l umilesc, dandu-i vin imputit sau, cand, tot in Muntenia, un alt mare
boier, stolnicul Constantin Cantacuzino, are uriasul orgoliu de a demonstra ca
poate schimba voievodul tarii dupa bunul sau plac.

Acestor nobili, uneori inspaimantator de bogati, instruiti impecabil pentru
vremea si locul Tn care traiesc, beneficiind de reatii importante in tarile vecine,
le este pur si ssimplu greu, chiar indecent si creada ca anumiti oameni pot fi si
altceva decét instrumente folositoare pentru nmultirea averii lor. Umanismul
marilor cronicari hu Thseamna automat si umanitarism.

De dltfd, cronicile secoldor al XVllI-lea si a XVlll-lea, specie mgjora a
umanismului national, realizeaza o sectionare a Societatii cu instrumentele
ideologicului, Tmpartind-o intr-o umanitate concreta, relevata de functionarea
unui cod nobiliar si Tntr-o umanitate exclusa, ce pulseaza dlab pe un fundal
incetosat. De aceea, codul alimentar functioneaza Tn scrierile acestor mari
carturari si politicieni exclusiv Tn ocurenta codului nobiliar, caci datele oferite se
refera la concretetea ceremonialului si mai putin la concretetea hranei. Omul
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este, pur si simplu, Tnecat in ceremonial. Tnsisi reprezentarea vietii lui este
ceremonialul. Atunci cand nu poate fi reprezentat de acest sistem de norme, este
exclus.

Paradoxal, cele mai frecvente trimiteri la contexte alimentare le intélnim la
Grigore Ureche, mult mai putin la Miron si Nicolae Costin, aproape de loc n
Letopiserele Cantacuzinilor si Balenilor, nesemnificative la Radu Greceanu,
putine, dar interesante, la Radu Popescu, iar Axinte Uricariul dubleaza
informatiile oferite de Ureche si Miron Costin. Altfel spus, si Tn aceasta consta
paradoxul, informatiile cedle mai consistente vizeaza domniile mai indepartate de
timpul redactarii, dar glorioase, cum ar fi, de exemplu, cea a lui Stefan cd
Mare. Ele ne ajuta si refacem contextul ceremonial al ospatului si ospetiei. Tn
schimb, informatii ale unor contemporani ai faptelor redate n cronici - Radu
Popescu, Radu Greceanu - sunt dezamagitoare in ansamblul lor, chiar daca,
uneori, ofera explicatii inedite.

Paradoxul poate fi explicat prin intermediul diferentel dintre tipurile de
umanitate surprinse in aceste cronici, caci lumea idealizata a domniel lui Stefan,
asa cum este redata de Ureche, difera substantial de cea din Istoriile domnilor
Tarli Roméanesti, care pot primi cu multa usurintd supratitlul de istorie a
gélcevii.

Partizanatul politic este o altd cauza care reduce orizontul cronicarului la
cd conturat de interesde partidel boieresti si anihileaza practic orice tendinta de
a oferi modele ideale de guvernare din partea acduiasi cronicar ce nu mai
osteneste improscand cu blesteme si invinovatind partea adversa.

Serenitatea obiectivitatii te ajuta sa dai fiecarui amanunt atentia cuvenita si
fiecare amanunt dobandeste, astfd, valoarea Iui. Pe cand patosul pamfletului
concentreaza toata atentia doar asupra unui amanunt, privandu-l de valoare
chiar si peacda, uneori.

Asa se intdmpla Tn cazul lui Grigore Ureche care are inteligenta de a folosi
n reconstituirea domniei lui Stefan cd Mare aminunte, cum sunt cde
referitoare la ospete, care, din punct de vedere istoric, nu par a spune nimic, dar
care servesc la stabilirea une concordante intre imaginea domnitorului si
discursul politic a cronicarului ce Tncearca si idedlizeze domnia mareui
voievod.

Primul sens a ospatului intélnit la Ureche este cd de “cinstire a
oaspetelui”. Ospatul echivaleaza Tn acest context social cu un dar pe care gazda
1l face oaspetdui ca semn de pretuire si bucurie a revederii. De doua ori in
acelasi capitol, Candu au pribegit Petru-Vodd de multe nevoi in Tara
Ungureasca, intdlnim aceasta semnificatie pentru a nu fi doar o simpla
coincidenta. De altfe, capitolul respectiv este unul dintre cele mai tensionate,
dintre cde mai apropiate de literar ae cronicii. Aventura nefericitului voievod
se termind Tnsa cu bine, gjutat fiind de prieteni. De aceea, credem ca prezenta
ospatului Tn acest capitol tine mai curénd de cautarea efectului, de codul literar
si mai putin de cd nobiliar. Putem spune ca ne situam Tn acest prim exemplu la
limita codului nobiliar cu obisnhuitul, cu umanitatea normala si aceasta cu atét
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mai mult cu cét Rares este privit lafe si de pescari si de sotia prietenului ungur
si de alt “boierin ungurescu“:” ...si au mersu pre locuri fara drum, pana au
sosit la casa altui boierin ungurescu ce si acela era priieten ui Patru-Vodd,
carile daca l-au vazut, cu dragoste I-au priimitu si |-au ospatatu® (Ureche
1990:78).

Codul nobiliar al mesei nu poate fi, insa, eudat. Gestul de a-| ospata pe
voievod este generat Tn cele doua cazuri de clare diferente de atitudine, de
mentalitati diferite. Tn cazul pescarilor, ospatul este, practic, platit de voievod;
reactia oamenilor la vederea piesdor de aur le trezeste brusc ospitalitatea, cu
toate ci nici primirea nu fusese dusmanoasa: “lara e le-au dat lor 70 de
galbeni si daca au vazut ei galbenii, cu bucurie I-au priimitu si [-au dus la
ortacul lor, de I-au ospatat cu péine si cu peste friptu, osparu pescdarescu, de ce
au avut si e“ (Ureche 1990:77).

Codul nobiliar nu exista aici. Situatia extrema in care se afla voievodul
impune, mai curénd, un cod a aventurii miraculoase si, daca ne gandim la felul
n care cronicarul voievodului, Macarie, descrie aceeasi scend, cu mai bine de
un secol Tnainte, cu structuri narative impresionante Tmprumutate de la
cronicarul bizantin Manasses, in care voia divina Tsi aratda semnele pentru a|
cilauzi pe imparatul fugar, finalitatea este evidentd si se cantoneazi n aria
spectacularului si a sustinerii divine:

Siintrdndu Tn munte, ntr-adancu, fara drum, fara povara, au dat la
stramtori ca acelea de nu era nici de cal, nici de pedestru, ci i-au cautat de a
lasa calul. Si asa 6 Zle Tnvaluindu-se prin munte, flamandu si truditu, au
nemerit la un réu ce cura spre sacui. Si mergandu pre parau in jos, au dat
priste niste pescari, carii daca i-au luat sama, cu dragoste I-au priimit(Ureche
1990:70).

Voievodul scapa miraculos, am putea spune, din aceasta coborére in infern
si Tnt@lnirea cu pescarii simbolizeaza practic revenirea la viata, recapatarea
sperantdlor, iar ospatul, pe care Rares il plateste, poate fi vazut, In plan
simbolic, evident, si ca un ceremonial al reacomodarii cu socialul. Privit mai
atent, fragmentul ne dezviluie o opozitie graitoare, in sensul celor afirmate
anterior. Trecerea aceasta de la o lume la alta, silbaticie vs civilizatie, este
marcata sau dublata si de o schimbare psihica, teama vs incredere: “ lara Patru
nfricogs@ndu-se de dansii, s-au speriiatu” vs“...s-au jurat Tnaintea lui, cumu-i
vor fi cu direptate si nimica sa nu sa teama* (Ureche 1990:77).

Juramantul pescarilor echivaleaza cu o regasire a normeor sociale si cu o
buna functionare a codurilor. Succesiunea scendlor pare a intari aceasta
afirmatie. Rares este resocializat prin cinstirea de catre prieteni, prin
recastigarea dlujitorilor: “ Si un voinic oarecarele, ce fusese aprod la Pdtru
vod4| ...]daca i-au vazut, ndata au cunoscut pre domnu sau, Patru-vodda, si au
Cazut de i-au sarutat picioarele” (Ureche 1990:78), prin recastigarea familid,
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prin recéstigarea cetatii sale, Ciceul, dupa ce, la inceputul capitolului, renunta
rand pe rand la toate acestes, intrand Th salbaticie.

Fragmentul dezvolta intr-un mod evident morala sa crestina despre puterea
vointei divine, dar este sugestiv si Tn ceea ce priveste manipularea codurilor.
Voievodul trece foarte repede de la nobil la salbatic si invers, de la puternic la
vulnerabil si, din nou, la puternic.

Trecerile spre noua stare sunt marcate de prezenta ospatului dat in cinstea
sa. Se vede cum ospatul reimpune codul nobiliar si implicit schimbarea de stare
sociala, trecerea de la echivocul travestiului in pescar la concretul imaginii
voievodale:

Si daca au inserat, I-au imbracat cu haine proaste de-a lor si cu comanac
n cap si decii I-au scos la Ardeal[...]. Decii pescarii I-au dus la casa unui
boierin ungurescu, carile au fostu avandu priietesug mare cu Patru-vodd, ci pre
domn nu l-au aflat acasd, numai pre jupaneasa lui si pretaing i-au spus ei de
Patru-Voda. Tnselegandu de Patru-Vodd, cu dragoste I-au priimit la casa sa si
i-au facut ospdru (Ureche 1990:78).

Finalul acestui capitol de cronica ne demonstreaza clar ca Ureche nu este
interesat in nici un fd de instaurarea unui topos al aventurii, desi aspectul
narativ mai pronuntat decét in alte parti ar putea sustine coagularea unui astfel
de topos, ci de sublinierea fragilitatii vietii. Consecvent principiului enuntat n
chiar primee rénduri ale Predosloviei, cum ca istoria are un rol educativ,
cronicarul devine moralist, transforménd fragmentul intr-o fabula a carei morala
este evidenta; nebanuite sunt ciile prin care puterea divina lucreaza asupra
faptelor oamenilor:

Acolo multa plangere si tanguire era de doamna-sa Elena si de fii sdi, de
lliasu si de Stefan ori defiica-sa Roxanda si de alsi casagi, pentru multa scarba
si nevoie ce le venise asuprd, stiindu din cata marire au cadzut la atéta
pedeapsi. Decii Patru Voda au intrat Tn biserica de s-au inchinat, mulzgmindu
lui Dumnezeu cd I-au izbavitu din manurile vrajmasilor sai (Ureche 1990:78).

Destinul camenilor este exclusiv o afacere divina si se cuvine ca in tot
timpul omul sa multumeasca lui Dumnezeu. Aceasta morala apare cu
consecventa Tn paginile dedicate domniel lui Stefan cd Mare. Ma mult chiar,
ntr-un astfel de context, codul nobiliar al mesa, ospatul feudal este Tncarcat cu
certe valente manipulatorii. El urmareste constientizarea raporturilor feudale
stapan/vasal, dar si legitimarea pozitiel stapanului prin invocarea vointe divine.

Nevoia de legitimare este, de altfd, o constanta a domniei ui Stefan ce
Mare, caci voievodul subordoneaza puterea feudala puterii divine, explicand
orice fapta, politica sau militara, cu gjutorul vointei lui Dumnezeu. Pe de alta
parte, acest tip de legitimare este o constanta si a atitudinii cronicarului fata de
cde rdatate. Domnia lui Stefan este vazuta ca o domnie modd, concluzie
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paradoxala daca ne gandim ca Ureche, reprezentant a noii mari boierimi
moldovenesti, nu este adeptul domniei ereditare si absolutiste a carei simbol
perfect este Stefan. Ca si explice inconsecventa dintre ceea ce scrie si ceea ce
crede, Ureche apeleaza la aceasta formula a legitimarii divine a unor
personalitati exceptionale, dedicate propasirii neamului: " Asa noroceste
Dumnezeu pe cei mandri si falnici, ca sa arate lucrurile omenesti catu sunt de
fragede si neadevarate, ca Dumnezeu nu in multi, ce Tn pugini arata puterea sa,
ce intru Dumnezeu si-i fie nadgjdea” (Ureche 1990:41).

O astfe deformula ar parea, la o prima vedere, ca are o valoare concluziva,
desi este asezata la Thceputul capitolului despre domnia lui Stefan, daca
sensurile e ideologice nu ar fi subsumate une scheme retorice care transforma
acest capitol ntr-o fabula imensa, a carel morala este pusa la inceputul lui si tot
ceea ce urmeaza nu are decét rolul de a o confirma. Un dement important al
aceste retorici este codul nobiliar al mesd, care se materializeaza aici in ospat
de multumire pentru un dar sau ajutor divin: " Despre aceia au datu cuvantu
Stefan voda a toata oastea, si se retraga la Harlau intr-aceia zi si acolo Stefan
voda au facut ospar mare tuturor boierilor si tuturor vitgjilor sai si cu daruri
scumpe i-au daruit pre ei. Si decii 1-au slobozt cinesi pre la casa sa, dandu-le
cuvantu ca tofi sa dea lauda lui Dumnezeu, pentru ce cd toate puterile sunt la
umnezeu® (Ureche 1990:54).

Este clar ca ospatul depaseste aici sensurile unui fapt comun, ale
obisnuitului cotidian, intrdand  Tntr-o ecuatie subtila a gesturilor politice si
manipulante. Domnitorul ritualizeaza momentul, ceea ce confera ospatului
semnificatia unei ofrande. Codul social feudal; oferirea de daruri vasalilor
pentru lealitatea lor, este complicat din punct de vedere ceremonial cu eemente
mentalitare ce amesteca religiosul si politicul. Un astfel de ritual urmareste, in
primul rénd, crearea une solidaritati intre vasali si, apoi, a acestora in jurul
domnitorului iar, Tn a doilea rand, sugerarea une consubstantialitati a puterii
domnului si a puterii divine, n urma careia puterea domnitorului se intareste.

Accentul Tn acest paragraf nu cade asupra une mese imbesugate sau
asupra darurilor scumpe, ci pe gestul de a da, deci de a stabili un raport ritual. Tn
feul acesta se da valoare efemerului, jertfelor, eforturilor militare si politice,
legitimandu-le totodata. Tn sprijinul acestel idei aducem doua realitati textuale
extrase, prima chiar din cronica Iui Ureche, cealalta din cronica lui Radu
Popescu.

Dupa Stefan cd Mare, in cronica lui Ureche, voievozii par a nu mai avea
nici puterea de a se bucura de victorii si nici vointa de a da ospete. Vrajba si
dorintdle vane de marire, orgoliile si abuzurile puterii se aseaza temenic in
locul solidaritatii. Politica nu se mai face subtil, ci brutal, iar domnitorul nu mai
este interesat de legitimarea faptdor sale, caci intre € si Dumnezeu stau
amenintator turcii. Forta si banul devin cde mai eficiente instrumente de
legitimare. Miron Costin defineste aforistic aceasta realitate atunci cand spune
ca oamenii sunt ”supt vremi®.
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Din ce douazeci si doi de domnitori pe care i pomeneste cronica lui, putini
urmaresc un ideal politic, ce mai multi respecta vointa sultanului pentru a
rezista un timp ca ma lung in scaunul domniei. Politica se face la
Constantinopol; la lasi sau Bucuresti se face doar avere. Atéta timp cat domnia
se cumpara si puterea devine marfa, cd Dumnezeu priveste cu Tngaduinta
delasarea moravurilor, iar voievodul reduce idealul la cat mai multe pungi pline
cu galbeni, subtilitatile marii politici sunt Tnlocuite cu brutalitatea unei fiscalitati
Tnrobitoare. Ospatul, semn al solidaritatii si dorintel de a-| intelege pe cdalalt,
nu-si mai are rostul intr-o astfel de lume. Voievodul nu este interesat sa devina
un mode pentru ceilalti. De cde mai multe ori € este urét, invidiat si contestat
de o clasa boiereasca ce-si reduce misiunea istorica la dobéndirea domniei sau
sustinerea unuia sau a altuia dintre pretendentii la scaunul voievodal. Intriga, ce
devine principala activitate politica a nobilimii timpului, presupune un alt fd de
manipulare si un alt fd de ritual. Ospatul, in jurul caruia se organiza codul
nobiliar a mesa, Tsi pierde din semnificatiile rituale, glisnd spre ceremonial.
Cronicile veacurilor urmatoare o atesta pe deplin.

Pe de alta parte, hrana, legata de ideea de concretete a vietii cotidiene, este
absent si, odatd cu ea, si omul. Acesta, apasat de vremurile crunte, nu are nici 0
valoare, traieste doar pentru a plati biruri. Daca nu am sti ca domniile costa
sume impresionante pe care domnitorii sau boierii le strang din biruri si din
munca taranilor sau a targovetilor, am raméne cu impresia, citind cronicile
acdlor vremuri, ca tarile romane nici nu ar fi locuite, ca nu exista decét curtea
feudala la care fierbe permanent cazanul intrigilor si tradarilor. Atunci cand in
paginile cronicilor Tncep sa apara date concrete privind hrana si, implicit, sa se
contureze un om concret, pretul lui casi a hrane estejalnic.

Cedlalta realitate textuala pe care 0 aminteam anterior este diferita din mai
multe puncte de vedere. Tn primul rand, ea este scrisi la mai bine de o jumatate
de veac de epoca in care Ureche Tsi redacta cronica. Apartine une alte istorii
decét cea moldoveneasca si, am putea spune, une alte mentalitati. Nu mai este
produsul obiectivitatii unui mare boier ce scrie din propria-i constiinta, animat
de idealuri generoase, asa cum a fost Ureche, ci de un boier, Radu Popescu,
macinat de frustrari si dorinte de razbunare, ce vede lucrurile de pe pozitiile
apartenentel la o partida boiereasca, deposedata de bunuri si putere, cu onoarea
intinata de intrigile de curte, boier care, chiar daca se calugareste, nu iarta
crestineste.

Cu toate aceste diferente, ntdlnim, marcata lexical, Tmpietrita n
vocabularul roménesc a vremii, o mentalitate comuna celeé din vremea lui
Stefan cd Mare, care are la baza sensurile arhaice ale ospitalitatii ca dar, ca
ofranda pentru celalalt in vederea de-strainarii lui, apropierii, scoaterii lui dintr-
o sferda a maleficului si integrarii Tn comunitate si, Tn felul acesta, crearii
solidaritatii.

Radu Popescu vorbeste despre un adevarat conflict intre voievozi si boieri,
ce se extinde Tn ambele tari romanesti si in care ideea de ospat este legata de
notiunile de a da si a primi:
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Dupd ce au sosit Serban voda la lasi, 1-au poftit Duca voda sa-l ospateze,
Tnca dupa cale, laintoarcere, si fagaduise Sarban vodda ci va merge la ospat. Si
s-au gatit Duca voda da ospdat, cum s-au cazut; iar cand au fost in zZioa aceia s-
au radicat Sarban voda si au purces spre tara si n-au priimit ospagul. Pricina
aceasta era: cd avea hadejde sa ia pe pribegi, ori cu voie, ori cu putere, dar
Duca voda nevrand sa faca obicel rau ca si-i dea, le-au dat cale de s-au
ascunsu. Aceasta auzind Sarban voda, cd nu sunt la lasi, ¢i s-au ascunsu la
rard, n-au priimit nici osparul ¢i au venit in rara (Popescu 1984:208-209).

Refuzul lui Serban voda de a primi ospatul, ofranda prieteniei, este
echivalent, ca sens, cu mentinerea starii de incordare dintre cde doua state. Pe
de alta parte, d Tnseamna, si textul subliniaza aceasta, ca voievodul muntean nu
a venit cu ganduri prietenoase. Prin refuz, strainul Serban se defineste drept
dusmanul Serban, cd care refuza ospitalitatea.

Intr-o alta ordine de idei, textul lasi si se Inteleaga un alt aspect legat de
ospat; ospitalitatea, solidaritatea. Odata creata solidaritatea dintre oaspete si
stapanul locului, ca in cazul boierilor adipostiti, aceasta nu poate fi Tncalcata.
Obiceiul rau, pe care il invoca domnitorul moldovean si pe care il mentioneaza
cronicarul muntean, poate insemna atat pericolul aparitiel unui precedent in
relatiile dintre cde doua state in ceea ce priveste extradarea fugarilor, cét si
Tncalcarea unor norme ale ospitalitatii.

Fragmentul din cronica lui Radu Popescu contine in subtext si un alt inteles
al ospatului, acda de prilg de impacare, inteles despre care, mult mai clar, ne
vorbeste Ureche. Tn ambele cazuri, ospatul dezvolta ideea primara a apropierii
strainului: “lara sAmbata se inchinara cei din cetate i intra Stefan voda n
cetatea Chiliei. Si acolo, petrecandu trei zle vesdindu-si, laudandu pre
Dumnezeu, imblanzia oamenii din cetate” (Ureche 1990:40).

Exista cazuri cand se poate vorbi despre un adevarat schimb de ospete si
Radu Popescu mentioneaza un astfe de exemplu cand Duca voda si Antonie
vodi Ruset daruiesc unul celuilalt cite un ospat. Tn acest caz nu mai este vorba
de ogspitalitate, ci de cinstirea cduilalt, recunoasterea starii lui sociale si,
totodata, incercarea de solidarizare in fata primgdie@ comune razboiul
Tmpotriva lesilor. Codul caruiaii apartine, de data aceasta, semantica ospatului
este, mai curénd, cd diplomatic:

Dupd ce veni Duca voda catre al treilea an, primavara, i-au venit veste si
meargd la oaste in Tara Leseasca cu turcii, cu tatarii. Carele mergand la lagi,
au pus conacul daspre manastirea Galata; acolo au sazut catava vreme. Au
chemat Antonie voda pe Duca voda da |-au ospatat in casele domnesti n lasi,
asijderea au ospatat Duca voda pa Antonie voda la Cetayuie... (Popescu
1984:200).

Tot la Radu Popescu intdlnim ceea ce s-ar putea numi parodia codului
nobiliar al mesal sau ne-cinstirea cduilalt prin intermediul ospatului; o situatie
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total opusa cele antericare, care poate vorbi despre decaderea normelor
ceremoniale, despre cinismul boierilor, despre dlabiciunea domnilor sau despre
decaderea moravurilor : ”...ca atét ii scurtase toate veniturile, cat nici da
mancare nu era satul, si da bautura, ca-i da cat vrea ei; in zi da dulce carnecu
apa si cu sare; vin i da Tmpuyit, ci trimitea cu urcioarele in targu Antonie vodd
si fieesqu, Neagu-voda, cu bani refenea, da cumpdara vin da bea (Popescu
1984:174).

Am lasat intentionat la sféarsitul acestui capitol un astfel de exemplu pentru
a sublinia cat de mult decade civilizatia feudala romaneasca de la Stefan cd
Mare sau Neagoe Basarab la Antonie voda, daca tocmai codurile care o sustin
se pulverizeaza sub josnicia unora. Nerespectarea acestor coduri vorbeste de la
sine despre haosul social al Munteniei prebréncovenesti, cand domnitorul este
atét de departe de acea imaginem Dei doritad de Neagoe Basarab.

Avem aici imaginea perfecta a une societati nefunctionale in cadrul carea
Thsusi voievodul este de-valorizat si chiar exclus. Antonie voda, acest accident
al istoriei muntene, ni se pare exemplul perfect al omului medieval fara valoare,
0 lipsi de valoare ce nu mai este un efect hermeneutic sau constatativ in sensul
absentel din paginile cronicii a omului, ci a excluderii lui in urma acceptarii
tacite a pulverizarii normelor care definesc raportul dintre domnitor si supusi.
Slabiciunea de a accepta domnia si lipsa de putere reald, imposibilitatea de a se
impune unei boierimi divizate si intrigante sunt cauze redle, istorice. Acceptand
Sa-gi paraseasca mosia sa prahoveana pentru jiltul domnesc, Antonie consimte
practic la devalorizarea lui si la excluderea lui, caci umilirea atét de cinica a
voievodului nu poate avea decdt o astfd de urmare, pe care voda Antonie o
resimte din plin si pe care, spre necinstea €, clasa boiereasca o practica cu
pasiune si incantare.

In ma putin de doui sute de ani, nu numa ci letopisetdle nu mai
Tnregistreaza exemple ale ritualizarii ospetdlor Tn vederea crearii solidaritatii
dintre voievod si boierii leali, ca pe vremea lui Stefan, dar Tnsasi solidaritatea de
casta este sacrificatda poftdor de marire desarta, iar sensurile primare ae
ospatului inlocuite cu rautatea omeneasca.

Valoarea omului concret

Scrierile secolului al XVIlI-lea ne aduc un aspect inedit a codului
alimentar si a functionalitatii sale prezenta lui la toate nivelurile societatii.
Pentru prima oarda putem vorbi despre un om concret si prezent Tn toata
complexitatea sa sociala, pe care ni-l contureaza surse diverse cronicile,
surprinzatoarea monografie a lui Dimitrie Cantemir, Descriptio Moldaviae,
corpusurile de legi, cartile populare. Diversitatea informatiel transmisa de aceste
surse este benefica nu doar din perspectiva proiectarii uneg imagini a omului
medievalitatii tarzii romanesti, ci si din perspectiva conceptiel si educatie si a
intentiel autorilor acestor scrieri.
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Neculce, Nicolae Costin, Radu Popescu prezinta de pe pozitia boierului
indignat fie de decaderea tarii, ca Neculce, fie de adversitatea destinului, ca
Radu Popescu, viata de zi cu z. Pravilniceasca condicd si Indreptarea legii
surprind normele de organizare a societatii iar Floarea darurilor o societate
ideala dupa chipul Domnului.

Cantemir este singurul care incearca sa ordoneze informatia, si se ridice
deasupra lucrurilor marunte, a intereselor meschine, sa se distanteze si sa creeze
0 imagine a tarii si a oamenilor e pe care orice strain sa 0 perceapa cat mai clar.
Mintea riguroasa a principdui moldav si educatia sa moderna conduc la
redactarea une lucrari ce raspunde perfect comenzii, bogata in informatii,
Sistematica si utila, gata sa infrunte veacurile Tot printul, Tncercand sa
surprinda naravurile moldovenilor, face o clasificare interesanta din punct de
vedere ocupational a moldovenilor de rand. O populatie saracita, traind
permanent cu spaima une invazii cumplite are foarte putin de ales: sa ramana
pe pamantul stramosesc, Tndurdnd cu seninitate teroarea implacabila a une
istorii pe care n-0 pot domina, sau sa seinroleze, cautand o libertate amagitoare
si 0 leafa pe masura Tn haosul razboaidor demente ce zguduie regiunea cu o
frecventa tragica: ” Locuitorii din 7ara de Jos, de multa vreme obisnuisi sa
traiasca In razboi cu tatarii, sunt osteni mai buni[ ...] Locuitorii din 7ara de Sus
Se pricep mai purin in ale razboiului si nici nu sunt prea depringsi cu armele;
mai degraba 1si mananca péinea in sudoarea frunzii si Tn liniste® (Cantemir
1976:194-195).

Asadar, roméanul secolului al XVIII-leaTsi duce viata ca tiran sau ca ostas.
Negustoria, presupunand stabilitate sociald, linistea necesara acumularii si
bunistarea obligatorie pentru asigurarea logisticii nu este la indeména acestei
populatii sau nu este atat de mult incét sa merite a fi amintita. Cand se intampla
acest lucru, ca in cazul lui Neculce, se face doar pentru a fi subliniata lipsa
conditiilor propice negotului, cum ar fi taxele aberante, decét incurajarea lui:
"Mai facut-au si alt obiceiu: de tot boul de negor, cornarit cate un leu”
(Ureche1990:359). Tn goana lor dupa profit imediat, domnitorii fanarioti distrug,
prin colectarea unor taxe fiscale atét de mari si de numeroase, orice posibilitate
a omului liber, dar fara cin boieresc, de a face avere. Tn astfd de conditii,
comertul este lasat, de obice, strainilor si chiar reprezentantilor boierilor.

Nici meseriasii targurilor nu par a o duce mai bine. Cantemir nu le acorda
nici o atentie, dar aceasta nu inseamna ca & nu exista. De la Neculce aflam ca
breslde, pe langa problemee lor interne si concurentiale, ce se concretizeaza,
conform mode timpului, Tn certuri si denunturi prin care ncearca sa
dobéndeasca de la voievod dreptatea pe care n-o pot afla singuri (“ bredagi
vaduieni...tot de cei buni de gura si de pérd“), ma trebuie sa infrunte si
arbitrariul unei puteri politice care le poate incalca drepturile cu cea mai mare
seninatate, scotandu-le uneori la mezat ca pe vite ” Si ave si alta nebunie Tn
bredasii megiesi[...]Si sau parét pe fara Thaintea Divanului Tmparatescu.
Bredasii in gura mare striga [lui Antioh Cantemir-n.n.]: Vandutu-ne-i
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vandutu-ne-i la cochi-vechi ciocoilor, ca pe mascuri si ca pe oi“ (Neculce
1990:359).

Viata taranilor este un infern. Tot Neculce ne ofera mai multe date privind
soarta acestor aproape exclusi ai istoriei, care sunt, cateodata, vanduti ca o
marfa oarecare, daca nu mai pot plati multele biruri:

Cevazand age, au scris carti pela stapéanii satelor si pelavornice si pela
vatamani, si-i scoatd pe tori la rumte [impozit personal a carui marime era
stabilita de visteria voievodului-n.n.], c-apoi, pe urmg, aflandu-sa, or petrece
rau capeteli. lar pe urmd, unde gasée Zlotasi cate un omfara pecetluit [impozit-
n.n.], 7l pune pe vornicel sau pe vataman in butuci si-l triimite la lesi. Si-1 purta
pe ulisi, cace n-au scos oamenii Tntaiu la rumta, sa-s fie luat pecetluit. Si
vadzand ca nici cu acie nu-i poate sparie sa iasd tofi la rumta, vandut-au toate
finuturili la cochi-vechi [licitatie, mezat-n.n.] ciocoilor, ca gostina de oi, pe
oamenii cel fara pecetluituri de rumta de nu pute nici un becisnic pe nicaiuri sd
nu ie pecetluit (Neculce 1990:356).

De fapt, cronica lui Neculce 1i aminteste pe tarani numai pentru a pomeni
noile biruri ce se pun pe capul lor, unde atét de aberante si apasitoare incét
voievodul urmator, fie dintr-o evidenta pornire “publicitara“, fie chiar din mila,
jura in biserica abolirea lor si Ti afuriseste pe cei care incearca sa modifice noul
sistem fiscal. Dar cum domniile se succed cu un ritm ametitor, afuriseniile sunt
repede uitate, odata cu domnitorul milos, dar detronat:

Oamenii se bucura ca-i usoara dajdea si iesie la pecetluituri, iar mai pe
urmd, dupd ce i-au scris si au dat tablele la visterie, au mai iesit si dea céte
cinci lei de pecetluit cui dedesi. Mai adaos-au si céte doi bani de vadra de vin,
sa dea cate patru bani faranii, dar nu boierii. Facut-au si alt obiceiu nou, care
nu mai fuses-in rara, asupra boierimei si-a mazalimei s-a manastirilor stingere,
de-au dat deseting de stupi si de mascuri cate doi potronici, taraneste (Neculce
1990:362).

Daca mai adaugam razboaide pustiitoare, fie desfasurate pe teritoriul
tarilor romanesti, care, in astfd de cazuri, trebuie sa sustina si direct, prin
zaharea, si indirect, suportand jafurile lefegiilor, purtarea acestora, fie
desfagurate aiurea de puterile suzerane, cand domnitorii vasali iar trebuie sa
participe militar si economic si, daca nu uitam jafurile tatarilor, avem atunci
tabloul jalnic a une tari ce-si duce viata de azi pe méine, rugandu-se pentru
mai multe clipe de pace. Totodata, nu este prea greu sa intuim ca toate aceste
cauze determind o existenta mizerabila. Nu intdmplator, ceremonialul vorbeste,
n dese randuri, de golirea tarii, de masuri extreme si disperate de repopulare
luate de unii voievozi: " Pe la toate margineli alesesa boieri de cinste, capete,
de le dedes-in sama lor ginuturili, pércalabiile si starogtiile. Si facusa multime
de carti de slobozéi, de la dedesi la ména, de face sate. Si s-incepusa a si face
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multi sate pe margine, si s-ar hi fostu intemeiat rara de oameni, numai nu finu
mult domnia “ (Neculce 1990:369).

Astfd de crize demografice vorbesc de la sine despre cét valoreaza taranul
Th medievalitatea tarzie roméneasca. Grija manifestata pentru @ de unii voievozi
ascunde mai curand interesul de a-si asigura o populatie capabila si-si plateasca
birurile sau sa apere tara si nicidecum vreun exemplu de guvernare inteleapta.
De fapt, Neculce chiar pomeneste la un moment dat de lipsa de redlism a
voievodului, este cazul lui Constantin Duca, Tn a-si alege boierii sfatuitori si in
care vede adevarata cauza a decaderii: ” De-r hi avut naroc si la boieri cu minte
si cu sfat, cum era narocul la sporul hranei, ca era bisug detoate in dzlele lui,
aru hi fost [qudat numele lui* (Neculce 1990:329).

Dupa cum se vede, foarte putini sunt domnitorii dedicati bunastarii tarii i
foarte putini voievozii ce urmaresc si altceva decdt umplerea rapida a unui
numar cat mai mare de pungi cu aur. Interesele personale, cinismul lor si, nu in
ultimul rénd, amatorismul guvernarii lor au facut ca camenii si creada in raul
naroc al tarii, intr-o fatalitate definitiva. Ori, cand omul este confruntat cu o
istorie atét de vitrega si nu este preocupat sa o0 invinga, s 0 supuna, cand, mai
mult, consimte sa stea sub vremi, cum constatda Miron Costin cu tristete,
laséndu-i pe altii, mai puternici, si-i faca istoria, nu ne putem astepta ca d sa
pretuiasca prea mult viata cdluilalt si nici chiar pea sa.

O meditatie filosofica asa cum este Vita mundi a lui Miron Costin nu
intdmplator contine, dincolo de idesa desertaciunii puterii si un vers care
proclama fragilitatea unei istorii plina de griji si primgdii, pe care cronicarul 0
compara cu ata, claménd forta oarba a fatalitatii, patruns de spiritul vorbelor
Eclesiastului: ”...In cu vreme toate/ Primenesti si nimica si stea n veci nu
poate/Ceriu faptu de Dumnezeu cu putere mare,/ Minunata zidire, si € sfarsit
are’ (Poezia 1996:38).

O adstfd de istorie smulge acdlora care o inregistreaza, asa cum este
Neculce, exclamatii disperate, pline de o tristete reala despre vremurile la carea
ajuns tara, cand taranii se scot la mezat pentru un pumn de bani si cand sate
ntregi dispar odata cu oamenii.

Dar, mai rea decét viata taranilor este viata robilor tigani, adevaratul si
supremul exclus a acestel istorii, exemplu perfect de om fara valoare. Statutul
tiganului este clar mentionat Tn Pravilniceasca condica a lui Ipsilanti, la 1780:
" Cele nemigcatoare lucruri ale muerii, asemenea si cealesi de sine miscatoare,
adica tiganii si vite, sa nu sa prefuiasca...” (Pravilniceasca 1957:92), text de
lege unde se vorbeste despre lipsa de pres a acestuia, despre excluderea lui din
randul camenilor si trimiterea lui Tn staul alaturi de vite.

Tot acest text de lege contine un articol ce stabileste statutul unui alt exclus,
al pripasitului, a strainului atunci cand contureaza Drepturile stapanului. Nu
este vorba de strainul contextuat national, despre alteritatea etnica, despre
imaginea strainului asa cum o construieste Dan Horia Mazilu in Noi despre
ceilalti. Fals tratat de imagologie, ci despre o alteritate ih etnic, despre strainul
care vorbeste aceessi limba ca noi, 0 imagine a noastra despre noi insine.
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Termenul sub care apare mentionat acesta in pravila este nemernic si este
definit prin opozitie cu lacuitor. Acestui legat de loc i se opune lingvistic cd
care vine de undeva (<sl.> namerinu = cd care vine), strainul, de obiced, cd
care paraseste mosia unui boier pentru a se stabili altundeva, nemaisuportand
rumania, ” nemernicul, adica lacuitorul ce sade pe mosia altuia (Pravilniceasca
1957:84). El nu are drepturi, ci trebuie sa si le castige prin exemplu, muncind
pentru a se impamanteni, fara ca aceasta sa presupuna integrarea, acceptarea |ui
de catre comunitate. Legea precizeaza, in acest sens: " Locul cel va curdri
nemernicul, adica lacuitorul, ca si-l semene sau sa faca fan sau grading, nu
poate stapanul mogsiei si i-l ia“ (Pravilniceasca 1957:86). Cu alte cuvinte,
valoarea data de identitate se poate dobandi, iar legea creeaza astfe de conditii,
dar efortul facut de cel care vine nu alunga niciodata stigmatul provenientel
obscure, marginalizarii si marginalitatii.
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Hote, festin, hospitalité au Moyen Age Roumain.
Essai d'anthropologie historique
(Résumé)

On essaie dans cette étude de démontrer que la nourriture est soumise aux
certaines regles codifiées dans un cérémonial qui vise les rapports sociauxs et
politiques. Une perspective anthropologique y devient nécessaire, car les
banals gestes de manger et boire au niveau d élite réguiérent une signification
plus nuancée, par rapport aux modéles culturels de I'époque. L'auteur se
penche sur I’ étude des réalités spécifiques pour la Valachie et Moldavie des
XVie-XVllle siecles, a partir des informations fournies par quelques textes
représentatifs, tels que les croniques des boyards de XVlle-XVllle siecles, la
littérature parenétique de XVle siécle (Invaraturile lui Neagoe Basarab citre
fiul sau Teodosie) et une liste des frais d une ambassade de Moldavie en
Pologne.
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Le corps et la race. L'anthropologie a la recherche
d'un fondement scientifique*

MARIUS LAZURCA

En 1863, le docteur James Hunt fonde The Anthropological Society of
London, apres avoir é&é, pendant plusieurs années, un des membres les plus
importants de la Sociéé Ethnologique. Les raisons de cette rupture éaient trés
importantes e marquaient un sérieux désaccord sur la question qui divisait la
communauté des anthropologues britanniques. L'objet du conflit é&ait les
théories sur l'origine de I'nomme, ainsi que la compréhension de la diversité
physique et culturelle de I'hnumanité.

L'objectif déclaré du docteur Hunt éait dopposer aux théses des
anthropologues comme James Cowles Prichard ou William Lawrence une
interprétation, espérait-il, plus adéquate et plus objective de I'homme. Le grand
succes dans les milieux intdlectuels anglais de la Sociéé Anthropologique
indique un changement important dans le corpus des idées anthropologiques,
résultat d'un changement non moins sensible de toute |'épistéme de I'époque.

En essence, I'anthropologie de Prichard essaie de répondre a une seule
question : est-ce que la diversité de I'humanité permet de supposer une
multiplicité de points d'origine, différents selon les types humains distincts que
I'nistoire ou les expériences actuelles dévoilent ? Au terme d'une analyse longue
et minutieuse de la diversité des "&res organisés', Prichard croit pouvoir
conclure que les différentes "races’, au-dela de leurs dissemblances physiques,
psychologiques, intellectudles et culturelles, ont une origine commune et font
partie de la méme famille:

...it may be affirmed that the phenomena of the human mind and the moral
and intellectual history of human races afford no proof of diversity of origin in
the families of men; that on the contrary, in accordance with an extensive series
of analogies above pointed out, we may perhaps say, that the races so nearly
allied and even identified in all the principal traits of their psychical character,
as are the several races of mankind, must be considered as belonging to one
species (Prichard1808:215-216).

La conclusion de Prichard n'est pas a ére considérée seulement dans le
contexte de son anthropologie, mais doit ére placée dans le cadre plus général
des débats scientifiques, religieux et politiques du temps. |l n'est pas dépourvu
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dimportance le fait que les prises de position de I'anthropologue anglais - qui
sont loin d'ére isolées - précedent de seulement deux décennies |'émancipation
des esclaves (Emancipation Act, 1833). Savoir s le Noir faisait partie de la
méme espéce que le Blanc et si leurs différences physiques ne se traduisaient
pas automatiquement dans des différences intelectuelles et culturdles ne
congtituaient pas seulement I'objet des controverses scientifiques, mais des
points de départ pour des décisions sociales et politiques. Un seul exemple: les
conclusions de I'éude présentée par James Hunt devant la Sociéé
Anthropologique de Londres en 1863 ne sont pas purement scientifiques, mais
d'une é&endue beaucoup plus large:

| have stated that one of the results of my inquiry leads me to believe that
English ingtitutions are not suited to the Negro race. There seems to be a
maximum testimony to show that the liberated and the Creoles in our colonies
are a perfectly worthless set. They accept all the vices of our civilisation with
none of its duties ( Hunt 1865:58).

Du point de vue de I'histoire de I'anthropologie, il est intéressant de suivre,
méme rapidement, l'articulation du discours de Hunt. En ce qui nous concerne,
I'intéré particulier que nous accordons a ce texte est fondé, comme dans le cas
des textes précédemment discutés', sur la fonction accordée a la corporalité.
Pour nous, il est évident que "l'anthropologie raciale' développée a partir de la
deuxiéme partie du XIXe siécle n'aurait pas pu se constituer en I'absence du
crédit, presque illimité, accordé aux "sciences du corps': la biologie, I'anatomie
comparée, la phrénologie etc. Le fondement expérimental de ces sciences, la
neutralité apparente de leur démarche, I'objectivité - rédle ou préendue - de
leurs conclusions ont contribué d'une maniére significative a la constitution
d'une légitimité scientifique de " I'anthropologie raciale”. Pour se construire un
discours objectif et crédible, ce type danthropologie a fait appd aux notions,
schémas logiques e structures épistémologiques fournis par la science du
temps. Par conségquent, seule l'insertion de cette anthropologie dans le contexte
de son apparition explique son succés et sa crédibilité’.

! Cet article est un fragment d'une étude plus étendue consacrée au théme de la corporalité dans
I'histoire du discours anthropol ogique occidental.

2 | assume that though the connection between racism and science is inescapable, the story of
scientific racism is not merely a story of ‘pseudoscience’. Bad science, perhaps, but not
pseudoscience...In fact, what makes the history of race science so interesting is that so many of
the outstanding scientists of the past believed that biological races were the key to the most
problems of the day... The scientists who gave scientific racism its credibility and respectability
were often first-rate scientists struggling to understand what appeared to them to be deeply
puzzling problems of biology and human society. To dismiss their work as merely

‘pseudosci entific' would mean missing an opportunity to explore something important about the
nature of scientificinquiry itself. ", N. Stepan, The Idea of Racein Science: Great Britain 1800-
1960, The Macmillan Press, London and Basingstoke, p.XVI.

342

www.sufletoltenesc.ro



Marius Lazurca, “ Le corps et la race”

Dans sa démarche, James Hunt part de la constatation universdlement
admise des différences physiques sensibles entre le Noir et le Blanc®, surtout en
ce qui concerne la couleur de la peau e les caractéristiques des cheveux. Apres
avoir affirmé que la distinction entre ces deux types humains ne se résume pas a
ces deux traits, I'anthropologue anglais introduit, sans transition, sa thése : "the
mental and moral difference is ill greater than the demonstrated physical
difference’'(Hunt 1865 :4). Son texte continue ensuite avec l'inventaire des
différences physiques séparant les Noirs des Blancs : le squelette, les extrémités
du corps, le visage, le crane. Les considérations sur les mensurations craniennes
comparées permettent a I'auteur de changer le plan - aussi que I'enjeu - de son
analyse. Il fait appel a une classification des types humains qui prend en compte
la forme et les dimensions du crane : d'aprés cette classification, il y aura des "
races frontales " e des " races occipitales ", sdon les dimensions comparées de
la partie antérieure et postérieure du crane. Conformément a cette théorie, les
races frontales auraient un cerveau sensiblement plus volumineux que les races
occipitales e seraient, par conséguent, supérieures du point de vue de
I'intelligence. En comparant le Noir, qui appartient au type inférieur, e le Blanc,
exemple de la race supérieure, Hunt conclut que le degré maximum
dintelligence du premier est égal a cdui d'un enfant de quatorze ans appartenant
a la race supérieure’. Pour caractériser le Noir, la comparaison la plus légitime,
semble croire Hunt, n'est pas avec le Blanc, mais avec le singe® : ce
rapprochement est censé ne pas ére choquant, puisqu'il se fonde sur une masse
de preuves scientifiques’.

Aprés avoir passe en revue les différences physiques qui distinguent le Noir
et le Blanc, aprés avoir placé le premier, dans e continuum des étres, un peu au-
dessus du singe, I'anthropologue anglais passe a la partie la plus importante de
son texte : les caractéristiques psychologiques de la race noire. Ce qui est
important pour nous c'est de saisir le moyen par leque, dans l'articulation de
son discours, l'auteur réussit a fonder I'infériorité psychologique &, par la suite,

3 Pour Hunt, le Blanc par excellence est “the European, as represented by the German,
Frenchman, or Englishman.”, J. Hunt, " On the Negro's place... , ” (Hunt 1865 :3).

" From these researches it appears that in the Negro the growth of the brain is sooner arrested
than in the European. This premature union of the bones of the skull may give a clue to much of

the mental inferiority which is seen in the Negro race...Y oung Negro children are nearly as
intelligent as European children ; but the older they grow the less intelligent they become™ (Hunt
1865:11); voir aussi : “From all the evidence we have examined, we see no reason to believe that
the pure Negro even advances further in intellect than an intelligent European boy of fourteen
years of age” (Hunt 1865:37).

® Les comparaisons du Noir avec les animaux sont d'ailleurs nombreuses dans |e texte de Hunt.
Par exemple, son éducation est souvent vue comme un apprivoisement (voir Hunt 1865:28, 32-
33).

*“Thereis no doubt that the Negro brain bears a great ressemblance to a European female or
child's brain, and thus approches the ape far more than the European, while the Negress
approaches the ape still nearer” (Hunt 1865:17).
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culturelle de la race noire. Son raisonnement a plusieurs éapes : il commence
par fixer les données physiques caractérisant le Noir ; ensuite, il démontre que
certaines données physiques de la race noire sont inférieures aux données
similaires de la race blanche : par exemple, le volume du créne des Noirs est, en
moyenne, inférieur a celui des Blancs ; troisiemement, il transforme cette
différence quantitative en une inégalité qualitative - le crane le plus volumineux
traduit une plus grande intelligence. De cette maniére, toutes les affirmations
sur la moralité du Noir, sur la possibilité de faire I'objet d'une éducation, sur la
capacité de sa race de produire - ou méme d'imiter - une civilisation prétendent
avoir un fondement scientifigue. La suite du texte de Hunt est simple et
entiérement prévisible : le Noir est incapable de construire une civilisation” ;
I'histoire de sa race ne présente aucun progrés® ; les amdiorations de son
intelligence ne sont pas le résultat de I'éducation, mais du méange avec la race
blanche’; il est paresseux et travaille seulement sous la contrainte d'un maitre™;
et, enfin, il n'est aucunement approprié pour la civilisation.

Si on essayait de donner une image d'ensemble sur la méhode de Hunt, on
devrait mettre en évidence au moins trois caractéristiques importantes : la
réduction des variables concrétes a des constantes abstraites; I'utilisation des
méthodes statistiques et quantitatives dans une démarche comparée la
construction des types. Ces trois traits de I'anthropologie de Hunt ne sont pas ab
initio erronés. lls é&aient caractéristiques pour la plupart des discours
anthropologiques contemporains, parce qu'ils é&aient les critéres de scientificité
de I'époque. L'objectivité, la crédibilité scientifique se construisait en faisant
appel a un nombre reativement limité dindices: quantification des données,
classement sdon des criteres abstraits, détermination de I'origine et du schéma
évolutif, interprétation fondée sur I'induction et la comparaison.

Méme s I'anthropologie de Pritchard et celle de Hunt présentent de
nombreux points communs, surtout dans la construction dune Iégitimité
scientifique, il est impossible de ne pas remarquer les différences qui les
distinguent. Pour le premier, une des téches fondamentales de la science de
I'nomme éait de démontrer |'unité du genre humain par une analyse de type
philologique, historique et biologique : la varié&é dans la nature sexplique par
['action conjointe du temps, des circonstances et de I'hérédité, mais ce processus
de diversification ne change en rien les caractéristiques définitives de I'espéce.
La démarche de Hunt vise a prouver la diversité des origines des différents

"“Thereis no doubt that the Negro brain bears a great ressemblance to a European female or
child's brain, and thus approches the ape far more than the European, while the Negress
approaches the ape still nearer ” (Hunt 1865:17).

8 “We may be pretty sure that the Negro race has been without a progressive history ; and that
Negroes have been for thousands of years the uncivilised race they are at this moment” ( Hunt
1865:29-30).

9 «_..much of the improvement in intellect is owing to the mixture of European and Negro blood”
(Hunt 1865:33).

10« There is abudant evidence to show that the Negro will not work without a considerable
amount of persuasion” (Hunt 1865:57).
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types humains et a préciser leur position dans un ordre continu et stable, allant
de I'humanité la plus simple jusgu'a I'homme accompli. Les arguments de
»l'anthropologie raciale’ sont tirés surtout des théses de la phrénologie
contemporaine concernant : les distinctions innées des cerveaux des différentes
races, le caractére mesurable des traits psychologiques de I'homme, le déni de
I'évolution ou du changement des traits raciaux™.

Il nous semble évident que ce type de discours anthropologique ne saurait
pas se constituer en I'absence d'une certaine compréhension de la corporalité
c'est la compréhension proposée par les sciences biologiques, e avant tout par
la phrénologie. Elle expliquait le comportement - individud dabord,
communautaire ensuite - a l'aide d'un schéma déerministe qui prenait en
compte les caractéristiques innées du cerveau. L'individu et les communautés
sont les prisonniers des traits innés du cerveau : les distinctions psychologiques
et culturdles ne sont pas le résultat d'un processus d'adaptation au contexte,
mais |'effet direct des configurations cérébrales diverses. Pour un phrénologue
comme Spurzheim, il y avait, d'un cbté, un rapport incontestable entre la forme
et les dimensions du crane et les talents d'un individu ; et, de I'autre c6té, il
existait une distribution cohérente des caractéristiques identiques du créne dans
les différents groupes humains. Le résultat éait qu'on pouvait |égitimement
établir un rapport non seulement entre la configuration du cerveau d'un individu
et son tempérament, mais aussi entre les dimensions moyennes du créane d'une
certaine population et les traits généraux de sa culture (Spurzheim 1815).

Le corps a donc plusieurs fonctions distinctes dans la constitution de
,l'anthropologie raciale’: il est le domaine dexercice dune science - la
phrénologie, I'anatomie comparée etc. - qui prétend produire un savoir objectif
et complet sur I'nomme; ensuite, il présente les données d'un classement
typologique de I'humanité ; troisiemement, il offre la possibilité d'un jugement
comparatif e discriminatoire des types humains; e, finalement, il fournit la
base objective pour I'explication des processus tres complexes comme : |'origine
de I'nomme, sa place dans la nature, les facteurs de son évolution et de sa
diversification, la production d'une civilisation, la transmission des données
cultureles dune communauté a l'autre etc. Du point de vue épistémologique, le
corps assure le transfert d'un corpus didées du domaine des sciences de la
nature au champ des sciences de I'homme, en contribuant a la fondation d'une
| égitimité apparemment irréfutable des derniéres.

Il est difficile, dans le contexte de notre analyse, d'apprécier la consistance
des rapports entre le discours anthropologique et le discours politique sur la
question raciale. |l est indubitable que cette liaison existe et qu'dle a conduit a

1 sur la différence entre les deux discours anthropologiques : “ ut the changes that occurred in
racia science were at the same time rather more than a move towards racial typology and
polygenism. It involved a change from an emphasis on the fundamental physical and moral
homogeneity of man, despite superficial differences, to an emphasis on the essential heterogeneity
of mankind, despite superficial similarities. It was a shift from a sense of man as primarly asocial
being, governed by social laws and standing apart of nature, to a sense of man as primarly a
biological being, embededd in nature and governed by biological laws” (Stepan 196 :4).
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des résultats parfois tragiques, en dépit du fait que la plupart des partisans ou
des disciples de James Hunt simaginaient ouvrer a la fondation d'une science
objective de I'nomme. Mais cette science méme a su sdoigner, et assez
rapidement, des théses raciales et proposer une compréhension plus adéquate de
son objet. Il n'est pas dépourvu dimportance de souligner que cette nouvelle
orientation de I'anthropologie ne sest pas réalisée indépendamment de I'éape
précédante. La transition pourrait ére décrite comme un processus double,
caractérisé par le méme désir d'objectivité scientifiqgue, modéré néanmoins par
une analyse plus attentive des faits, par des généralisations plus prudentes et par
des pratiques expérimentales plus éendues & plus systématiques. La lecture de
I'oauvre de Franz Boas The Mind of the Primitive Man laisse I'impression
gu'aprés la naiveté hétive des commencements, la science de I'nomme est en
train de trouver savision e ses instruments.

»Racia prgudices’ , le premier chapitre du livre de Boas, est entierement
consacré a la critique de I'anthropologie raciale. Pour Boas, ce type de discours
anthropologique est fondé non seulement sur des hypothéses impossibles a
prouver, mais aussi sur un schéma logique vicieux : les anthropologues de
I'école de Hunt prétendaient expliquer la supériorité culturele de la race blanche
par le poids supérieur du cerveau de ses membres, mais, explique Boas, ils se
fondaient en réalité sur conviction de la supériorité de la civilisation européenne
pour aller chercher une confirmation de leur certitude dans des mensurations
sdlectives e inexactes®.

La différence la plus importante présente dans la démarche de Boas
concerne la compréhension de la corporalité. Le raisonnement de Hunt prenait
comme point de départ la prémisse de la stabilité et de I'immuabilité des races,
définies comme des ensembles de traits psychologiques et cultures déerminés
par des caractéristiques physiques. Il n'y avait pas d'évolution des races, parce
que le corps humain é&ait invariable. Un rapport mécanique et inaltérable
joignait, comme une cause a son effet, une certaine constitution du corps a une
certaine typologie comportementale et culturelle. Les circonstances historiques
ou géographiques - présentes parfois dans I'analyse de Hunt - ne faisaient que
confirmer ce dé&erminisme inébranlable. Pour Boas, il ny a pas de
déterminisme, mais un rapport dynamique associant les contextes - historiques,
géographiques, économiques, culturdles etc. - a une plasticité évidente, méme
s limitée, du corps humain.

Le corps humain change, voila en essence la différence introduite par Boas,
une distinction qui transforme complétement le discours anthropologique.
L'importance de la nouveauté vient de ses conséquences : la plasticité du corps
humain n'est pas autant I'statement de la capacité du biologique de sadapter a

2% The naiive assumption of the superiority of the European nations and their descendants is

obviously based upon their wonderful achievements...We conclude that, as the civilization is
higher, the aptitude for civilization is higher...Since the aptitude of the European is highest, his
physical and mental type is also highest, and every deviation from the type necessarily represents

acharacteristic feature of alower type” ( Boas 1911:2-3).
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I'environnement, mais plutét le pouvoir de tout individu d'évoluer et de
samédliorer. La malléabilité du corps fournit a l'anthropologue le modde
théorique et expérimental pour vérifier la plasticité des capacités mentales :

Whatever the extent of these bodily changes may be, if we grant the
correctness of our inferencesin regard to the plasticity of human types, we are
necessarily led to grant also a great plasticity of the mental make-up of human-
types...From these facts we must conclude that the fundamental traits of the
mind, which are closely correlated with the physical condition of the body, and
whose development continues over many years after physical growth has
ceases, and are more subject to far-reaching changes (Boas 1911:65).

Ce que Hunt contestait avec ironie - la capacité du Noir de se civiliser -
devient pour Boas une évidence, un simple point de départ dans des analyses
plus complexes. Dans “l'anthropologie raciale’, la différence entre I'nomme
civilisé et I'homme primitif se superposait sur la distinction entre le Blanc et le
Noir. L'anthropologie de Boas est trans-raciale: les phénoménes culturds - le
langage, la reigion, I'é&hique - dépassent les limites des distinctions raciales ; il
n'y a pas d'exclusivité le primitivisme peut caractériser, suivant le contexte, les
Européens, tout comme la civilisation est une particularité évidente de certaines
communautés noires®.,

James Hunt se proposait de trouver la place du “Noir” dans la nature, en
d'autres mots de découvrir sa position, unique et permanente, dans le grand
continuum de I'&re. Le résultat de son enquéte prétendait avoir une pertinence
sociologique aussi, puisque l'ordre social devait suivre, auss fiddement que
possible, I'ordre naturel. La démarche de Boas est radicalement différente. A la
fin de son ouvrage sur la mentalité de I'homme primitif, il discute, lui aussi, la
question de la population noire, mais |'objectif est de préciser sa place dans la
société américaine au début du XXe siecle, avec toutes les spécificités et les
différences que cette position particuliére suppose. Pour comprendre la situation
de la communauté noire aux Etats Unis, I'anthropologue avait besoin de
beaucoup plus de données que celles fournies par la phrénologie e I'anatomie
comparative, confirmées éventuellement par des récits historiques €
ethnographiques. Pour connaitre I'évolution des rapports entre la population
majoritaire et la minorité noire, Boas affirme avoir besoin: premiérement, dune
éude comparée, éendue sur plusieurs années, des taux de fertilité des
communautés respectives ; deuxiémement, dun examen de la pratique des
mariages exogamiques ; troisiemement, d'une analyse approfondie des pratiques
sociales favorisant ou, au contraire, interdisant le mélange ethnique ; e

13« A survey of African tribes exhibits to our view cultural achievements of no mean order. To
those unfamiliar with the products of native African art and industry, a walk through one of the
large museums of Europe would be arevelation...No less instructive are the records of travelers,
reporting the thrift of the native villages, of the extended trade of the country, and of its markets.
The power of organisation as illustrated in the governement of native statesis of no mean order,
and when wielded by men of great personality has led to the foundation of extended empires. All
the different kinds of activities that we consider valuable in the citizens of our country may be
found in aboriginal Africa’ (Boas 1911:270).
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quatriemement, d'une recherche déaillé sur la cohésion raciale de la
communauté minoritaire surtout.

Boas a &€ sans aucun doute, un des pionniers de I'émancipation de
I'anthropologie par rapport aux influences négatives de la biologie. 1l a
contribué massivement a la constitution de I'anthropologie comme une science
autonome, associée, mais non pas asservie, a dautres disciplines, bénéficiant
d'un objet spécifiquement défini - I'homme dans son contexte -, des instruments
distincts et des méthodes dinterprétation appropriées'. Cette indépendance de
la discipline sest traduite par I'abandon de la compréhension statique et isolée
de la corporalité : le corps n'est plus vu comme un ensemble unitaire de traits
mentales des individus et leurs productions cultureles. Avec Boas, le corps
devient l'instrument dune adaptation dynamique de I'homme a des
circonstances complexes, définies non seulement par des paramétres
biologiques ou spatiaux, mais aussi par des variables historiques, sociologiques,
économiques et cultures. Libéré du déerminisme biologique de I'anthropologie
raciale, le corps fournit au nouveau discours anthropologique I'horizon de son
développement comme science éminemment sociale.

14 Boas précise avec une clarté extraordinaire la condition é émentaire de toute anthropologie
scientifique, id est ladistance critique par rapport a ce que Gadamer appelait “les préjugés’ de son
propre horizon culturel : “In al our thoughts we think in terms of our own socia environment.
But the activities of the human mind exhibit an infinite variety of form among the peoples of the
world. In order to understand these clearly, the student must endeavor to divest himself entirely of
opinions and emotions based upon the peculiar social environment into which heis born. He must
adapt his own mind, so far as feasible, to that of the peuple whom he is studying” (Boas 1911:
98).
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articole in “Revista de etnografie si folclor”, “Anuarul Institutului de Cercetari
Etnologice si Dialectologice’, “Dacoromania’, “Acta Ethnografica Hungarica’,
“Etnologia Balkanica’, “Annuario ddl' Instituto Romeno di Cultura e Ricerca
Umanistica di Venezia® etc. A participat la numeroase simpozioane, colocvii si
congrese de profil.

Laura JIGA (34): absolventa a Facultatii de Litere din Bucuresti, specializarea
romana - portugheza; 1995-1996 masterat n Etnologie si Folclor la
Universitatea din Bucuresti; din 1996 incepe studiile doctorale cu o teza
consacrata influentel cartilor populare asupra credintdlor roménesti despre
Blgjini (sub conducerea dne Sabina Ispas). A beneficiat de stagii de pregatire la
Viena (1998) si Turku (1999). Membru al International Commission for Ballads
and Ballads studies, Folklore Fellows Society-Finlanda, Societatea Roméand
de Etnomuzcologie. Din 1995 activeaza in cadrul Institutului de Etnografie si
Folclor “Constantin Brailoiu”, Bucuresti. Coordonator al cétorva proiecte de
cercetare consacrate influentdlor culturale la Dunarea de Jos, constituirii unei
arhive informatizate a folclorului dobrogean si repertoriilor narative. Domenii
de interes. interferente ntre oralitate si scriere in societatea romaneasca
moderna, cultura populara, religiozitatea populara, cantecele epice europene,
tehnici si deontologie a constituirii si arhivarii documentelor culturii orale.
Prezenta cu interventii la o serie de manifestari stiintifice organizate la
Bucuresti, Bacau, Brasov, Constanta, Craiova, Budapesta, Piran (Slovenia),
Roma, Cracovia etc. A publicat o serie de studii si articole in “Revista de
Etnografie si Folclor”, “Acta Etnografica Hungarica’, “Suflet Oltenesc”,
“Datini”.

Marius LAZURCA (31): absolvent al Facultatii de Litere a Universitatii din
Timisoara, dev a prestigioase Ecole Normale Supérieure (Fontenay-Saint
Cloud), master Tn istorie-antropologie la Universitatea Paris IV Sorbonne. Din
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1996 ncepe studiile doctorale de istorie-antropologie la Universitatea Paris |V
Sorbonne (profesor coordonator Miched Medlin), cu o teza consacrata
hermeneuticii  corpului Tn lume romana a secoldor [1-VI. Specialist n
antropologie culturala si istorica, literatura comparatd si filologie clasica.
Actualmente activeaza in cadrul Centrului Cultural Judetean Arad si a
Universititii de Vest din Timisoara. Autor a volumdor Invenyia trupului,
Bucuresti, Anastasia, 1996; Zeul ascuns. Literatura si inifiere la Mircea Eliade,
Timisoara, Editura Universitatii de Vest, 2001; Le corps et le sens. La formation
du discours anthropologique, Bucuresti, New Europe College (in curs de
aparitie). Coordonator (impreuna cu Ciprian Vécan, Gilda Vacan) a
volumului Mica Enciclopedie a culturii central-europene, Editura Polirom, lasi,
2002 (in curs de aparitie). A publicat studii stiintifice Tn “Revue d é&udes
interculturdles’, “A Treia Europa”, “Yearbook of the Romanian Society of
Cultural Anthropology”, “Arheus. Etudes d histoire des rdigions’, “Dialogues
francophones’, “Analde Universitatii de Vest” etc. A semnat totodatd o serie
de traduceri, postfete, articole si eseuri.

Ligia LIVADA-CADESCHI (35): absolventa a Facultitii de Istorie din cadrul
Universitatii din Bucuresti (1991); DEA la Ecole des Hautes Etudes en Sciences
Sociales din Paris (1993). Din 2000 doctor in istorie cu o teza consacrata
atitudinilor fata de saracie In Tarile Roméane ale secolului XVIII (profesor
coordonator Andrel Pippidi). Domenii de interes: istoria mentalitatilor, cu
accent asupra studiului reprezentarilor fata de siracie si putere in perioada
premoderna si moderna. A efectuat stagii de pregatire si documentare in
Austria, Belgia, Franta, Grecia, la Atena, Viena, Paris. A publicat studii si
articole In “Revista de Istori€’, “Anuarul Institutului de Istorie din Cluj-
Napoca’, “ Sud-Estul si contextul European. Buletinul Institutului de Studii Sud-
Est Europene’, “Revue des Etudes Sud-Est Européennes, Studia Palitica” etc.
Este autoarea cartii De la mila la filantropie. Instituzii de asistare a saracilor
din Tara Roméaneasca si Moldova in secolul al XVIll-lea, Bucuresti, Editura
Nemira, 2001. Tn prezent este cercetator principal 111 la Institutul de Studii Sud-
Est Europene si lector universitar la Facultatea de Stiinte Politice a Universitatii
din Bucuresti.

Marian LUPASCU (45): etnomuzicolog, cercetator stiintific principal 11 la
Ingtitutul de Etnografie si Folclor “Constantin Brailoiu”. Din 1995 fondator si
presedinte al Societatiic Roméane de Etnomuzicologie “Constantin Brailoiu”, iar
din 2000, presedinte al Comitetului National a International Council for
Traditional Music. Din 2002, doctor Tn muzicologie la Academia Nationala de
Muzica Bucuresti, cu o teza consacrata ritmului asimetric policron. Preocupat
constant de traditia muzicala romaneasca (rurala si urbana), cu interes special
pentru rituri, ceremoniale, genuri, repertorii, formatii, performeri, inclusiv din
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zona Vidin-Timok (Bulgaria). Coautor a unor CD-uri document din seria
“ Arhive Folclorice Romanesti/Romanian Folk Archives’: Radacini/Roots-1999,
Peisaje etnografice romanesti-2000, Din vadurile Brailei-2000, Céntece epice
eroice/Heroic Epic Songs-2001. A publicat articole si studii Tn volume colective
si reviste de profil (“Anuarul Institutului de Etnografie si Folclor «Constatin
Brailoiu»”, “East European Mestings in Ethnomusicology”, “Actualitatea
Muzicala”, ec.).

Constantin MIHAI (25): Absolvent al Facultatii de Litere a Universitatii din
Craiova, cu licenta in filologie, limba si literatura roméana si franceza (2001).
M.A in "Poé&ique e poigique’ la Universitatea din Craiova cu teza "Gilbert
Durand. Prolégoménes pour une poiétique de I’ lmaginaire". Domeniile sale de
interes sunt: hermeneutica, filosofia imaginarului si antropologia religioasa.
Autor a numeroase eseuri  si articole, publicate Tn “Jurnalul Literar”,
“Convorbiri Literare’, “Mozaic”, “Suflet Oltenesc”, “Anuarul Institutului de
Cercetari Socio-Umane «C.S. Nicolaescu-Plopsor»”, “Oltenia.  Studii i
comunicari. Seria Etnografie’.

Nicolae MIHAI (26): Absolvent al Facultatii de Istorie si Litere a Universitatii
din Craiova, cercetator la filialla Academie din Craiova (1999-2000).
Actualmente referent la Centrul Creatiei Populare din Craiova si redactor-sef al
revisteor de etnologie si antropologie "Suflet Oltenesc” si “ Symposia. Caiete de
Etnologie si Antropologi€’. Domeniile sale de interes: istoria si antropologia
mortii, mentalitatea revolutionara, practicile devotionale in Oltenia (secolde
XVII-X1X). A publicat articole in “Arhivele Olteniag”, “Oltenia. Studii si
comunicari. Seria Etnografie’, “Caiete de antropologie istorica”, “Suflet
Oltenesc”, “Mozaic”. Tn prezent lucreaza la un proiect consacrat atitudinilor si
reprezentarilor fata de moarte n testamentele din Oltenia (sec. XVII-XIX)

Alexandru OFRIM (38): absolvent a Facultatii de Istorie-Filozofie,
Universitatea din Bucuresti. Tn 1998 devine doctor in istorie, specialitatea istoria
mentalitatilor, cu o teza consacrata imaginarului cartii. Cadru didactic (lector
universitar) la Universitatea din Bucuresti, Facultatea de Litere, Departamentul
de Comunicare si Reatii Publice - cursuri de istoria mentalitatilor si
antropologie culturala. A publicat studii pe teme de istoria mentalitatilor in
“Revista de Etnografie si Folclor”, “Historia Urbana’, “Oltenia. Studii si
comunicari de enografi€’, “Analde Universitatii Bucuresti”. Autor al
volumului Cheia i Psaltirea. Imaginarul carfii in cultura tradizionala
romaneascd, Editura Paralda 45, 2001.

355

www.sufletoltenesc.ro



Symposia, Caiete de Etnologie si Antropologie, Nr. 1/2002

Lucia OFRIM (40): absolventa a Facultatii de Limba si Literatura Romana,
Universitatea din  Bucuresti. Activeaza ca lector universitar n  cadrul
Universitatii din Bucuresti, Facultatea de Litere, Catedra de Etnologie si Folclor
- cursuri de antropologie culturala, folclor. Tn perioada 1996-1997 a beneficiat
de o bursa Fulbright (specializare in Antropologie culturald) la University of
Michigan, Ann Arbor, S.U.A. Din 2001 doctor in filologie A publicat articole si
studii pe teme de antropologie culturala si folcloristica Tn “Limba si Literatura
Roména”, “Revista de Etnografie si Folclor”, “Analde Universitatii din
Bucuresti. Seria Limba si Literatura Romana”. Autoare a volumului “ Ce mi-e
drag nu mi-e urét” . O antropologie a emoriel, Bucuresti, Editura Paideia, 2002,
colectia “Stiinte Sociale€’. A tradus Gail Kligman, Calugul. Transformari
simbolice Tn ritualul romanesc, Bucuresti, Editura Univers, 2000.

Nicolae PANEA (41): Cadru didactic la Facultatea de Litere, Catedra de
literatura romana, universala si comparati. Specializiri postuniversitare la
Universitatea din Bordeaux si la Muzeul de Arte si Traditii Populare din Paris.
Din 1995 doctor in Filologie cu teza Folclorul ca forma de arheologie
spirituala. Titular a cursurilor de Literatura romana premoderna, Antropologie
culturala si Folcloristica generala. Actualmente conferentiar si decan al
Facultatii de Litere din Craiova. Domenii de interes: antropologia sociala,
antropologia urbanului A publicat n reviste de cultura —“Ramuri”, “Mozaicul”,
“Paradigma’ si Tn reviste academice si de specialitate — “ Revista de Etnografie
si Folclor” (Bucuresti), “Arhivee Olteniei” (Craiova), “Folclor literar”
(Timisoara), “Revista de Etnologie’ (Timisoara), “Analde Universitatii din
Craiova-seria filologie — “Datina’ (Constanta), “Suflet oltenesc” (Craiova),
“Studii si Comunicari de Etnologie’ (Sibiu), “Quaderni di studii italiani e
romeni” (Torino). Autor printre altele al volumelor: Antropologie a traditiilor,
Craiova, Editura Omniscop, 1995; Folclorul romanilor din Timocul
bulgaresc(in colaborare cu Mihai Fifor si Gheorghe Obrocea), Craiova, Editura
Omniscop, 1996; Antropologie culturala si sociala, Craiova, Editura Omniscop,
2000; Zeii de asfalt. Antropologie a urbanului, Bucuresti, Cartea Romaneasca,
2001.

Ovidiu PECICAN (43): Istoric, prozator. Studii la Universitatea “Babes-
Bolyai”, Cluj-Napoca, Facultatea de Istorie si Filosofie. Din 1998 doctor in
istorie cu 0 tezi consacrati lui Bogdan Petricdcu Hasdeu. Tn prezent
conferentiar la Facultatea de Studii Europene din Cluj-Napoca. Domenii de
interes. cultura medievala, istoria istoriografie medievale si moderne, istoria
ditdor culturale si a imaginarului; dupa angajarea la Facultatea de Studii
Europene, a manifestat interes pentru europenistica romaneascia a secolului XX,
istoria ideii de Europa si a civilizatiei europene, inclusiv tranzitia postcomunista
in Europa Centrala si de Rasarit. Autor, printre altde, a volumeor: Troia,

356

www.sufletoltenesc.ro



Note despre autori

Veneria, Roma. Sudii de civilizatie europeana (Cluj, Editura Fundatiei pentru
Studii Europene, 1998); Lumea lui Simion Dascalul (Cluj, Editura Fundatiei
pentru Studii Europene, 1998) Arpadieni, angevini, roméani. Sudii de
medievistica central-europeand, Cluj-Napoca, Ed. Fundatie Desire, 2001.
Coordonator a volumeor: Romania and the European Integration, Cluj-
Napoca, EFES, 1999 si Prezense feminine. Studii despre femei in Roménia (in
colaborare cu Enikd Magyari-Vincze si Ghizda Cosma), Cluj-Napoca, Ed.
Fundatiei Desire, 2002.

Rodica RALIADE (54): cerceator stiintific (din 1990) la Institutul de
Etnografie si Folclor din Bucuresti “Constantin Brailoiu”. Doctor in etnologie
CU O teza consacratd manuscrisdor inedite ale Iui I.P. Reteganul. Domenii de
interes: naratologie, interculturalitate, etnologie urbana, memorie sociala,
bibliografie curenta de etnografie si folclor. A publicat studii in “Revista de
Etnografie si Folclor”, “Anuarul Institutului de Etnografie si Folclor
«Constantin Brailoiu»” etc.

Marius ROTAR (28): absolvent a Facultatii de Istorie si Filosofie din cadrul
Universitatii  “Babes-Bolyai”, Cluj-Napoca, master in Istorie moderna
comparatd, cu o tezd despre moartea romantica. Din 1999 incepe studiile
doctorale in cadrul acdleiasi facultati, cu un proiect consacrat atitudinilor in fata
mortii in Transilvania secolului a XIX-lea (profesor coordonator Nicolae
Bocsan). A beneficiat de un stagiu de documentare la Paris (martie-aprilie
2002). Din 1998, membru a Centrului de Cercetari Istorice si Politologice
“luliu Maniu”, Universitatea “1 Decembrie 1918 Alba lulia, unde activeaza si
in prezent. Domenii de interes. istoria moderna europeanda si istoria
mentalitatilor. Autor de studii si articole publicate in “Annales Universitatis
Apulensis. Series Historica’, “Tndrumatorul Pastoral”, “ Carpica’, “ Discobolul”,
“Caietele de Antropologie Istorica”.

Anca STERE (26): absolventa a Facultatii de Litere, Universitatea Bucuresti, in
1999; titulara a unui masterat de Etnologie si Folclor, Tn 2000 (cu disertatia
Descantec si descantat. Limbajul gestual) si a unui masterat de Studii sud-est
europene, din cadrul Facultatii de Arte Plastice si Design, Universitatea
Bucuresti, in 2001, (dizertatia cu tema Ritual — ceremonial — spectacol n
context folcloric sud-est european). Este doctoranda in cadrul Universitatii din
Craiova, cu o tezd consacrata modificarilor textului folcloric Th perioada
totalitarismului postbelic. Domenii de interes: relatia dintre ideologie si textul
folcloric, valorificarea folclorului pe scena, influenta ideologie comuniste
asupra cercetarii institutionalizate, etnologie urbana. A publicat articole si studii
in DEMOS, in vol. “Etnologica’ ( Paideia, Bucuresti, 2002), “ Suflet Oltenesc”,
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“Datini” etc. Actualmente activeaza in cadrul Institutului de Etnografie si
Folclor “Constantin Brailoiu” din Bucuresti,

Narcisa STIUCA (42): cercetator stiintific principal Il la Centrul National
pentru Cercetarea si Valorificarea Traditie Populare din Bucuresti, doctor in
stiinte filologice (specialitatea etnologie), Universitatea din Bucuresti (1996),
lector universitar la Catedra de Etnologie si Folclor din cadrul aceeiasi
universitati; diploma Tn management cultural si de training in management
cultural, conferita de Comisia Phare si Ministerul Culturii si Culteor (2001).
Domeniile sale de interes. etnologie generala si aplicata, studiul mentalitatii
traditionale, studiul reatiilor familiale si a obiceurilor legate de acestes,
valorificarea culturii traditionale, Tnvataméant. A publicat articole si studii de
etnhologie, ethografie si folclor in “Hyperion - Caiete botoseneng’, “Datini”,
“Miorita”, “Timisiensis’, “Memoria Ethnologica’, “Buletinul informativ al
CNCP’, “Falclor literar (Revista de Etnologie)”, “Revista de Etnografie si
Folclor”, “Studii si comunicari” - Sibiu, “Oltenia - Studii si comunicari”,
“Convieguiri” (revista Institutului Pedagogic Juhasz Gyula din Szeged), “Acta
Ethnographica Hungarica’ (revista a Academie Ungare de Stiinte). A sustinut
comunicari la congrese si simpozioane nationale si internationale din Roménia,
Austria, Olanda, Ungaria si Grecia. Este organizatoare a Colocviilor CNCP si
coordonatoare a serie <Sinteze>, publicatie stiintifica anuala a sectiei de
cercetare a CNCP, redlizatoare a unor filme etnologice prezentate si premiate in
cadrul unor gale si festivaluri de videofilm documentar; coordonator si coautor
a unor lucrari multimedia realizate de CNCP; in prezent, director de program
CNCSIS-MEC “ Coordonate ale convieruirii multietnice in Dobrogea”.

Cristiana-Nicola TEODORESCU (48): Conferentiar in cadrul
Facultatii de Litere din Craiova, Catedra de Limbi Romanice. Din 1993
asistent de cercetare, Groupe de Recherche sur les Médias, Universitatea
din Québec (la Montréal). Tn 1996 obtine titlul de master in Comunicare,
Universitatea din Québec (la Montréal). Doctor din 1997 cu o tezi
consacrata patologiel limbajului politic totalitar romanesc. Actualmente
prodecan al Facultatii de Litere. Domenii de interes. sociolingvistica,
etnografia comunicarii. Autoare a volumelor Usages familiaux des
médias et transition, Craiova, Editura Universitaria (1998), Patologia
l[imbajului  totalitar romanesc (1948-1989), Craiova, Editura
Universitaria (1998). A publicat studii si articole in “Arhivele Olteniel”,
“Analele Universitatii din Craiova. Seria Stiinte Filologice”, “Studii si
Cercetari de Lingvistica” si In volume colective: Actes du colloque
bilatéral roumain-francais sur les médias et espaces publics. Approches,
acteurs, pratiques (coord. loan Dragan),1994; La trandsition en
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Roumanie. Communications et qualité de vie (sous la coordination de
Roger Tessier), Presses Universitaires du Québec, Montréal, 1995 etc. A
participat la o serie de simpozioane si colocvii organizate la Craiova,
Pitesti, Galati, Montréal.
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