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ABSURD US, IGNOTUS et IRA TUS 

ira et studio 

Le maître Absurdus (lisant une priere): "Et ils firent une bombe, Ia plus grande, et ils Ia Iancerent 
et elle traversa Ia terre de part en part car ils l'avaient mal calcule. Ayant encore de Ia vitesse elle monta 
dans Ies cieux et devint satellile. Le peuple s'ecria 'miracle, c'est Dieu qui a voulu Ia contempler' ". (En 
fait, Ia bombe etait montee seulement au 7e ciel ; Dieu, derange par Ies satellites, avait demenage au 9e et 
ne I'avait pas vue). 

Le disciple Jgnotus (etonne): Et alors? 
Le maître: La bombe est retombee sur terre au milieu d'une verte prairie. Venue du Ciel elle est 

en odeur de saintete et constitue l'objet d'un pelerinage. On a construit une maison blanche â proximite, 
ou ii se passe des choses. Des fideles simples, tres simples d'esprit, allwnent des bougies et collent Ie 
portrait de Ia divinite principale. Mais un chien appartenant â des infideles a marque son territoire sur Ie 
portrait meme de Ia divinite. Mauvais presage; un Tigre mordra Ia divinite. 

Le disciple: Seul? 
Le maître: Non, aide par l'Euphrate. 
Le disciple (curieux): Pourquoi Ies chefs qui tuent des personnes Ie font au nom de Dieu? 
Le diable Iratus (intervient furiew:) : Cessez une bonne fois de tout attribuer â Dieu! C'est moi 

qui Ies a conseille de s'entretuer et de bombarder, bombarder. Et c'est toujours moi qui a installe des 
chefs extremistes dans Ies deux pays. Taisez-vous, vous pariez trop. 

Le maître: Bon, je ferai comme Ie pauvre depute fixe par Ie regard briilant de Robespierre en 
m' ecriant - "je ne pense â rien" ! 

Le disciple (plaintij): Mais moi je desire quand meme planter des fleurs, lire des poesies, jene 
tue personne etje desire comprendre l'histoire sans venes colores. 

Le maître (imprudent): "E pur si muove"! Je deteste Ies imperialismes et Ies gens bien vetus et 
bien nourris qui tuent â distance, en appuyant sur des boutons, des va-nu-pieds armes de couteaux. Et 
j'abomine Ies extremistes de droite, de gauche ou religieux, ou qu'ils se trouvent. 

Le disciple: lmperialisme? Qu'est-ce que cela veut dire? 
Le maître: C'est simple; tu occupes au nom de Dieu des pays qui ne peuvent pas se defendre; 

ceci, pour empecher l'exploitation des classes Iaborieuses, pour Ies Iiberer, ou pour installer Ia democratie 
et chasser des mecreants. Tu pries avant chaque massacre et tu ajoutes "Dieu nous aime et protege notre 
peuple car nous sommes elus, nous sommes Ies meilleurs au monde". Et tu decretes des prieres 
obligatoires pour qu'il n'y ait pas des morts parmi Ies tiens et qu'il yen ait beaucoup parmi Ies autres. Os 
croiront tes a.lfabulations, Ies ignares sont nombreux, tres. Et n' oublie pas de tuer Ies journalistes 
independants; par Ia suite tu t 'excuseras, ca ne coute rien. Et si jamais tes ignominies sont trop grandes et 
qu'il y a des protestations, fais comme Ies chats qui recouvrent tout de terre; toi tu peux offrir 
genereusement une cantine pour des vieillards, tu proposes une democratie (sur papier bien entendu) et tu 
repares I'un des musees ou I'une des bibliotheques que tu as auparavant detruit. La bibliotheque 
d' Alexandrie a briile, Ie temple de Jerusalem a briile, Ia merveilleuse Constantinople a briile â deux 
reprises, Ie musee et Ia bibliotheque de Bagdad ont briile aussi, Ies gens sont habitues; plus tu detruis et 
plus tu peux par Ia suite reparer et gagner de I'argent. 

le disciple : Tous ces chefs guerriers parlent au nom d'un Dieu unique ; comment ce dieu unique 
peut-il agir dans des sens contraires? 

Le maître : Rien d'etonnant, ii y a plusieurs dieux uniques, un par belligerant; c'est Ie nouveau 
polytheisme. 
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Le disciple: Et l'histoire du 20-e siecle? 
Le maître: C'est simple: des blancs aux chevetLx lisses tuent des blancs atLx chevetLx frises. Des 

blancs antisemites tuent des semites clairs et des noirs europeens. Des noirs europeens (sans culture 
politique) s'entretuent et tuent des blancs (seulement pour affaires, jamais par principe). Des blancs tuent 
des blancs antisemites: des blancs antisemites tuent des blancs blancs Des noirs longs tuent des noirs 
courts. Des noirs courts tuent des noirs longs. Des blancs rouges tuent des blancs noirs; des blancs noirs 
tuent des blancs rouges. Des semites clairs tuent des semites basanes. Des semites basanes tuent des 
semites clairs. Des blancs philosemites tucnt des semites basanes. Des blancs s'entretuent, des noirs 
s'entretuent, des semites basanes s'entretuent, des semites clairs tuent leur premier ministre. Et ~ va 
continuer. 

Le disciple: Et Ies chinois? 
Le maître: Ils se tuent entre eux. 
Le disciple: Pourquoi; ils n'ont pas des semites? ni des blancs? meme pas des noirs? 
Le maître: Actuellement non, mais ils s'en procureront: 
Le disciple: Pourquoi ces assassinats? Ne sont-ils pas tous des etres humains? 
Le maitre: Si, mais Ies uns ne peuvent pas prononcer le tb, Ies autres le â, Ies autres le dj, Ies 

autres le ts, Ies autres le c, d'autres le z; ceci conduit finalement ă des massacres. 
Le disciple: J'ai compris, ~ s'explique. Mais c'est dommage! 
le maître attriste et furieux: Le roi est nu! Militaristes! utopistes! affairistes! createurs de haine 

universelle ! menteurs fieffes car vous etes menteurs, comploteurs, cachottiers ... 
Le discip/e: De qui parles-tu? 
Le maitre; Des martiens, bien entendu. 

(Ce texte n' a pas ete approuve par le comite de redaction.) 

* 
la priere de Gengis Khan et de son doux et bien-aime a"iere-petit-fi/s Tamerlan: Dieu, aide 

nous ă inventer des moyens de destruction plus forts que Ies bombes ă fragmentation. Aide nous ă Ies 
exterminer, ă Ies mettre en pieces, a Ies brfiler vivants, a abattre leurs arbres et empoisonner leurs rivieres. 
Aide-nous ă detruire leurs maisons et leurs temples. Que ce soit leurs meres qui pleurent Ies enfants 
morts. Que ce soit leurs femmes qui n' ont plus de mari. Que ce soit leurs enfants qui errent apeures dans 
Ies rues. Qu'ils meurent affames et assoiffes. 

Des naifs qui commencent a se reveiller: Chez vous aussi! Chez vous aussi! 

* 
(Scene tiree d'un documentaire allemand des annees trente) Des livres aux idees interdites sont 

jetes au milieu de la place publique afin d 'etre brfiles; des gens se rassemblent tout autour et disent que ce 
serait dommage de Ies brfiler et que ce n' est pas legal. Le na.zi qui conduit I' operation se fâche, sort son 
revolver de I' etui, explique "lch habe mein Revolver'', et met le feu aux livres. 

Communique par Cryptoskepsis. 

Termine fin janvier 2003 
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FETES, DANSES ET CHANSONS TRADITIONNELLES 
A IERISSOS (CHALCIDIQUE) 1 

Panayota Christara 

La chanson traditionnelle a Ierissos accompagnait par le passe toutes Ies activit6s 
individuelles et collectives. Les gens chantaient pendant leurs travaux dans Ies vignobles, 
pendant le menage et le tissage, pour bercer Ies enfants, aux funerailles, aux mariages, 
pendant Ies diverses îetes collectives ou reunions farniliales. Avec l'introduction de la 
television dans Ies menages et la modernisation de la vie en general, la chanson traditionnelle 
est peu a peu delaissee. 

Nous presentons donc Ies contextes modemes - plus restreints que par le passe - la 
vie de la chanson traditionnelle. Nous la suivons a) au cours des mariages, b) lors de 
funerailles, c) a l'occasion de fetes. Nous evoquons la place des musiciens instrumentistes et 
des chorales qui participent ă. ces evenements ainsi que l'education musicale re~ue par Ies 
enfants de Ierissos. 

Le mariage. 
Par le passe, la fete du mariage cOinmen~ait le jour precedent (un samedi) chez le 

futur mari. Au commencement on ramene ă. dos de cheval la dot (« npotKui »), c'est-ă.-dire Ies 
biens de la future mariee. On chante et on danse. Aujourd'hui, la dot de la future mariee est 
transportee en voiture au son des klaxons une semaine avant le mariage. Autrefois, on 
decorait un autocar avec la dot; des jeunes filles assises a l'interieur chantaient ; la dot etait 
ainsi acheminee la veille du mariage chez le mari ou un festin etait organise. 

Aujourd'hui, la fete ne commence pas obligatoirement la veille; certains le font 
encore s'ils doivent partir en voyage de noces. Certains festoient avant le mariage, d'autres 
apres que le couple est parti, mais Ies festins traditionnels n'ont plus lieu depuis des annees. 

Jadis, le jour du mariage (un dimanche), des femmes de la farnille (tantes, cousines) 
chantaient des chansons traditionnelles de mariage pour la future mariee pendant qu'ellc 
revetait son costume. Les chansons chantees ă. cette occasion sont Ies suivantes : 

« Mta IlapacrKtllTJ Kt eva raf3f3(ho f3pacSu » ( « un vendredi et un samedi soir » ); « r 
eva mc:p1f3oÂ.aKt µscra µnaivro » ( « J'entre dans un jardinet. .. » ); « Mava µou ta Â.OUÂ.oU0ta 
crou cruxva va ta noti~E~ » (« Ma mere, arrose souvent tes fleurs »); « Mta nspcStKa 
1tatVEUTI1KE ... » (« Une perdrix a ete louee ... »); « TTJs Â.UîEPTJs to cp6pEµa ... »(«La robe de la 
jeune fille elancee ... » ); « 'OÂTJ vuxm nEpnatcrocra ... » ( « Je marchais toute la nuit... » ): « Tou 
vm>TI'I TJ µava ~i>µOl\'E ... »(«La mere du marin boulangeait... »); « ftavvEVa, ftavvaK1va ... » 
(« Yiannena, Yiannakina ... ») 

Lorsque la future mariee etait prete, le mari venait la chercher accompagne par le 
compere (« Kouµnapos ») et Ies instruments et ils allaient ensemble a l'eglise. Au moment ou 
la future mariee quittait la maison, on chantait : 

1 Cette etude est tiree de Ia these de doctorat intitulee "Le 'dimotiho tragoudi' de Chalcidiquc 
(Macedoine grecque)" presentee ă l'Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales de Paris (2001) 
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<< Aq,rivw yeta o-w µaxa)..a Kat yeta <Yta mxll.tKapta 
a<pT1VW Kat OtTI µava µOU 'tp1filV EtOO>V <papµaKt 
't6va va mvet -w npwi., 't1 6).J,.AJ -w µeOT]µtpt 
-w 'tpi'to -w q,apµaKep6 6mv Â.aÂOuv w 'pvi0ta » 

« Je guitte et je salue mon guartier et Ies jeunes hommes 
je laisse a ma mere trois sortes de poison 
l'un a boire le matin, l'autre a midi 
le troisieme gui est le plus vimlent lorsgu'on entend le cog » 

Aujourd'hui Ies futures mariees partent en voiture et on ne chante plus de chansons 
traditionnelles ; meme au moment ou on habille la mariee, Ies femmes Ies plus jeunes ne 
savent plus reciter une chanson dans son integralite. 

Apres la ceremonie du mariage, ii y a un festin gui peut se derouler dans un cafe ou 
une taverne (il cotite de 700.000 a 800.000 drachmes - en 1999) ou encore a la maison. En 
principe, on invite des musiciens instrumentistes pour jouer, Ies invites passent des 
« commandes » (« nappaytl~ ») pour telle ou telle chanson et dansent. Les chansons gu'on 
commande sont guelguefois traditionnelles; elles sont demandees par Ies plus âges des 
invites, ce gui est de plus en plus rare, et egalement de vieilles chansons bourgeoises du debut 
du siecle ( « naÂta 'tpayouOta » ), mais surtout des chansons grecgues populaires ( « Â.ai:Ka ») 
gu'on entend a la radio/television et des chansons d'auteur (par exemple de Hadzidakis et 
Theodorakis) gue demandent Ies plus jeunes. On entend aussi des chansons « des îles » 
(« V1101fil'ttKa ») ainsi gue la chanson « .Qpaia etv' ri vuq,ri µru; » (« Notre rnariee est belle »). 
En principe, Ies plus jeunes aiment Ies rythmes intenses et Ies plus âges Ies rythmes lents. 

S'il n'y a pas assez d'argent pour inviter des musiciens, on utilise un magnetophone a 
cassettes. 

Les funerailles. 
A vant Ies funerailles et guand la personne decedee est encore a la maison, on chante 

des lamentations funebres (« µotp0Â.Oyta »). II existe des mirologues pour toutes Ies 
occasions, c'est-a-dire pour le deces de la mere, du pere, du mari, d'un enfant. 

Ces chansons ont pour titre : « KunaptooaKt µou \JITIA.O ... » (« Mon petit cypres tres 
haut. .. »); « IlouÂ.aKt ~EVTJ'tEl>'tTIKE ... »(«Un petit oiseau est parti a l'etranger ... ») 

Une chanson gu'on chante a la mort du mari est la suivante : 

« Ilavw o' f3ouvi 0e v' ave(3ci:>, navw o' µapµapofkruvt 
va KO\j/Ol <pOUV'ta PCLÂ.oaµo Kat <pOUV'ta µoax.otlaot 
va q,oupKClÂ.00 rri 0CLÂ.aooa, v' apat;;ouv 'ta Kapapia 
va 'p0ouv KapaPta va ow0ouv Kat Ka'tepya v' apa~ouv 
va 'p0ei Kat µEVa o aq,EVrric; µou Cl1C

1 -w papu w~eifo 
avaMayoc; Kl avanÂ.U'tO<; Kat KQKOÂ.EtptaoµEVO<; 
Ols:OUpta 'q,aet '[Q pouxa '[Ol) Kat 1taXV11 'ta A.tva '[Ol) ». 

« Je vais monter en haut d'une montagne, montagne de marbre 
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Couper un gland de baume et un gland de branche parfumee 
Balayer la mer et pour que Ies bateaux jettent l'ancre 
Pour que des bateaux viennent s'amarrer et des galeres jettent l'ancre 
Pour que rentre aussi mon maître de son voyage lourd 
Sans s'etre change, sans s'etre lave, et souffrant 
Les scories ayant mange ses habits et la poussiere ses vetements cn lin ». 

A la mort en avril 1952 de Pelagie, la femme de Yiannis Marinos (chantre d'eglise et 
directeur de la chorale de Ierissos), on a interprete des chansons funeraires traditionnelles; en 
plus, des chansons pascales car Pâques approchait, et des chansons populaires (« Âai:Ka ») 
comme par exemple « <l>ep.e µou Kpacri Kat Kav-re µou napea » ( « Apportez-moi du vin et 
tenez-moi compagnie »). On chante en general des chansons qui sont en relation avec la mort. 

Les îetes. 

Les deux fetes principales celebrees a lerissos sont celles du 3e jour des Pâques a 
« Mavro Aloni » et la fete du 8 septembre, jour d'anniversaire de la Vierge. A part ces deux 
fetes il y a Ies foires, la fete du Carnaval, la fete du Prophete Helias, la fete de St 
Christophore, la fete de Zoodohos Pigi et la fete du Marin au mois de juin. Nous presentons 
d'abord Ies deux fetes principales de Ierissos et ensuite Ies celebrations de moindre 
importance. 

La fete du 3e jour des Pâques a « Mavro Aloni » 
Le 3e jour des Pâques coincide a Ierissos avec la fete a Mavro Aloni (aire de battage 

noire), durant laquelle on execute la fameuse danse locale « Kangelleftos horos ». Mavro 
Aloni est un endroit plat, circulaire, situe au sommet d'une colline situee aux environs de 
Ierissos. La danse « Kangelleftos » est la reconstitution du massacre des 400 jeunes habitants 
de Ierissos par les Turcs pendant la revolution de 1821. La description qui suit est faite selon 
mes observations recueillies en avril 1993. 

La fete commence le matin avec une liturgie celebree a l'eglise. Ensuite commence 
une litanie vers 9 heures, qui conduit l'assistance de l'eglise de la Naissance de la Vierge a 
Mavro Aloni, a travers Ies champs. En tete de la procession se trouve le drapeau grec et on 
chante des psalmodies byzantines. On arrive a Mavro Aloni vers 10 heures; on fait alors une 
priere devant l'iconostase de la Metamorphose installee au centre de Mavro Aloni. · 

Les habitants de Ierissos arrivent progressivement. Ils appartiennent a toutes Ies 
categories d'âge; Ies jeunes, peu nombreux, sont habilles a l'occidentale. A I 0h40, un service 
a lieu a la memoire des 400 jeunes massacres. Au debut on installe le drapeau grec et on 
chante l'hymne national. Le maire depose une couronne de laurier au pied du monument 
dedie aux 400 martyrs et le prefet, le chef de la police de Chalcidique, Ies scouts de Ierissos, 
le president de la Societe d'Histoire et d'Ethnographie de Chalcidique et le president des 
Ierissiotes de Thessalonique font de meme. On depose des gerbes, on prononce un discours 
rappelant le massacre des 400 Ierissiotes et la fanfare municipale interprete une priere. La 
fanfare se compose de jeunes de Ierissos qui jouent d'instruments a vent et des percussions et 
finissent par l'hyrnne national. 
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Apres avoir bu un cafe et Ies danses commencent : le « Syrtos a deux pas », le 
« Syrtos lent a trois pas » et le « Kangelleftos » a la fin. Les danses ne sont pas accompagnees 
par des instruments, mais par des chansons traditionnelles interpretees par Ies participants. 

Le « Kangelleftos » qui caracterise cette fete comporte Ie « Kangillevma »: a ce 
moment Ies participants passent sous Ies bras unis par un mouchoir des deux premiers 
danseurs et qui forment ainsi un arc. Le « Kangillevma » symbolise Ia fa~on dont sont morts 
Ies 400 villageois. D'apres la tradition, on Ies a obliges de se donner Ia main comme pour 
danser; pendant qu'ils avan~aient, Ies Turcs Ies faisaient passer sous leurs epees et Ieur 
coupaient la tete. Ce massacre a eu Iieu a Mavro Aloni, endroit qui appartient au monastere 
de Zographos du Mont Athos. 

II faut noter que Ies danseurs passent egalement sous un arc constitue par des Iauriers 
de chaque cote duquel se trouvent deux jeunes Ierissiotes habilles en costume traditionnel et 
qui tiennent chacun une epee. Ceci rappelle encore une fois le massacre. 

Vers 12h30, juste apres le « Kangelleftos », Ies gens commencent a se disperser. Sur 
la route qui meneau village, on entend ici et la des chants traditionnels. La fete n'est pourtant 
pas finie, car dans l'apres-rnidi, a partir de I 8 heures, une danse a Iieu sur Ia place du village, 
devant la Mairie. 

La danse de I'apres-rnidi commence avec 6 ou 8 personnes seulement, en principe 
d'âge moyen, parrni lesquels se trouve le directeur de la chorale, Yiannis Marinos, qui Ies 
dirige, mais progressivement des danseurs continuent d'arriver jusqu'a 150 personnes de tout 
âge et sexe. Autour se massent de nombreux spectateurs qui se contentent de regarder Ies 
autres danser. 

Comme le matin, la danse est accompagnee toujours par le chant des participants et 
non pas par des instruments. On entonne des chansons essentiellement pascales et vers la fin 
on interprete la chanson du « Kangelleftos » suivie d'encore deux chansons. 

Pendant la danse du soir, Ies danseurs se placent en cercle et se divisent en deux 
groupes : un premier groupe qui danse devant est campase surtout d'hommes, de quelques 
femmes ainsi que de choristes qui connaissent Ies chansons. Un deuxieme groupe est forme 
surtout par des femmes. Le premier entame Ies chansons, phrase par phrase, le second Ies 
reprend et Ies repete sans aucune modification. Les danses sont Ies memes que le matin : 
« Syrtos a deux pas», « Syrtos lent a trois pas» et le « Kangelleftos ». On se separe vers 
19h30. 

Des danses comme celle du 3e jour de Pâques etaient organisees jadis tous Ies 
dimanches et, avec plus de splendeur encore, a l'occasion d'autres retes. Les gens se 
divisaient alors en plusieurs cercles avec un cercle noyau au centre, Ies danseurs etant 
nombreux. Cette coutume de la danse dorninicale n'est plus vivante aujourd'hui. 

La fete du 8 septembre. 
Le 8 septembre est pour l'eglise orthodoxe grecque I'anniversaire de la Vierge. C'est 

un jour de fete important pour Ierissos car I'eglise principale du village porte le nom de la 
Naissance de la Vierge. 

La fete commence la veille, le soir du 7 septembre. A vant toute autre manifestation 
une liturgie est celebree a I'eglise vers 19 heures a laquelle participent surtout Ies femmes et 
Ies enfants du village. Pendant la liturgie on asperge d'eau de roses Ies participants. Le 
metropolite de Chalcidique assiste et fait apres !'office une predication. Ensuite commence la 
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litanie durant laquelle l'icone de la Vierge est transportee a travers le village jusqu'a la plage 
(le village est installe au bord de la mer, sur la route du Mont Athos). A la fin on rapporte 
l'icone a l'eglise. 

Apres ces manifestations religieuses, commence la fete seculaire. Elle a lieu dans un 
petit bois situe au centre du village; on y installe unc estrade sur laquelle se deroule la fete. 
Au debut la chorale villageoise entonne la chanson « Macedoine » ( « Macedoine renommee. 
pays d'Alexandre le gra.'1d ») qui rappelle la liberation de la Macedoine de l'occupation turque 
et bulgare, ainsi que la grecite de la Macedoine; la chanson date du debut du siecle. Un 
quatuor d'instruments a vent occidentaux (2 trompettes, un tromblon, un saxophone) compose 
par quatre musiciens adolescents (diriges par leur professeur) joue des chansons et des pieces 
de musique occidentale. 

Le quatuor est suivi par l'apparition d'un ensemble de jeunes danseurs (moitie filles, 
moitie gar90ns) qui executent des danses traditionnelles accompagnees par un « lagouto » 
(luth) et un violon, ainsi que par la chorale du village dirigee par le chantre de l'eglise (il est 
aussi secretaire a la mairie). Les instruments et la chorale se suivent en altemance. Les danses 
ne sont pas uniquement celles de Ierissos, mais d'autres endroits de la Grece aussi. La montee 
des danseurs sur !'estrade est accompagnee par les sifflements admiratifs des spectateurs. 
Parmi les spectateurs de tous les âges (depuis les petits enfants et jusque aux vieillards). Au 
premier rang, installes sur des chaises, il y a les pretres de l'eglise. La plupart des autres 
spectateurs sont debout. Apres ce premier ensemble mixte de danseurs, le second est forme 
uniquement par des jeunes filles. 

Les danses sont suivies par l'apparition sur la scene de la chorale du village qui 
interprete des chansons traditionnelles accompagnee par le luth et le violon. Toutes Ies 
chansons appartiennent au repertoire de la danse. On n'entend aucune chanson « de table». 

Suit la lecture d'un poeme par la presentatrice de la soiree, l'institutrice du village. 
Pendant notre visite de 1992, le poeme etait intitule « Les retes de mon village »; elle en etait 
l'auteur. A la fin, le quatuor d'instruments a vent reapparaît et joue de la musique occidentale; 
la demiere piece etait tiree de la« Cavalleria Rusticana». 

Dans le bosquet ou se tient la fete il y a des boutiques ou on trouve des vetements ct 
des broderies faites a la main. 

Le jour meme du 8 septembre, apres la liturgie matinale, un groupe d'instruments 
(synthetiseur, clarinette, violon) joue dans le bosquet des chansons « neo-demotiques » et des 
chansons « populaires » (« Â.ai:Ka »). Ce n'est donc pas un repertoire local et les haut-parleurs 
envoient au loin une musique de mauvaise qualite .. D'apres ce qu'on m'a dit, on ne peut pas 
inviter un ensemble traditionnel (« lagouto », guitares, violon, clarinette, percussions) car les 
musiciens demandent trop d'argent. Pourtant, Ies villageois se mettent a danser et surtout du 
« kalamatianos » (danse panhellenique a 7/8 = 3+2+2/8). La municipalite et l'eglise offrent un 
repas (« Koupµmxvt ») avec la cooperation de I'« Association des femmes de Ierissos » et de 
I'« Association pour l'environnement » qui offrent des pâtisseries. 

La description de la fete du 8 septembre qui precede est le resultat de ma visite a 
Ierissos en septembre l 992. La description des fetes qui suit n'est pas le resultat de mes 
observations personnelles mais celui des discussion avec Ies villageois. 
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Le carnaval. 
Pendant le carnaval, on revet divers costumes cousus par Ies fernmes de Ierissos. On 

se rassemble entre amis dans Ies divers quartiers et on chante de nombreuses chansons 
camavalesques, cornme par exemple : « XtltcSovaKt µou yopy6, yopy6 µou xtlto6vt » ( « Ma 
petite hirondelle rapide, mon hirondelle rapide»); « ~oo CTTIJV aiitm·oo yEtwvta Kt 'cSw crTIJ 
1A.twVa K<l'tOU; Ka06mv cStaKOs Kl typacpE ypaµµata TIJs ay<l1tTJs--- » (« Ici, dans Ies hauts 
quartiers et la-bas dans Ies bois d'oliviers, un diacre etait assis et ecriit des lettres d'amour... ») 

La fete du Prophete Helias (20 juillet) : 
A cette occasion un repas public ( « Koupµxavt ») est organise pour Ies participants, 

mais on n'entend guere chanter et Ies instrumentists ne sont pas invites. 
La fete de la Zoodohos Pigi (24 avril) : 
Lors de la fete de Zoodohos Pigi (source de vie), depuis une quinzaine d'annees,les 

gens se rendent pour pique-niquer au domaine ( « µE'toXt ») appartenant au monastere athonite 
de Hiliandari, oti ii hy a egalement une eglise de la Zoodohos Pigi. 

La fete de Saint-Christophore (le 9 mai) : 
On se reunit pres de la petite eglise locale dediee a Saint-Christophore; Ies eleveurs 

de betail offrent du lait aux participants et, apres la liturgie, on interprete quelques chansons 
et on danse. La participation n'est pas tres i,portante. 

La fete des mari ns. 
La fete des marins est une celebration panhellenique bisannuelle qui se deroule au 

mois de juin et qui n'a pas un caractere religieux. Diverses manifestations sont organisees sur 
la plage de Ierissos. II y a des concours de natation et de ski nautique pendant trois jours. II y 
a aussi des toumois de football et de basketball. Pour la derniere soiree, la chorale interprete 
des chansons traditionnelles et un service cornmemoratif se deroule au cours duquel une 
couronne est lancee a la mer, un discours est prononce et la chorale, montee sur un bateau, 
interprete des chansons traditionnelles et populaires (« A.ai:Ka »). 

Les musiciens. 
Les instrumentistes locaux etaient jusqu'ă. recemment Takis Thalassinos (guitare­

chant), Stelios Halkias (« lagouto », c'est-ă.-dire luth) originaire d'une familie de musiciens et 
Theoclossis Triantaphyllou (violon), originaire de Ano Stavros (un autre village de la region), 
et installe a Ierissos. Ces trois musiciens formaient un groupe qui jouait des morceaux 
traditionnels de meme que de la musique populaire ( « A.UtKll ») et « populaire legere » 
( « tlacppoA.atKll » ), ainsi que des chansons venues des îles grecques ( « VTJcrtW'ttKa », chantees 
par Takis Thalassinos). A l'occasion des mariages ce groupe invitait une clarinette de 
Thessalonique. Ils accompagnaient aussi, en principe, la chorale municipale. Ils ont arrete de 
jouer ces demieres annees, probablement a cause de leur grand âge. 

Dernierement, on a cree a un ensemble de sept instruments (bouzouki, guitare, 
synthetiseur - le meme musicien joue du rock et est membre de cet ensemble, defi -
instrument de percussion -, tambours) et une chanteuse, Georgia, la fille de Yiannis 
Marinos. Ce groupe s'appelle « Parcours populaires » (« AatKEs cStacSpoµEs ») et ils 
interpretent des chansons « populaires » ( « A.ai:Ka ») d'auteur ( cornme Hadzidakis et 
Theoclorakis) et des succes contemporains qu'on entend a la television. Chaque vendredi, ils 
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se produisent a Megali Panagia (un autre village de la region) dans un night-club. II sont 
montes sur scene pour la premiere fois tors des cinq joumees de manifestations culturelles 
organisecs par !'Association culturelle de Ierissos en aout 1994. Ils ont une bonne reputation. 

En dehors de ces instrurncntistes ii y en a qui viennent d'autres villages, comrne par 
exemple un ensemble « populaire » ( « Â.ai:tj Koµmxvia ») forme d'un bouzouki, d'un 
baglamadaki (petit bouzouki), d'une guitare, d'un S)1tthetiseur, de tambours et d'un chanteur 
de Ierissos. Cet ensemble vient de la region du village de Gomati. II a demande 120.000 

drachmes pour la danse organisee le 2e jour de Pâques (en 1995). Ils se font inviter par des 
associations du village et par la mairie lors des foires, ainsi que par des particuliers pour des 
mariages. D'autres musiciens viennent de Megali Panagia. II existe a Ierissos deux petits 
groupes musicaux de rock composes par de jeunes instrumentistes locaux. 

Lorsque la chorale municipale traditionneHe est invitee extra-muros (a Thessalonique 
ou a Athenes), on veut qu'elle soit composee d'instrurnents traditionnels (pas de guitare). Elle 
se fait donc accompagner par un violon et deux « lagouta » (sorte de luth). 

Dans le cas d'une fete organisee par une association du village, les instrurnentistes 
sont payes par l'association. Pour un mariage, ils sont payes par le mari et si le compere 
( « Kouµmipoc; ») est riche, il participe aux frais. Mais, en outre, pendant le banquet du 
mariage, ceux qui veulent danser certaines danses, paient des "extras" pour mener la danse. 

Les instrurnentistes invites le 2e jour de Pâques, en 1995, a la fete organisee par 
l'« Association de l'environnement » ont ete payes 120.000 clrachmes. En d'autres cas, comrne 
lors de mariages, ils sont payes 160.000 clrachmes qu'ils se partagent. Pour une manifestation 
organisee par la meme association a l'occasion de la creation du parc archeologique de 
lerissos, le musicien (Theodore Sotiriou) a touche 120.000 clrachmes. 

Autrefois, lors d'un festin, celui qui voulait danser collait l'argent sur le front des 
instrumentistes, mais la coutume est tombee en desuetude. Actuellement, on jette l'argent par 
terre. 

D'autre part, la somrne que re~oivent Ies musiciens n'est pas fixee a l'avance, mais 
depend du bon vouloir de celui qui paye. Aujourd'hui ce sont Ies musiciens qui fixent a 
l'avance le montant de leur remuneration. 

Les chorales de Ierissos. 
La chorale municipale. 
Cette chorale a ete creee dans Ies annees 50-60; au debut elle etait dirigee par Yiannis 

Tsirigotis. Ce dernier ayant ete ecarte en 1967 pendant la dictature des colonels (a cause de 
ses convictions politiques de gauche), c'est Yiannis Marinos qui lui a succede; ii est aussi 
chantre a l'eglise de la Naissance de la Vierge. 

Actuellement, la chorale comprend environ 30 membres (20 femrnes et 10 homrnes). 
Les membres permanents, qui ont d'ailleurs Ies plus belles voix, sont au nombre de dix (5 
femrnes et 5 homrnes). Parmi Ies membres ii y a des personnes âgees, des jeunes aussi (5 
gar~ons et 6 a 7 filles entre 16 a 25 ans). Les membres sont constamrnent renouveles en 
raison des departs (par exemple pour cause de mariage). Les nouveaux membres ne 
connaissent en general pas Ies chansons « de table» qui sont "melismatiques", seuls deux ou 
trois femrnes et un ou deux homrnes peuvent interpreter ce genre de chansons. 

La chorale municipale se produit dans toutes Ies grandes retes du village, mais aussi a 
l'exterieur. Elle s'est produite par exemple au festival du Mont Lycabete a Athenes, dans Ies 
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annees 80. A ce festival ont participe tous Ies chanteurs traditionnels connus de Grece et Ies 
instrumentistes qu'on voit a la television. La chorale de Ierissos a interprete cinq chansons de 
danse. A celte epoque, le chanteur Steryios Gadzonis, considere le mcilleur a Ierissos, vivait 
encore et chantait dans la chorale, mais on ne lui a pas pennis de chanter en solo une chanson 
« de table ». 

Dans Ies annees 60, la chorale s'est produite au stade Panathenien devant Ie roi de 
Grece et Ia famille royale. C'etait une sorte de super-spectacle ou Ia chorale de Ierissos 
representait Ia Chalcidique. Elle s'est egalement deplacee 4 a 5 fois dans Ies annees 80-90 a 
Thessalonique, ă. I'occasion de I'« Hiver populaire » (« Aai:K6<; Xetµci:>vac; ») organise par Ie 
joumaliste Yiorgos Melikis, qui invite ainsi des chanteurs et des instrumentistes de toute la 
Grece du Nord. 

D'autre part, Ia chorale chante Ies « EyKci:>µta » (Hyrnnes pour l'enterrement du 
Christ) Ie Vendredi Saint. Elle chante l'hyrnne « At ycVeai miom» (« Toutes Ies 
generations ») tandis que I'hyrnne « H ~w11 eV 'tcicpw » ( « La vie dans le tombeau ») est 
chantee par la chorale de I'ecole primaire et le « A.~10v ecr'ti » ( « Axion esti ») par Ies chantres 
situes a gauche et ă. droite. 

La chorale dite « moderne ». 
11 y avait ces dernieres annees une chorale de musique occidentale que Ies gens 

appelaient chorale « modeme », mais qui n'a pas pu continuer. Bien que creee dans 
l'enthousiasme et malgre de tres bons resultats, ses membres n'assistaient pas regulierement 
aux repetitions et se sont disperses petit ă. petit. Pour ceux auxquels le projet tenait a coeur, 
l'attitude de ces membres inconsequents a ete la cause d'un reel tourment. La mairie, de son 
cote, ne pouvait pas financer une telle initiative. 

Cette chorale etait composee en majorite par des membres de la chorale municipale 
traditionnelle, auxquels s'etaient adjoints des plus jeunes ou certaines personnes qui, seduites, 
ont ensuite rejoint la chorale municipale, lesquels montraient le plus grand serieux. Les 
inconsequents etaient quelques personnes d'âge moyen qui n'avaient pas pris la chose au 
serieux et s'absentaient. 11 y avait un maximum de 30 a 35 personnes au depart qu'il etait bien 
difficile de Ies rassembler. 

Son repertoire comprenait des chansons de M. Hadzidakis et de M. Theodorakis 
(celles qui sont d'habitude interpretees par Ies chorales) et des chansons en general ecrites sur 
des textes de poetes grecs modemes (compositions de Spanos par exemple), ainsi que des 
cantates, des chansons « populaires » connues et des chansons de Noel. Vaiei certains titres a 
leur repertoire : 

« fao neptytw..t 'tO Kpucp6 » (texte : G. Seferis, musique : M. Theodorakis); 
« ITetpatci:>ncrcra »; « IT11pa 'tOU<; 8p6µou<; µta f3pa81ci »; « Kaf3w..a ITTO otlcpivt » (musique : S. 
Xarchakos); « Aumiµtvri ITavayici » (musique : S. Xarchakos); « TTJ<; dtKatOOUVTJ<; TIÂ.IB 
VOTJ'tE »; (te:i..1e : O. Elytis, musique: M. Theodorakis, extrait de « A"-ion esti »); « rTJ 'tTJ<; 
Â.eµovtci<;, 'tTJ<; tlui<; » (texte: O. Elytis, musique: M. Theodorakis, extrait de « Axion esti »); 
« TTJ<; ayami<; aiµma » (texte: O. El}tis, musique: M. Theodorakis, e:'l.1rait de « A"-Îon 
esti »); « Eivat µeyaÂ.o<; o Katµo<; » (musique : M. Theodorakis); « 6.ci:>8eKa w~wvaKta » 
(chanson «populai.re» chantce d'habitude par Hronis Aîdonidis et G. Dalaras); « M' cimtpa 
1touÂ.1a Kat cruwecpa » (cantate); « I:'tTJV amivw yEt'tOvhcra µ' aymtavE 8uo Kophcna » 
(musique : M. Theodorakis); « O 8p6µo<; eixe 'tTJ btKT] 'tOU tcr'tOpia » (musique : M. Loîzos); 
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« Mr1v KÂ.at<; Kat µri Â.u1taom 1tou ppa8ua~1::1 » (musique : S. Xarchakos); « Ta anina 1::ivm 
xaµriÂ.a » (musique: M. Theodorakis): « Q ! Mriv KOtµacrat. 3um,a va Oe <)O)» (cantate); « H 
BapKa : Ka1t01ai; 6µopq>rii; KontÂ.ai; t0 ay6p1 to ~av06 » (chanson grecquc d'auteur): 
« AaÂ.Ouv t' arioovta Kat nÂ.avta~ouv » (cantate): « KaflE npwi nou Kivaya va naw on1 
8ou41a » (chanson d'autcur); « Naxa papKouÂ.a 'YPll'YOPTt Kat t0v Katp6 ot0 xtp1 » (chanson 
traditionnelle de Ierissos): « Eyco 'µm o vm>rrii; tou A1yaiou » (chanson patriotique): « Boptai; 
Eivm ri aya7tT1 crou Kat rro10i; 0a µ1:: yÂ.utcocrEt » (chanson « populaire » de S. Kazandzidis). 

La chorale « modeme » se produisait dans des festivals locaux, des manifestations 
locales, des reconstitutions de coutumes locales et, ensuite, prenait part a des manifestations 
culturelles lorsque l'association culturelle s'est reactivee. Elle fonctionnait donc parallelement 
a la chorale municipale traditionnelle. 

II y avait par exemple trois joumees de manifestations culturelles en ete : l'une d'entre 
elles etait consacree au chant traditionnel, l'autre a la musique « populaire » ( « Â.atK'Tl 
µoucrtK'Tl ») et la demiere a la musique rock. On travaillait surtout au niveau de la musique, 
car c'est le langage auquel Ies gens sont le plus habitues et participent le plus volontiers. Pour 
tout evenement culturel, il faut un element musical qui attire la foule. 

A l'heure actuelle, si une chorale s'organise, ce sera sous l'impulsion municipale. 
Deux tendances coexistent; l'une qui reconnaît la culture comme un besoin primordial et en 
fait une priorite, l'autre qui met l'accent sur Ies problemes economiques et materiels du 
village qui sont reels, et relegue la culture au second plan. En tout cas, la creation d'une 
chorale semble, aux dires reiteres d'un certain nombre de gens, un besoin. 

La chorale de l'eglise de Saint-Nicolas. 
La chorale de l'eglise de St-Nicolas a ete fondee dans Ies annees 90 et elle est dirigee 

par Yiannis Tsirigotis qui a plus de 80 ans. Elle est composee de personnes âgees de 70 ans et 
plus. On n'a pas reussi a attirer de membres plus jeunes. Elle est constituee de 50 a 60 
membres, hommes et femmes. 

Le jour de l'An, ils interpretent Ies « KaÂ.avta » (chanson de quete du jour de l'An) au 
cours d'une manifestation qui a lieu a l'eglise. Y. Tsirigotis connaît surtout Ies « KaÂ.avta » 
panhelleniques et ceux de Corfou ainsi que la « Sainte Nuit » et Ies « KaÂ.avta » de Noel 
( « KaÂ.i;v ecr1ttpav UPXOVtci; » : « Bonne soiree, Seigneurs » ). La ceremonie se termine au son 
des cloches. - La chorale chante a l'eglise aussi le « AKa01crt0i; Y µvoi; » (Hymne a la Vierge) 
qui est interprete pendant Ies cinq vendredis du Careme apres le Carnaval et avant Pâques et 
qui a ete ecrit a Byzance en hommage au salut de Constantinople au moment de son siege par 
Ies Perses en 626 ap. J-C. 

Le pretre de l'eglise qui vient de Stratoni et qui est originaire de Megali Panagia, est 
plutot hostile a ce que la chorale chante a l'interieur de l'eglise. II fait neanmoins quelques 
concessions : pendant la Semaine Sainte par exemple, la chorale chante « Tov vuµcpcova crou 
pu7t0) » (Mardi Saint), « Tov Â.TtcrriJv ... » (Jeudi Saint) et Ies « EyKcoµta » (Vendredi Saint). 
Parmi Ies « EyKcoµta », la chorale interprete« At ytVmi 1taoat » (« Toutes Ies generations »). 
Les deux autres hymnes sont intcrpretes par la chorale scolaire. 

Pendant la procession de l'epitaphe, la chorale chante « H ~wi; tV taq>w » ( « La vie 
dans le tombeau ») et beaucoup d'autres chants pendant Ies « :Euvamti; » (arrets) qui se font 
dans la rue et Ies « KuptE, EÂ.El'loov ». Tout le monde se dirige vers le cimetiere (qui se trouve 
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a une distance de 100 metres de l'endroit ou la procession toume). La, se produit une 
« cruvmrriJ » (arret pour chanter) qui parle des âmes des morts. Yiannis Tsirigotis a compose 
un « Alillvia TJ µviJµTJ » (« Memoire etemelle ») a 4 voix. La chorale termine ses 
interventions par un chant intitule « Twv KEKotµT)µtvwv avanaucrov » (« Accorde du repos 
aux morts »). D'apres Yiannis Tsirigotis, c'est comme si Ies morts « ecoutent un peu ». 
Ensuite, tout le monde descend vers l'eglise. 

La chorale sco/aire. 
La chorale de l'ecole primaire chante « H swiJ c\/ T<Iq>W » ( « La vie dans le tombeau ») 

le Vendredi Saint. 

Les chorales dont on vient de parler sont des chorales contemporaines. Mais, hormis 
la chorale municipale, ii y avait dans Ies annees 50-60 la chorale des jeunes dirigee egalement 
par Yiannis Tsirigotis qui s'est produite une fois a la Foire intemationale de Thessalonique. 
Elle comptait parmi ses membres Vangelia Lagontzou qui etait jeune a cette epoque et 
possedait une voix extraordinaire. Elle chantait en solo et Ies autres choristes reprenaient 
derriere elle. La chorale etait alors a son apogee. 

Pendant la guerre on avait cree des chorales pour interpreter Ies chansons du maquis. 
Megali Panagia se trouvait dans la zone libre de la Grece. Les membres de la chorale de la 
resistance quittaient, a la faveur de la nuit, Ies territoires occupes par Ies Allemands et se 
rendaient a Megali Panagia ou se trouvait l'hopital de la Resistance et ils donnaient des 
concerts pour Ies malades et Ies blesses. Ils avaient organise un rassemblement de l'E.TI.O.N. 
(Jeunesses de la Resistance Hellenique) de l'ensemble de la Chalcidique au village Saint­
Demetre, de meme qu'a Plana pres de la riviere. Partis de la mer, ils se rendaient pendant la 
nuit a St-Demetre et de la, ă. pied, sur le lieu de rencontre des diverses chorales de la 
resistance en tant que representants de la Jeunesse de Chalcidique. Les chants duraient trois 
jours. Ils ont ete trahis par la suite et ont du s'enfuir. 

L'education musicale. 
Certains enfants apprennent ă. jouer d'un instrument (guitare, piano electrique - pas 

d'instrurnent traditionnel) avec un professeur qui vient au village chaque semaine. Beaucoup 
abandonnent pour diverses raisons, comme par exemple ă. cause des mauvaises relations avec 
le professeur. 

A l'ecole, Ies enfants apprennent des chansons grecques d'auteur telles que : 
(( Tsaµai:Ka », « Ta Kafxrupana », « rta cS~ xapaset TO Pouv6 », « Mu0oc; » (Hadzidakis), 
« A~tov e<JTi » (Theodorakis), « Xt6vta crTo Kaµmxvapt6 » (chanson de Noel), et des chansons 
traditionnelles de quete (« K<U.avm ») pour Noel. Ce sont Ies seules chansons traditionnelles 
que Ies enfants apprennent. 
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MONTAILLOU - TILIŞCA. 

ANALYSE COMPAREE DU MODE DE VIE PASTORAL 

Marin Constantin 

Monographie villageoise et comparatisme pastoral. 

Dans une monographie consacree au village pyreneen de Montaillou (1975), 
Emmanuel le Roy Ladurie constate l'utilite de la methode comparative pour l'etude 
des societes rurales des regions mediterraneennes occidentales ; en meme temps, 
l 'historien fran~ais differencie de maniere explicite la demarche monographique par 
rapport a celle comparatiste: 

« II est raisonnable de postuler une certaine unite archaique des 
civilisations agraires et montagnardes en Mediterranee occidentale. La maison 
kabyle, comme la maison ariegeoise de jadis, transcende Ies destins particuliers des 
individus qui la composent. [ ... ] Autant des raisons qui militent pour une etude 
comparee des representations de la domus, dans Ies cultures paysannes a trefonds 
archafque, qui fleurissent aux deux versants de la Mediterranee occidentale. De 
telles recherches, comparatives, ne sont pas du ressort de ce livre: ii se veut 
monographie villageoise. Elles n 'en sont pas moins legitimes. » (Le Roy Ladurie ; 
1975, p. 87) 

Dans la presentation ethnographique du village transilvain de Tilişca ( 1998 ), 
j'ai argumente l'utilisation de la methode comparative par la perspective 
geographique du phenomene de la transhumance, et par le projet theorique 
d'identification des traits communs supposes caracteriser Ies groupes pastoraux de 
diverses cultures : 

« Puisque Ies acteurs de la transhumance du Sud de la Transylvanie ont 
depasse au fii des siecles Ies limites ethniques roumaines, une monographie a ce 
sujet doit etre redigee d'une maniere inter-culturelle. [ ... ] La perspective 
comparativistve de natre etude desire preciser quelques traits de la vie pastorale 
qui sont identiques malgre la variabilite culturelle. » (Constantin 1998, pp. 1-2) 

Paradigmes de la methode comparative en anthropologie. 

Dans l'anthropologie culturelle, la methode comparative est censee relever 
des rapports similaires et differentiels entre Ies cultures. Alors que Franz Boas 
souligne ( 1896) l 'importance du contexte historique pour l' approche comparative, 
AR. Radcliffe-Brown evalue (1952) Ia comparaison comme modalite de 
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comprendre le particularisme culturel. Enfin, Ladislau Holy ( 1987) signale 
l'application de la methode comparative a l'interieur d'une culture donnee : 

« When we hm1e clared up the history of a single cu/ture and understand the 
effetcts of environment and the psychological conditions that are re.flec/ed in it we 
have made a step forward, as we can then investigate in how for the same cu/ture 
causes or other causes were at work in the development of other cultures. Thus by 
comparing histuries of growth general laws may he found. » (Boas 1982, p. 270) . 

« [ ... ] the 'historical' method, by which the existence of a particular feature 
in a particular society is 'explained' as the resuit of a particular sequence of events. 
The other is the comparative methode by which we seek, nat ti 'explain ', bui to 
understand a particular feature of a particular society by first seeing it as a 
particular instance of a general kind or class of social phenomena, and then by 
re/ating it to a certain general, or preferably a universal, tendency in human 
societies. Such a tendency is what is cal/ed in certain instances a law. » (Radcliffe­
Brown 1983, p. 127) 

« [Intra-cultural comparison, ... ] compares apparently dissimilar constructs 
within one cu/ture in an effort to establish to what extent the processes of meaning 
creation, which underlie them, are similar. /ts purpose is noi to establish the 
different cultural logics underlying apparently similar constructs in different 
cultures but to establish the common cultural logic underlying the analitically or 
ethically disimilar constructs in the same cu/ture. » (Holy 1987, p. 12) 

En considerant ces positions theoriques comme des paradigmes de la 
methode comparative en anthropologie, nous allons Ies discuter a travers des 
comparaisons utilisees dans notre monographie sur le village de Tilişca : 

« Nous m1011s constate [ ... } l 'emplacement geographique du village de 
Tilisca dans le prolongement d'une depression /des Carpatesl}. [. .. } La difference 
d'altitude de/imite aussi le rythme de /'habitat humain - permanent le long des 
rivieres de Lunca et de Valea, mais selon Ies saisons sur la crete des collines; par 
consequent, une autre distinction cu/ture/le oppose la vila villageoise I maison sur 
deux niveaux, en briques, recouverte de tuilesl et la coliba pastorale (amenagement 
unicellulaire en bois), pour l'usage des bergers.» (Constantin 1998, p. 14) 

« [Note 25] 'Les depressions des Carpates ont constitue au fii de l'histoire 
roumaine le cadre nafurei de nombreux 'pays' (,,ţări", du latin « te"a »), c 'est-a­
dire des formations socio-politiques qui allaient se reunir pour creer Ies Etats 
medievaux de la Moldm1ie et de la Valachie au debut du XIVe siecle. Selon le 
geographe Jon Conea, '[. . .} la population qui s 'abritait dans un tel 'pays ', habitait 
comme enferme dans ce nid, se contentant avec ce qu 'ii pouvait trouve, comme 
nourriture et comme richesse de toute sorte dans la vallee ou la depression 
respective.'» (cf Conea 1935, p. 4). 
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Quant a la depression de Tilişca, ii s'agit d'un 'ecotype paysan' dans le sens 
etabli par Eric R. Wolf: 

« The ecologica/ adaptation of a peasantry consists of a set of food transfers 
and a set of devices 11sed to hamess inorganic sources of energy to the prod11ctive 
process. Together, these two sets make up a system of energy transfers from the 
environement to man. Such a system of energy transfers we call an ecotype. » ( cf 
Wolf 1966, p. 19). [ ... ] 

« [Note 27}: L 'altemance residentielle des bergers de Tilisca coincide avec 
le mode de vie des commzmautes aroumaines du sud des Balkans : ' The urban 
koutslovlach in his village of origin [. . .} identifies with an 'ideologica/' homeland in 
the mountains but dwells for the most part in the lowlands. For shepherds, the 
ideology of transhumance fits the behavioral rea/ity of actual dual residency. 
(Chang, 1993, p. 69 I)'». 

Ainsi, le contexte historique concemant la population roumaine medievale 
des depressions geographiques des Carpates nous permet de comprendre 
I' emplacement du village de Tilişca, tandis que I' altemance residentielle des 
bergers transhumants des Carpates et des Balkans correspond a des conditions 
historiques et geographiques similaires. 

« En conformi te du registre agricole de la mairie, 131 proprietaire de 
Tilisca (par rapport au nombre de 568 maisonnees (« gospodării», unites 
domestiques villageoises) elevent 10.260 moutons. » 

« [Note 46} En moyenne, 78 moutons pour un proprietaire. D 'apres F. 
Barth (apud Bumham 1987, p. 159), Ies bergers Basseri en Perse) considerent que 
100 moutons peuvent assurer un standard de vie satisfaisant, tandis qu 'ii serait 
difficile de subsister avec moins de 60 moutons ; Philip Burnham se refere a cet 
egard au concept de 'minimum herd size ', a savoir 'the minimum or basic herd size 
per capita that would be necessary to sustain a group practising this form of 
livelihood. '(cf Burnham 1987, p. 159). » (Constantin 1998, pp. 28, 61) 

En ce cas, Ies donnees ethnographiques des communautes de Tilisca et de 
Basseri nous permettent de verifier le concept generalisant de Philip Bumham : 
11 minimum herd size II devient donc une categorie analytique en anthropologie des 
groupes pastoraux. 

2« La traile des brebis - le plus intense moment du travail pastoral - uni.fie la 
familie de Tilisca dans 1111 ejfort productif qui assure en fait la continui te cu/ture/le 
du groupe domestique pastoral. » 

« [Note 81} Paul H. Stahl (1986, p. 34), Jean Cuisenier (1994, p. 92), 
concemant le village de Sârbi situe au Nord de la Roumanie, et Gail Kligman 
(1998, p. 5-1), concemant le village de feud - situe toujours au Nord de la 
Roumanie) mentionnent que Ies femmes des bergers roumains ne participent pas ir 
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la traile des brebis a cause de certains interdits rituels. » (Constantin 1998, pp. 43, 
64) 

La comparaison intra-culturelle sert cette fois a la mise en evidence d'une 
importante difference impliquant le statut des femmes a la bergerie, entre Ies 
communautes pastorales roumaines. 

Entre Montaillou et Tilişca : pastoralisme et decouverte comparatiste 

Les descriptions des communautes pastorales de Montaillou et de Tilişca 
caracterisent le bergerie comme institution socio-culturelle et economique. Nous 
signalons Ies similitudes et Ies differences entre ces deux communautes pastorales. 

« En fait, la vraie ce/lufe de sociabilite des pâtres, independante des 
imperatifs du village, c 'est la cabane. [. .. ] Pierre Maury avait fait la fonction de 
« chef de cabane» en periode d'estive: ii etait charge de la fabrication du 
fromage, et responsable d'une equipe de huit bergers. » (Le Roy Ladurie 1975, p. 
155) 

« Le perimetre de la bergerie represente le critere socio-economique du 
peuplement estival des collines de Tilisca. [. .. ] Selon le berger Samoila Gligor, âge 
de 63 ans, une carriere pastorale comprend plusieurs etapes: boitar (adjoi11t de 
berger) - mulgator (celui qui trait Ies moutons) - baci (chef et administrateur de la 
bergerie). Ainsi, le baci Samoila Gligor dirige l 'activite moutonniere, cuisine, 
participe a la traile des bre bis, prepare le fromage. » (Constantin 1998, pp. 15, 28). 

« La cabane est donc au berger migrant de Montaillou ce que la domus est 
a sa familie restee dans le vieux pays. » (Le Roy Ladurie 1975, p. 156). 

« [. .. J la bergerie de Ioan Setea Stap n 'inclut pas seulement Ies moutons et 
leurs amenagements, mais aussi des cochons, des poules, des chevaux ... [. .. ] chez 
Ies bergeries de Ioan Se/ea sterp et de Ioan Bratu] sont transferees Ies fonctions 
feminines habituelles au cadre prive de la maisonnee villageoise : la preparation de 
la nourriture, I 'exploitation des animaux domestiques, la lessive ... » (Constantin 
1998, pp. 28, 42). 

« Cabane ou cabaiiera representent donc des institutions bien 
caracterisees : elles appartiennent a la communaute de cu/ture morisque­
a11dalo11se-catala11e-occita11e, dans laquelle se trouve impliquee, a tant de niveaux, 
la civilisation locale ou transhuma11te des gens de Mo11taillo11. » (Le Roy Ladurie 
1975, pp. 156-157) 

« Romulus Vuia a realise 1111 tableau comparatif qui met en lumiere I 'unite 
du lexique pastoral de I 'Europe Orientale ; parmi Ies termes de celte comparaison, 
le mot roumain stâna (bergerie) correspond au hongrois esztena, ou bien sztina, au 
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slovaque stanisku, au serb stan, et au bulgar stena.» (Vuia 1964: 60 apud 
Constantin 1998, p. 33) 

« Quant a l 'effectif ovin d 'une cabane, tel que le denombrent Ies inspections 
agricoles du XIXe siecle, ii restera aussi dans Ies normes ci-devant medievales: 
200 a 300 ovins. Quelquefois 100 a 150 seulement. » (Le Roy Ladurie 1975, p. 
158). 

« [ ... , en 1970, la femme-berger Paraschiva fuga, âgee de 68 ans nous 
communique Ies suivantes]; Nous avions avec nous [en transhumance] 150 
moutons, Ies n6tres, et encore 700, appartenant a la Cooperative Agricole de 
Production. » (Constantin 1998, p. 1 O). 

« Deux ou trois cents brebis, donc, pour une cabane, et pour un troupea11 
d 'association semi-individualiste. Elles sont foumies par plusieurs bergers 
societaires. Chacun d'entre eux amene, souvent, ses propres betes; et, presque 
toujours, celles que lui a confiees son patron. Pierre Maury par exemple peut 
posseder 30 a 50 tetes de betail, personnellement, parmi le troupeau beaucoup plus 
vaste dont ii a par ailleurs la charge en tant que berger-chef, cabanier, fromager 
ou majorai.» (Le Roy Ladurie 1975, p. 159) 

« [ ... ] le baci Samoila Gligor dirige l'activite moutonniere, cuisine, 
participe a la traile des bre bis, pre pare le fromage. [ ... J Nicolae Gligor, 28 ans, 
sun,eille Ies troupeaux moutonniers de plusieurs villageois; comme tel, ii distingue 
Ies signes de propriete entailles aux oreilles de moutons. [. .. , Ies bergers Costica 
Munteanu, 28 ans, et Vasile Sorohan, 55 ans] n 'appartiennent pas aux 
communautes familiales de Tilisca, ils effectuent un stage professionnel temporel. » 
(Constantin 1998, pp. 28, 30, 43). 

« Dans la domus, en depit d 'une certaine division du travail qui donne a 
l 'homme Ies affaires du dehors, et a la femme celles du dedans, Ies r6les femelles et 
mâles inte,jerent Ies uns avec Ies autres. La cabane au contraire est strictement 
adulte et masculine. » (Le Roy Ladurie 1975, p. 159). 

« [Les femmes] Aurica Se/ea, 28 ans, et Maria Bratu, 29 ans, sont Ies 
premieres personnes qui - en tant qu 'administratrices des bien pastoraux - peuvent 
etre rencontrees aux bergeries de leurs maris, Ioan Se/ea, 32 ans, et -
respectivement - Ioan Bratu , 38 ans, alors que ceux-ci sont partis (pour un jour 
se11lement) avec d'autres affaires, au village ou au marche. » (Constantin 1998, pp. 
28-29). 

« En juin-juillet, la fabrication des fromages : elle se fait a I 'estive, dans la 
cabane d'altitude. » (Le Roy Ladurie 1975, p. 167). 

« Durant la periode estivale [. .. ] le centre demographique de la 
communaute de Tilisca se situe a la bergerie. » (Constantin 1998, p. 34) 

« [ ... ] le fu tur pâtre, âge de douze ans, se forme a ce qui va devenir 
l 'occupation de sa vie (quand Ies heretiques vinrent chez moi, raconte Jean Maury, 
devenu par la suite I 'un des meilleurs bergers professionnels de Montaillou, je 
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n 'etais pas a la maison ; j 'etais dehors, en train de garder Ies brebis de mon pere. 
Etje pouvais avoir douze ans ou environ. » (Le Roy Ladurie 1975, pp. 167-168). 

« A la bergerie de Ioan Se/ea Sterp, 32 ans son fils Tica, âge de 7 ans, vient 
de finir sa premiere annee scolaire, et affirme qu 'ii a deja oublie d'ecrire; 
neanmoins, comme a l 'ecole, ii commenra a I 'instant meme de prononcer, en 
jouant, Ies syllabes suivantes: stâ-na (bergerie), [. .. } co-li-ba (cabane pastorale), 
[. . .} co-mar-ni-cu (dispositif en bois ou I '011 fraie Ies brebis), [. . .} strun-gar (qui 
ramene Ies moutons au bercail). Ce petit vocabulaire reproduit, en fait, I 'ambiance 
pastorale dans laquelleil ii vil{. .. ] En plus, Tica doit accomplir deja des râles utiles 
a la bergerie : apporter de l 'eau, surveiller et conduire Ies moutons etc. » 
(Constantin 1998, p. 28) 

« Derniere eventualite enfin : le pâtre demeure sa/arie ; ii 11 'accede pas, 
meme de faron momentanee, a un statut d 'entrepreneur independant ; mais ii 
devient quand meme employeur, vis-a-vis d 'un berger subalterne qu 'ii prend pour 
ainsi dire en sous-location. » (Le Roy Ladurie 1975, p. 171). 

« Un auire baci, Nicodin Zeicu, âge de 60 ans, est appele (formule nouvelle) 
'Patron ' (patron). [. .. , Note 49 J Le sociologue roumain Traian Herseni cite un 
informateur berger [de Moldavie} qui considerai! que 'Le baci a la meme autorite a 
la bergerie comme le juge au tribunal' (Herseni 1941 : p. 106). Selon Emmanuel de 
Martonne, le statut du baci roumain depend de plusieurs criteres - l 'âge mzir, le 
patrimoine moutonnier, la capacite d 'entreprendre - meme s 'ii n 'est pas toujours 
necessaire que ces qualites soient cumulees. [. . .} » (Constantin 1998, pp. 28, 62). 

Ces comparaisons mettent en lumiere des similarites d'autant plus 
importantes qu'il s'agit au fond d'une distance chronologique de sept siecles entre 
Ies communautes de Montaillou et de Tilişca (situees du point de vue geographique 
aux deux extremites du continent europeen) : l'organisation socio-professionnelle 
de la bergerie en montagne, l' effectif ovin, la production pastorale, I' appartenance 
de la bergerie - comme institution sociale et economique - a une aire culturelle qui 
depasse des confins strictement ethniques. 

En meme temps, l'analyse comparee nous aide a saisir une difference 
egalement importante en ce qui concerne la structure 11 biologique II du groupe 
pastoral chez Ies Montallionnais et Ies Tiliscans : la bergerie masculine des 
Pyrenees est en relation avec le reste de la familie locale, demeuree dans le village, 
alors que le caractere familial des bergeries dans Ies Carpates releve le transfert 
saisonnier du groupe domestique tiliscan du village en montagne. 

En guise de conclusion : pastoralisme et changement culturel. 

Selon Emmanuel Le Roy Ladurie, la communaute de Montaillou semble 
vivant dans une 11 île de temps 11

• Chez Ies bergers de Tilisca, des elements du 
changement culturel peuvent etre cependant observes : 
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« Les Montalionais vivent dans une « île de temps » ; elle est coupee du 
passe, plus encore que du futur; {. .. ] II n'y a pas d'autre siecle que le notre, dit 
Raymond de l 'Air, paysan de Tignac [. . .]. En fait, Ies societes villageoises vivent 
une histoire. Mais elle ne la pensent pas dans leur conscience claire. {. .. } 
Montaillo11 persistera tel qu 'en lui-meme; pendant Ies annees 1970, ii y aura 
encore un Clergue, sur place, mentionne dans l 'annuaire du telephone. Apres 
beaucoup d'autres Clergues ... La carriere de ce village s 'echelonne ainsi sans 
Histoire, mais non sans histoires, depuis sa fondation (aux temps carolingiens ?) 
jusqu 'a natre epoque; {. .. }. » (Le Roy Ladurie 1975, pp. 430, 624) 

« En se referant (generalement) aux « habitants » de Tilisca, le 
bui/elin« Tilisca se prezinta » mentionne la persislance seculaire de quelques 
patronymes (Banciu, Bratu, Bunea etc). Quant aux prenoms tiliscans (Ion, Dumitru, 
Maria, Ana, Elena etc.), ils font partie du « fond traditionnel, d'inspiration 
byzantine-orthodoxe » ; en meme temps, on constate I' emprunt recent de certai ns 
prenoms feminins de l 'anthroponymie urbaine (Diana, Cristina, Claudia etc.). Par 
ailleurs, la meme publication obsen1e que « lorsque au debut du XXe siecle, Ies 
maisons [de Tilisca} etaient encore construites en pierre et en bois de sapin, et 
couvertes aux lattes, a presen! presque toutes sont bâties en pierre el en briques, el 
couvertes de tuiles. 

C 'est ainsi que changent Ies noms et Ies maisons des tiliscans ; le profil 
lraditionnel du village el I 'impact de la modernite urbaine sont Ies reperes de 
l 'evolution culturel/e locale. II s 'agit de deux reperes instables voire experimentes 
differemment: la pratique de la transhumance et la proximite de la viile de Sibiu 
offrent aux generations acluel/es de Tilisca des alternatives economiques qui 
peuvent paraître opposees meme si en quelque sorte elles sont complementaires. » 
(Constantin 1998, p. 49). 

* 

NOTE. Cette recherche a ete effectuee a l'aide d'une bourse offerte par l'Ecole Doctorale en 
Sciences Sociales de Bucarest (1996-2000). 
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LES MEMOIRES D'OSMAN AGHA DE TIMIŞOARA 
l'identite islamique face a face a l'alterite chretienne 

Cristina Feneşan 

Le caractere singulier des memoires d'Osman Agha 

II y a presqu'un demi siecle 1 depuis que Richard Kreutel et Otto Spiess ont 
fait paraître en traduction allemande un etrange recit, unique dans son genre, qui 
tient a la fois de l'autobiographie, du roman mais aussi des descriptions de voyages 
enrichies par de vifs souvenirs. Signale par Fr.Babinger dans son oeuvre sur 
l'historiographie ottomane 2

, le manuscrit conserve au British Museum de Londres 
a ete mene a bonne fin a Tophane, ~uartier d'lstanbul; en 1136 de l'Hegire (1.:r 
octobre 1723 - 20 septembre 1724) , par Osman Agha, interprete de moyenne 
condition de la chancellerie ottomane de Timişoara, ancien officier (odabaş1), fait 
prisonnier par Ies lmperiaux pendant la grande guerre de 1683-1699. Mais, avant 
d'entrer dans le vif du sujet, une precision s'impose. II s'agit, d'abord, d'un texte 
depourvu de titre, car Osman Agha ne s'est soucie de lui donner un. Ensuite, ce 
texte est singulier puisqu'il represente une autobiographie, genre inconnu dans la 
litterature ottomane 4 jusqu' au debut du XVllle siecle. Le recit d' Osman Agha est 
singulier, aussi par rapport aux recits de voyages d'Evliya Celebi et aux memoires 
de captivite rediges par d'autres prisonniers ottomans en terre chretienne, a savoir 
le qadi Magungu-Zade Moustafa Efendi 5

, ou le jannissaire d'Egypte, Suleyman 

1 R.F.Kreutel, O.Spiess, Leben und Abenteuer des Dolmetschers Osman Aga dans Bonner 
Orienta/ischen Studien, Neue Serie, vol.2, Bono, 1954; une nouvelle edition de la traduction 
allemande a ete publiee en 1962 par R.F.Kreulel, O.Spiess, Der Gefangene der Giauren. Die 
abenteuerliche Schicksa/e des Dolmetschers Osman Agha aus Temeschwar von ihm selbst erzah/t, 
Graz-Wien-Kăln, Styria 1962 dans la collection Osmanische Geschichtsschreiber. 
: Fr.Babinger, Die Geschichtsschreiber der Osmanen und ihre Werke, Leipzig, 1927, n° 221, p.249 
nous don.ne quelques renseignements sur la biographie d'Osman Agha de Timişoara. Parmi ces 
renseignements ii y a une erreur concemant la mise en liberte d'Osman, qui se serait passee en 
1718, par suite de la conclusion de la paix ă Passarowitz. En reali te, Osman Agha a fui l 'Empire des 
Habsbourg en bateau depuis Vienne et jusqu'ă Futog, ou il a brave maints dangers pour arriver 
d'abord ă Belgrade, ensuite dans sa patrie, ă Timişoara. 
3 Osman Agha, Der Gefangene der Giauren, p.212. 
~ A.Bombaci, Storia delia /etteratura turca dai/ 'antico impero di Mongolia al/'odierna Turchia, 
Milano, 1956, p.408: Osman Agha de TemechYar. Prisonnier des infideles. Un soldat ottoman dans 
I 'Empire des Habsbourg. recit traduit de l'ottoman. presente et an.note par Frederic Hitzel, Paris, 
Sinbad, 1998, p.12. 
5 Le recit de Magungu-Zade Moustafa Efendi a ete presente pour la premiere fois par 
I.Pannaks1zoglu, Bir TL1rk kad1smm esaret hallrat/ari "Istanbul Dniversitesi Edebiyat Fakiiltesi 
Tarih Dergisi", 8, 1953, p.77-85: publie en forme abregee par F. Iz. Macuncuzade 1Hustafamn Malta 
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Agha 6
. 

Au premier abord, le recit d'Osman Agha frappe par quelques elements 
insolites, qui l'eloignent du schema de la narration classique, c'est-a-dire 
l'invocation du nom du sultan regnant, la priere faite pour lui et le discours sur le 
souverain au temps duquel I' auteur achevait son oeuvre. C' est en conformite a 
l'usage, que Ies lettres ottomans auteurs de chroniques, memoires de captivite et de 
voyages ont dedie tous leurs oeuvres aux sultans regnants. Sous ce rapport, Ies 
memoires d'Osman Agha echappent a la regie. 

II commence donc par une priere adressee a Allah 7 et par Ies informations 
qu'il fournit sur Ies membres de sa familie et sur leurs origine 8

, en tant 
qu'elements indispensables a son autobiographie. Plus digne d'attention nous 
semble, en effet, l' effort fait par Osman Agha afin de recuperer la memoire de 
quelques avatars et aventures 9 qu'il a vecu aux confins de l'Empire ottoman depuis 
sa jeunesse jusqu'a l'âge de sagesse et d'ecrire, tout simplement, l'histoire de sa vie 
mouvmentee. Or, cet effort de recuperer une partie de la memoire historique nous 
fait comprendre, a la fois la maniere par laquelle un captif ottoman per~oit le 
nouveau monde des infideles, c'est-a-dire le "Saint Empire Romain-Germanique" 
ainsi que la lutte âpre pour la defense de son identite. De plus, Ies aventures 
d'Osman Agha nous revelent le caractere dramatique de la relation, qui s'etait 
etablie entre l'identite islamique d'un captif ottoman, verse dans plusieures langues 
et l'alterite chretienne-catholique de la societe autrichienne a la fin du XVIr siecle. 

Si l'on pense que l'identite est d'habitude un rapport religieux et culturel 
des peuples, on aboutit a la comprehension du destin qui n'est pas isole, mais bien 
contextualise d'Osman Agha. Pousse par la forte conscience de ses origines et de sa 
culture, ii a lutte, a son corps defendant, pour retrouver sa patrie Timişoara et pour 
garder ainsi son identite islamique, menacee par Ies pressions faites par ses maîtres 
afin de le convertir au Christianisme 10

. C'etait, en effet, l'unique voie pour 
echapper a sa condition marginale a l'interieur de la societe autrichienne "mais en 
dehors de ses liens communautaires, de ses modeles de comportement, de ses 
cadres institutionels de vie" li. II pouvait aussi se tirer tout juste d'une situation 
conflictuelle, engendree par son identite islamique et ottomane. La marginalite 
d' Osman Agha a ete la consequence de son attitude d 'exclusion et du refus de 

Am/ari: Sergiizeşt-i Esiri-i Malta "Tiirk Dili Araştmnalan Yllh~-Belleten", 1970, p.69-121; et en 
trdduction allemande par W.Schmucker, Die maltesischen Gefangenschaftserinnerungen eines 
tiirkischen Kadi von 1599, ''Archiwm Ottomanicwn", 1970, p.202-251. 
6 II s'agit du manuscrit intitule Risale-i fevayid el maltJk (Traite sur Ies avantages des rois) conserve 
a la Bibliotheque Nationale de Paris, Division Orientale, Supplement turc 221. 
7 Osman Agha. Der Gefangene der Giauren, p.17. 
8 Ibidem, p.17-19, 210-211. 
9 Ibidem, p.17. 
10 Ibidem. p.113. 
11 B.Geremek, L 'image de /'autre: Le Marginal, Rapport du XVI° Congres International de 
Sciences Historiques, voi.I, Stuttgart, 1985, p.67. 
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s'integrer a la societe autrichienne par la voie du marriage et de la conversion au 
Christianisme. Obsede depuis le debut de sa captivite par la crainte de ne pas 
pouvoir rentrer en pays d'Islam, ii a vecu l'incertitude psychologique en face des 
altematives religieuses et culturelles lorsqu'il a du faire l'experience des nouvelles 
conditions socio-culturelles du "Saint Empire Romain-Germanique". Osman Agha 
a ete ainsi un vrai marginal a Vienne, en tant que "participant a deux societes et 
deux cultures non seulement differentes mais en fait antagonistes" 12

. C' est 
pourquoi ii n'a pas ecrit ses memoires pour s'assurer la faveur d'un haut 
personnage. Au contraire, ii I' a fait par souci d' informer son lecteur sur 
l'experience vecue dans un nouveau monde et en contact avec une civilisation si 
differente de l'Islam. Le theme est insolite de meme que la maniere par laquelle 
l'auteur du recit nous fait part de sa triste experience de captif dans le "pays des 
infideles". Des memoires d'Osman Agha se degage la forte personalite de l'auteur, 
qui ne se conforme ni a la tradition ni au manierisme de certains recits de captivite 
ecrits par des lettres ottomans (ulema) a \'exemple de celui du a la plume de 
Magungu-Zade Moustafa Efendi, qadi de Paphos 13 et ancien prisonnier a Malte. 

Depourvu de tout artifice propre ă la litterature ottomane, le recit d'Osman 
Agha nous captive par sa sincerite desarmante, par le juste detail ainsi gue par la 
cadence d'une narration gui se lit ă bout de souffie. La confession de ce modeste 
soldat, nomme par R.K.reutel, ă juste raison, Simplicius Simplicissimus 14

, plonge 
son lecteur dans la profondeur d'une âme dechiree de sentiments proches et 
contradictoires. Cet etrange melange de sentiments, domine parfois par le desespoir 
et par la conscience d'une rapide et inevitable mort, renferme la force necessaire ă 
Osman Agha pour se tirer tout juste des dangers gui menayaient d'une minute ă 
l'autre sa vie et sa liberte. Par ailleurs, le charme et le caractere novateur de cette 
narration simple mais emouvente, claire et precise, proche du scenario 
cinematoşraphique, justifient ses traductions en allemand, en turc modernise et en 
franyais 1 

. 

N'oublions pourtant pas gue ce n'est pas seulement le caractere etrange et 
novateur du recit d' Osman Agha qui lui assure une place unigue dans la litterature 
ottomane. Ce tableau saisissant d'une societe et d'un empire chretien nous 
renseigne a la fois sur la condition des prisonniers de guerre ottomans mais aussi 

12 Jbide 
13 W.Schmucker, Die maltesischen Gefangenschaflserinnerungen, p.202-251. 
14 Osman Agha, Der Gefangene der Giauren, p.15. 
15 A part Ies traductions allemandes de 1954 et I 962 publiees par RF.Kreutel et O.Spiess ii y a 
l'edition du texte original dtîe ă RF.Kreutel, Die Autobiographie des Dolmetschers Osman Agha 
aus Temeschwar, Hertford, 1980 ainsi que Ies traductions turques de M.Şevki Yazman, Viyana 
muhasarasmdan svnra Avusturyalilara esir diişen Osman Agha 'mn hatzralari, Istanbul, 196 l; 
E.Nenni, Temeşvarlz Osman Agha, Gâvurlarm esiri, Istanbul, 1971; H.Tolasa, Kendi kalemiyle 
Temeşvarlz Osman Aga (Bir Osmanlz Sipâhisinin Hayatz ve Esirlik Hatzralari), Konya, 1986 et la 
traduction fran~aise de Fr.Hitzel, Osman Agha de Temechvar. Prisonnier des infideles. Un soldat 
ottoman dans /'empire des Habsbourg. Paris, ed. Sinbad, 1998. 
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sur la geographie, la sociologie et l'histoire du "Saint Empire Romain 
Germanique". Il faut penser aussi que la mise au jour des memoires d'Osman Agha 
a eu le pas sur la decouverte, ces derniers temps, des autres recits a la premiere 
personne. C'est en effet la raison pour laquelle s'est perpetuee parmi les 
ottomanisants l'opinion sur la place unique et exceptionelle des memoires d'Osman 
Agha dans la litterature ottomane. Cette opinion s'est appuyee a juste titre sur leur 
caractere etrange, insolite et novateur, sans tenir compte de la decouverte 
progressive des autres recits a la premiere personne, a forte tendance 
autobiographique. On a malheureusement ignore ces recits, dont Ies auteurs 
appartenaient aux milieux des derviches et de leurs affilies. Selon Ies recherches de 
Cerna! Kafadar et de Suraiya Faroqhi 16

, il s'agit de recits a la premiere personne 
qui nous font connaître certains moments et evenements de la vie de leurs auteurs. 
Dans le milieu des derviches ii y avait un particulier interet, plus fort qu' ailleurs, 
pour l' experience personnelle et surtout mystique, puisqu' elle temoignait au maître 
spirituel (miirşid) l'etat d'esprit et d'âme ainsi que le progres fait dans la voie du 
perfectionnement par le disciple initie (miirid) d'une pareille confrerie (tariqa). 

Il y a donc tout lieu de croire, qu'a l'exception d'une fascinante 
autobiographie ecrite vers la moitie du :XW siecle par Şahidi, poete et derviche 
Mevlevî 17

, les recits dont il est question ont ete mis soit en forme de journal soit en 
forme de livre de reves. En ce qui concerne le premier genre de recit cite, il faut 
faire d'abord mention du journal tenu a Istanbul, entre le 27 aofit 1661 et le 13 
juillet 1665, par Seyyid Hassan, derviche de la branche Siinbiiliyye18

, qui 
appartenait a la confrerie (tariqat) Halvetiyye. En depit des renseignements fournis 
sur la lecture faite par l'auteur des ouvrages religieux traduits de l'arabe 19

, le 
Sohbetname de Seyyid Hassan nous frappe par l' absence de toute reference sur son 
experience mystique. On pourrait meme croire qu'un grand malheur comme celui 
de perdre sa femme emportee par la peste, l' aurait pousse a se renfermer sur soi­
meme et a tenir son journal. Enfin, le Sohbetname nous eveille, a juste titre, 
l'interet par les details qui portent non seulement sur les preocupations et l'activite 
quotidienne de ce derviche, membre d'un categorie sociale moyenne d'Istanbul. Ils 
nous renseignent aussi sur les ravages faits par la peste en 1661 a Istanbul, sur la 
ceremonie de l'enterrement, l'aumone ainsi que sur le plat sucre nomme "helva de 
l'âme", que l'on ofilait a la memoire des defunts 20

. Au point de vue de son 

16 C.Kafadar, Seif and Others: The Diary of a Den,ish in Seventeenth-century Istanbul and First­
person Na"atives in Ottoman literature, '·Studia Islamica" LXIX, p.125-130; S.Faroqhi, Kultur 
und Al/tag im Osmanischen Reich. Vom A1ittelalter bis zum Anfang des 20. Jahrhunderts, Munich. 
1995, p.217. 
17 Ibidem, p.221-222. 
18 Pour cette branche de la Halvetiyye fondee par Yusuf Siinbiil Sinan m.en 926 H./1519-1520 voir 
N.Clayer, Alystiques, Etat et Societe. Les Hafvetis dans f 'aire bafkanique de la fin du .\T" siecle ii 
nosjours. Leiden, 1994, p.19, 29. 
19 S.Faroqhi. op.cit., p.219, C.Kafadar, op.cit., p.126. 
~
0 S.Faroqhi, op.cit., p.219-220. 
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contenu et de son but, le Sohbetname est bien different du Vaki 'at, le journal tenu 
regulierement en arabe par le şeyh Mahmud Huda'î du temps ou il faisait son 
apprentissage (en 1577-1578) chez l'honore şeyh Uftade2

\ fondateur de l'ordre 
Celvetiyye. Ă l'encontre du Sohbetname, journal tenu par Seyyid Hassan pour son 
propre usage, le Vaki 'at a ete destine par son auteur au cercle des derviches auquel 
ii appartenait. L'auteur a d'ailleurs atteint son but, puisque la description de ses 
nombreux reves presentee a son maître, afin de temoigner de son progres dans la 
voie du perfectionnement spirituel, a eveille l'interet des lecteurs. C'est pourquoi le 
Vaki 'at a ete copie a maintes reprises et traduit, plus tard, en ottoman dans la 
seconde moitie du XIXe siecle 22

. 

II convient aussi de remarquer, a cet egard, l'importance et le role qu'on a 
reconnu a l'oniromancie, par l'intermede du reve prophetique, dans la prevision du 
futur ainsi que dans la vie spirituelle de l'individu. II va de soi que, dans certains 
cas, le journal est pour la plupart un vrai livre de reves, c'est-a-dire un Diişname. 
Rappelons, a ce sujet, le cas frappant d'un journal fragmentaire tenu au debut du 
XVIIIe siecle par un sandjakbeg afin d'y inscrire ses depenses quotidiennes. Ce 
journal, qui tient plutot du livre de comptes (hesab defteri), renferme aussi un 
fragment que l'auteur a nomme de maniere suggestive Diişname 23

. Tout aussi 
soucieux que son predecesseur Hiida'î pour foire part de ses reves, ce sandjakbeg 
s' est efforce d' abord de Ies raconter et ensuite de foire reference a ses reves, qui se 
sont averes prophetiques. 

Nous ne savons, pourtant pas, si la description de ses reves aurait eu le 
meme but que celui des lettres envoyees a la meme epoque a ses maîtres spirituels, 
par Asiye Hatun 24 d'Uskiib/Skoplje, affiliee a l'ordre Halvetiyye. Nous savons, 
apres tout, que l'interpretation des reves faits par ce derviche-femme a permis, 
d'abord au celebre şeyh Muslihuddin d'Uzice (mort en 1643) et ensuite a son fils et 
successeur Hassan Efendi 25

, d'etablir son progres dans la voie de la Halvetiyye. En 
outre, cette femme a forte personalite a ete parfois en mesure de faire des 
objections pertinentes non seulement aux conseils mais aussi a la voie tracee 26 par 
son şeyh et directeur de conscience. 

II y a aussi parmi Ies recits a la premiere personne, dont nous avons fait 
reference, la fascinante autobiographie du poete et derviche Mevlevî, Şahidi. II 
apparaît, au premier abord, que cette autobiographie est attachee au recit que Şahidi 
avait ecrit avec adrniration au cours de la premiere moitie du ~ siecle, sur le 
şeyh Divane Mehmed <;elebi, son gui de spiritu el et maître de I' ordre Mevleviyye. 

21 I.Beldiceanu-Steinherr, Scheich Ojtade der Begriinder des Gelvetiyyeordens, Mwiich, 1961. 
:!:! S.Faroqh.i. op.cit., p.220; pour l'activite d'Aziz Mahmud Hiida'i, şeyh de grande influence voir 
N.Clayer. op.cit., p.90-91. 
23 C.Kafadar, op.cit., p.130. 
24 C.Kafadar, Miiterredit bir Afutasavvzf Osktip/11 Asiye Hatun 'un Riiya Defteri 16-11-1643, 
''Topkapt Saray1 Miizesi YilhlC, 5, Istanbul, 1992, p.168-193: S.Faroqhi, op.cit., p.133-13-l. 
:s N.Clayer. op.cit., p.153. 
:
6 S.Faroqhi. op.cit .. p.13-l. 
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Şahidi nous raconte l'histoire d'un jeune homme, avide d'apprendre dans un 
medrese d' Istanbul. Mais, avant de finir ses etudes, ii s' est trouve a la recherche 
d'un maître spirituel et ii a fait ainsi l'experience de plusieurs şeyh faibles, dont Ies 
defauts sont decrits sans menagement. Enfin, c'est la rencontre de l'enthousiaste 
şeyh, Divane Mehmed <;elebi, qui l'a fait decouvrir tout d'un coup la voie des 
Mevlevl ainsi que sa vocation d'ecrivain. Sous l'in:fluence de son maître spirituel, ii 
est devenu l'auteur d'oeuvres remarquables, que Ies groupements Mevlevi ont lu 
avec un interet manifeste 27

. A plus forte raison, ii y a tout lieu de croire que Şahidi 
a compte sur l'in:fluence exercee par ses oeuvres sur Ies derviches Mevlevi afin de 
Ies entraîner sur I' orientation enthousiaste - inspiree de leur voie. C' est d' ailleurs, 
la bonne raison pour laquelle, plus tard, effrayes par le groupement ultra­
conservateur des Kadizadeler28

, Ies superieurs de la confrerie Mevleviyye ont cache 
le recit sur Divane Mehmed <;elebi et, par consequent, l'autobiographie de Şahidi. 
Une autre raison serrait la franchise avec laquelle Şahidi a raconte que les adeptes 
du şeyh ont eu la pratique peu orthodoxe de boire du vin et de prendre des 

· 29 narcot1ques . 
Par l'entremise des recits cites, on n'a pas de mal pour donner raison a 

Suraiya Faroqhi, lorsqu'elle prouve ~ue dans Ies milieux des derviches ii etait plus 
facile de raconter sa propre histoire O et d'avoir, d'autant plus, une vision dans la 
vie reelle. Cela ne veut pas dire qu'il y avait aussi des recits ă. la premiere personne, 
dont Ies auteurs n'etait pas affilies aux ordres des derviches. C'est le cas d'Osman 
Agha, selon l'avis bien fonde de Suraiya Faroqhi 31

. II faut rappeler a cet egard que 
dans ses memoires est absente toute reference concemant son rapprochement du 
milieu des derviches. Nous pouvons bien nous demander s'il serrait possible de 
faire quand meme un rapprochement entre Ies recits mentionnes, notamment entre 
l'autobiographie de Şahidi et Ies memoires d'Osman Agha. Nous nous posons cette 
question d'autant plus, qu'au premier abord nous ne sommes pas en etat d'etablir 
des rapports entre ces deux textes. Mais si l'on passe ă. une analyse plus poussee 
des memoires d' Osman Agha, on arrive ă. mettre en evidence au moins deux 
aspects qui devoilent Ies affinites avec l'autobiographie de Şahidi. 11 y a d'un cote 
l'influence, selon toutes probabilites de l'ordre Bekktaşiyye sur Osman Agha et de 
l' aut re, la lutte ă. son corps defendant pour trouver la meilleure voie pour sauver sa 
foi et son identite islamique durant la captivite en terre chretienne. 

En ce qui concerne l'in:fluence des derviches des confins ottomans sur le 
jeune Osman Agha de Timişoara, ii y a deux hypotheses ă. faire. 11 s'agit d'abord, 
de l' enseignement prive re9u chez differents maîtres d' ecole, dont a joui Osman 

;
7 Ibidem, p.221. 

'g . - Ibidem, p.222. 
:

9 Ibidem, p.221. 
30 Ibidem, p.217. 
31 Ibidem, p.217, 102-103. 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



29 

Agha du temps ou ii habitait Ia maison de son frere aîne, Bektaş Agha 32
. 

Rappelons qu'a Ia fin du XVII"' siecle Ies familles aisees de Timişoara faisaient 
appel, de la meme maniere que celles d'Egypte 33

, aux şeyhs ou aux predicateurs de 
mosquees (khatib) pour faire apprendre a Ieurs enfants a lire Ie Qoran et a ecrire. II 
y a dane tout Iieu de croire qu'Osman Agha a appris chez des maîtres affilies aux 
ordres des derviches puisqu'il manque de ses memoires, a I'exception du Credo 
islamique et de I'invocation du nom d' Allah, toute citation du Qoran et du hadith. 

Ajoutons, toutefois, une autre raison pour croire a cette influence dans une 
viile ou se trouvaient plusieurs etablissements (tekke) des derviches bektaşi tels que 
Hi.iseyin Baba 34

, Topyi Baba 35
, ainsi que Ie tekke halveti de Selim Dede 36

. II ne 
faut pas oublier non plus qu'Osman Agha avait embrasse Ia meme carriere que son 
defunt pere, Ahmed ibn Mahmoud, officier ottoman originaire de Belgrade 37

. 

Jusqu'a Ia capitulation de Ia forteresse de Lipova (Ie 22 juin 1688), qui !'a fait 
tomber sous I'administration d'un Iieutenant d'infanterie, Ie margrave Guillaume 
de Bade 38

, Osman Agha avait rempli Ia fonction d'odabaşz du premier escadron de 
Ia garnison de Timişoara 39

. Mais ii n'a pas ete comme son pere ou son frere aîne 
officier des janissaires, sous I'obedience de I'ordre Bektaşiyye 40

, fonde par son 
saint eponyme, Hadj Bektaş Veli 41

. En plus, ce ne serait peut-etre pas un simple 
hasard que le frere aîne d'Osman Agha a ete appelle Bektaş Agha, nom apparente a 
celui du fondateur des bektaşi et que son frere cadet, Suleyman Agha, a participe a 
I'expedition de Zenta (11 sept. 1697) en tant que soldat du corps de garde des 
janissaires 42

. II convient aussi de remarquer dans ce sens Ia maniere selon Iaquelle 
Osman Agha avait reagi a Ia nourriture reyue durant sa captivite. Osman Agha a 
toujours bu le vin offert a quelques occasions en Croatie 43

. A Vienne ii s'est 
adonne a Ia boisson et a pris part ainsi a une rixe a I'auberge "Zum Hi.ihnerloch" 44

. 

On pourrait considerer aussi cette habitude d'Osman Agha comme une influence 

32 Osman Agha, Der Gefangene, p.19. 
33 H.A.R.Gibb-H.Bowen, Islamic Society and the West. A Study of the Impact of the Western 
Civilization on Moslem Cu/ture in the Near East, vol.l/2, Londres, 1957, p.139. 
34 Osman Agha, Der Gefangene, p.21; Ali, Der Lowe von Temeschwar, ed. R.F.Kreutel. Vienne 
1981, p.29, 42, 72; Heinrich von Ottendorf, Der Weg von Offen auffGriechisch-Weissenburg oder 
die Beschreibung der a/da gelegenen Palanken und derse/ben gantzen Gegend, Osterreichische 
National Bibliothek Handschriften und Inkunabel Sarnrnlung Cod.8481, fol.88 v. 
35 Bartmh lbrahim Hamdi, Atlas, Silleymaniye, fonds Es'ad Efendi n 204~, fol.252a. 
36 Ibidem. fol.253b. 254 a. 
37 Osman Agha. op.cit., p.17. 
38 Ibidem. p.31. 
39 Ibidem. p.19. 
40 Au cours de son recit sur la defense de Timişoara assiegee en 1716 par I' arrnee imperiale, Ba1tmh 
lbrahim Hamdi a fait reference dans le ms.cit., fol.256 a atLx bektaşiyan au lieu dejanissaires. 
41 J.K.Birge. The Bektashi order of dervishes, Londres, 1994: F.W.Hasluck. Anadolu ve 
Ba/kanlar 'da Bektaşilik tr. Yiicel Demirel, Istanbul. 1995, 238 p. 
4

~ Osman Agha, op.cit., p.202. 
43 Osman Agha, op.cit., p.72. 77. 
44 Ibidem, p.131. 
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des bektaşi, qui ont neglige Ies ex.igences du culte islamique (Ies prieres 
quotidiennes) pour s'adonner au plaisir du vin. Ils ont meme fait usage d'un vers du 
Qoran: "Et leur Seigneur leur a donne a boire du vin clair comme le cristal" 45 afin 
d'eviter l'interdiction de boire du vin. On sait par ailleurs que lors de la ceremonie 
d'admission de nouveaux membres, Ies bektaş, leurs offraient du vin avec du pain 
et du fromage, rituel qui rappelle beaucoup la forme de communion propre a 
quelques eglises heterodoxes. 

Ce sont pour !'instant tous Ies arguments dont nous disposons pour 
temoigner d'une influence des derviches sur Osman Agha. Ajoutons aussi sa forte 
reaction envers la condition de captif ainsi que la tenacite avec laquelle ii s'est 
efforce de trouver le salut de sa foi et de sa vie, qui nous font penser a certaines 
affinites d'Osman Agha avec Şahidi. Chaque auteur a fait de grands efforts pour 
trouver le salut soit de l'âme et de l'esprit (Şahidi), soit de la vie et de l'identite 
islamique (Osman Agha). 

Les avatars et aventures d' Osman Agha ont eu pour point de depart la 
terrible crainte d'une conversion forcee au Christianisme, lui enlevant pour 
toujours la possibilite du retour en territoire ottoman. C'est d'ailleurs l'obssession 
qui l'a hante depuis que son maître, le lieutenant Fischer, s'etait decide de partir 
pour Vienne en compagnie de son captif 46

. II a fait ainsi partie de la plupart des 
captifs ottomans, qui se sont conformes aux preceptes du Qoran et du droit 
islamique pour sauvgarder leur foi et identite islamiques et pour pouvoir rentrer a 
Timişoara, en territoire ottoman. Citons a cet egard un cas de la meme epoque 
mentionne par la chronique de Silahdar Fmd1khh Mehmed Aga. Parmi Ies 500 
soldats ottomans captures lors de la prise de Szolnok et d'Eger (1688) par Ies 
troupes imperiales, ii n'y eut qu'une partie des prisonniers restes fideles a leur 
patrie et a leur religion 47

. Les autres se sont convertis au Christianisme afin 
d'echapper au sort des captifs. A l'encontre deces renegats qui avaient recouvre la 
plenitude des droits reels et personnels dans le "Saint Empire Romain­
Germanique", Osman Agha est reste fortement attache a son pays natal, Timişoara, 
surtout par son identite islamique. 

L'identite islamique d'Osman Agha 

L' identite est un terme auquel on fait souvent reference dans son acception 
soit culturelle, soit religieuse. Le cas d'Osman Agha nous devoile son inebranlable 
identite religieuse en tant que point de convergence de priere et de culte fortement 
lies a la tradition islamique. II s'agit avant tout d'une identite islamique marquee 

45 S.Balic, Das unbekannte Bosnien. Europas Brucke zur islamischen Welt, Koln, Weimar Vienne, 
1992, p.117-118. 
·
16 Osman Agha. op.cit., p.80. 
41 Si/ahdar Tarih-i. voi.II. Istanbul. 1928. p.315, ed.M.Guboglu. Cronici turceşti privind Ţările 
Române. voi.II, Bucarest. 1974. p.373. 
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par Ia familie d'Osman Agha, par Ie genre d'instruction et d'education religieuse 
rec;:ues a Timişoara ainsi que par la conscience exclusive de cette identite renforcee 
au cours de Ia confrontation avec I' alterite chretienne. 

Selon toute probabilite, Osman Agha est venu au monde en 1671 en tant 
que second fils d' Ahmed ibn Mahmoud, officier (kethiida) de la gamison de 
Timişoara, qui avait epouse en secondes noces une jeune fille, originaire de 
Slankamen. A !'origine, cette famiile nombreuse faisant partie de la classe 
moyenne de Ia population ottomane etablie aux confins de l'Empire, comprenait 
neuf enfants dont trois garc;:ons: Bektaş Agha, l'aîne, Osman Agha et le cadet 
Suleyman, ainsi que deux filles: Atiye Kadm et Vas1fhan Kadm ont echappe a la 
mort causee par Ies maladies et Ies epidemies 48

. Apres la mort successive de ses 
parents en 1666, Osman Agha a vecu jusqu'ă. l'âge de sa majorite dans la maison 
du frere aîne, Bektaş Agha, ou ii a rec;:u I' education des enfants aises. Selon son 
propre aveu, il avait ainsi appris chez les maîtres prives 49 engages par son tuteur, 
Ies memes objets d'etudes qu'on enseignait dans Ies ecoles coraniques (mekteb-i 
s1b1yan) appartenant aux mosquees plus importantes. Comme beaucoup d'autres 
enfants de son âge qui frequentaient Ies ecoles elementaires de Timişoara, Osman 
Agha aurait du apprendre, lui aussi, par coeur, des passages du Qoran, des notions 
elementaires de lecture et d' ecri ture, Ies quatres operations arithmeti~ues ainsi que 
Ies prieres rituelles adressees a la Divinite au cours du service divin 5 

. II va de soi 
que l'etude du Qoran s'est trouvee au centre du programme des matieres 
d 'enseignement a caractere profondement religieux, gui etait aussi etendu gue celui 
des ecoles europeennes de meme niveau. Nous aurions du nous attendre par 
conseguent a Ia presence, dans le texte des memoires d'Osman Agha, des versets 
(sourates) du Livre Sacre, ainsi gu'ils se trouvent dans la chronigue d' Ah de 
Timişoara 51

, son contemporain. Tout au contraire, Osman Agha ne cite aucun 
passage du Qoran et aucun hadith. En guise de conclusion de ses avatars, ii a 
paraphrase pourtant l'un des hadih gui portent sur Ies caprices du destin, une sorte 
de fortuna labilis. II s'agit par conseguent des dures epreuves du destin, gui 
prouvent l'inconstance du bonheur et de la gloire dans ce monde, ainsi que 
l'insignifiance des hommes par rapport a l'histoire: "Combien de souverains, dont 
Ies noms sont cites par Ies livres d'histoire, se sont imagine que le monde leur 
appartiendra et malgre tout ii ne reste plus rien de leur bon souvenir" 52

. En tant gue 
fidele d' Allah, Osman Agha a du affronter aussi Ies trois souffrances prevues par la 
tradition veneree: "la premiere est l'infirmite, a vrai dire la maladie du corps et ses 
tares, la seconde est le mangue de biens materiels, et la troisieme la vilenie ou 

-18 OsmanAgha, op.cit., p.18. 
~~ Ibidem. 
50 H.A.R. Gibb- H.Bowen, op.cit., 139. 
51 Ali. Der Lowe von Temeschwar, p.25, 42, 47-48, 52, 61,77,92, 98, 126, 139, 162, 212; pour la 
reproduction des hadith p.29, 80, 88, 99, 142, 231. 
52 Osman Agha, op.cit., p.211. 
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l'abjection, c'est-a-dire la plus basse condition dans ce monde" 53
. Au siege de 

Lipova Guin 1688), Osman Agha a ete prive de sa liberte et ii a connu, au cours de 
onze annees de captivite, toutes Ies souffrances subies par Ies prisonniers ottomans 
dans l 'Empire des Habsbourg. A vant que cette basse condition lui soit imposee, 
Osman avait perdu ses parents et quelques-uns de ses freres et soeurs. Plus tard, a 
la chute de Belgrade (le 14 aout 1717) ii a perdu sa femme et ses dix parents lors de 
l'explosion de ('arsenal. En outre, la conquete de sa viile natale Timişoara par 
l'armee imperiale (le 12 octobre 1716) lui a coute la prosperite et sa belle fortune, 
amassee pendant 17 ans (le traitement reyu en tant qu'interprete de la chancellerie 
ottomane de Timişoara) ainsi que Ies deux fiefs (timar) et le zeamet a Jarkovac 
octroyes par le grand vizir Damad Ali Pacha (tue a Petrovaradin en 1716) 54

. 

A part la paraphrase du hadith en question, ii y a dans Ies memoires 
d'Osman Agha la mention du Credo islamique 55 et l'invocation de la Divinite 56

, 

qu'on place toujours au debut d'un manuscrit ou d'un livre. Rappelons qu'au 
moment de sa mort, chaque fidele d' Allah recite en arabe le Credo islamique en 
tant que devoir religieux et voie unique qui, selon la veritable foi, ouvre le passage 
vers !'au-dela. Le pauvre Osman Agha a frâie la mort lorsqu'il a ete devalise par 
Ies ha"idoucks hongrois de la ranyon demandee par son maître, le lieutenant Fischer 
57

, dans une foret proche de la ville de Sombor. Ses ravisseurs l'ont soupyonne 
d'espionnage et etaient meme sur le point de le mettre a mort. C'est justement au 
moment ou l'un des ha"idouks avait tire l'epee pour lui couper la tete, qu'Osman 
Agha a recite le Credo islamique 58

, apres avoir prie en silence et de tout coeur 
pour obtenir la misericorde d' Allah 59

. II a suivi par consequent la voie indiquee par 
le Livre Sacre, qui exhorte Ies croyants d'implorer par la priere 60 le secours de la 
divinite, lorsqu'ils sont en danger de mort. Sa peur folle de la mort, accompagnee 
par un profond desespoir de perdre sa vie avant meme de la vivre, prouve qu'a ce 
moment la Osman n'a pas ete en etat d'accepter la mort comme une fatalite. Au 
contraire, ce melange particulier de peur folie, de desespoir et de priere fervente 
I' ont aide a reprendre ses esprits et a retrouver I' adresse necessaire pour echapper 
aux ravisseurs 61

. Mais cela ne veut pas <lire que l'identite islamique d'Osman 
Agha, renforcee par ailleurs au cours de sa captivite imperiale, aurait manque du 
fatalisme propre aux fideles d' Allah. Par contre, ce trait particulier d'une forte 
identite islamique se degage de l'avant-propos de ses memoires de captivite. 

53 Ibidem. 
54 Ibidem, p.210-211. 
55 Celte formule arabe fă ilăhe ii/ăl/ah Afuhammed resu/ ul/ah signifie qu'il n 'y a point de Dieu si ce 
n' est Dieu et Mahomet est son prophete. 
56 11 s'agit du bismillahir-rahmanir-rahimi, ă savoir Au nom du Dieu clement et misericord.iemd 
57 Osman Agha, op.cit., p.37-39. 
58 Ibidem, p.38. 
59 Ibidem. 
60 Le Qoran, trad.par Kasimirski, Flammarion, II, 148, p.55. 
61 Osman Agha. op.cit .. p.41-42. 
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Osman Agha a justifie son recit par l'evocation de la predestination divine de la vie 
et du sort de chaque homme dans ce monde: "L'homme doit se rendre compte que 
tout bonheur et tout malheur qui lui arrivent sont envoyes par Allah le Tout­
Puissant" 62

. L'auteur nous devoile ainsi la signification et la portee de sa patience 
et de l'humble soumission aux interminables souffrances, qu'il a du endurer 
pendant la captivite. Ce sont Ies dangers de mort qui ont affermi sa certitude de la 
predestination, par la volonte d' Allah, de l'existence humaine. De ce fait, Osman 
Agha a ete persuade que le moment de mourir de l'homme est etabli a l'avance et 
que personne ne pouvait tuer un etre humain si la Divini te ne I' a pas decide 63

. II a 
traverse ainsi des mauvais moments lorsque Ies haîdouks voulaient le mettre a mort 
et lorsque, malade de la fievre et de la dysenterie, Osman Agha il a ete jete sur un 
tas de fumier par Ies soldats des troupes imperiales qui le croyaient mort. Chaque 
fois qu'Osman Agha echappait a la mort, sa croyance dans la predestination divine 
s'est affermie le poussant a faire un nouvel eloge de la vie et de l'espoir. Selon son 
aveu, l'ancien captif a ete un adepte convaincu du dicton: dum spiro spero, qu'il a 
d'abord enonce et, ensuite, explique: on "doit garder seulement sa vie puisque 
toujours on peut recuperer encore Ies biens et l'argent, mais jamais la vie" 64

. 

L'homme ne rend son âme qu'apres avoir accompli son destin, fixe par la Divinite 
dans ce monde 65

. Ces affirmations d' Osman nous conduisent a penser que le 
Qoran en tant que "declaration adressee aux hommes" 66 lui a servi de guide. Par sa 
forte foi dans la justice et la volonte divine, Osman Agha a ete plus proche de 
l'Jslam des confins ottomans que de l'lslam scolastique revele par la chronique de 
son contemporain, Ali de Timişoara 67

. ll y a entre ces deux auteurs des differences 
non seulement au point de vue de la structure psychologique, du penchant et de leur 
nature intellectuelle, mais aussi du point de vue de leur profession. Ali a ete par 
consequent le gardien du sceau de Dja'fer pacha l' Ancien (Kodja), beglerbeg de 
Timişoara et aussi homme de plume, connu a l 'epoque sous le nom de Nakşi 
(l'Omemental) 68 tandis qu'Osman Agha a suivi, tout comme son pere, la carriere 
des armes. En tant qu'odabaş1 de la gamison de Timişoara, Osman Agha a 
appartenu a la mitice ottomane chargee de surveiller une frontiere ou la vie etait 
extremement dure 69 pour la population musulmane comme pour la population 
chretienne. II est devenu ainsi l'une des victimes de la guerre au serhad (region 
frontali ere), au cours de laquelle son identite islamique a ete forgee, grâce a sa 
con.frontation avec I' alterite chretienne agressive, differente de I' alterite des 

62 Ibidem, p.17. 
63 Ibidem, p.39. 
64 Ibidem, p.44-45. 
65 Ibidem, p.65, 130. 
66 Le Qoran, ed.citee, III, 132, p.81, XXVII, 79, p.299. 
67 Voir la note 51. 
68 Ali, Der Lowe, p.19: "Im Hinblick daratif also habe ich, Ali, Mehmeds Sohn, mit dem 
Dichtemamen Nakşî, mich an diese Niederschrift gewagf'. 
69 II s'agit de la grande famine des annees 1687-1688, 1690 voir Ali, op.cit .. p.25-27, 28, 41-42. 
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confins. Mais ceci ne veut pas dire que plus tard, des le retour a Timişoara, Osman 
Agha aurait ete interesse ou en etat de parfaire ses etudes, d'autant plus que Ies 
autorites ottomanes se sont efforcees de mettre a profit la parfaite connaissance de 
l'allemand de ce brave soldat verse dans plusieurs langues 70

. II ressort de ce fait 
que l'ancien soldat n'a ete qu'un parfait interprete d'allemand 71 des chancelleries 
ottomanes de Timişoara et de Vidin. 

Attirer donc l'attention sur la forte identite islamique d'Osman Agha 
signifie evoquer a la fois I' attachement inebranlable a sa religion, le profond amour 
nourri pour sa patrie ainsi que la conscience exclusive de ses racines. En ce qui 
concerne I' attachement d' Osman Agha a sa foi, ii convient de rappeler que ce 
sentiment renforce par sa forte conviction religieuse s'est developpe, depuis son 
enfance, par suite d'un enseignement coranique elementaire plutot et au cours de la 
pratique d'un Islam populaire propre aux confins ottomans. Au temps de la 
jeunesse d' Osman Agha, la religion musulmane n' a plus ete un corps etranger 
importe recemment au Banat, puisque l'islamisation avait commence dans Ies 
villes, au moins juste apres leur conquete en juillet-aofit 1552. Malgre le manque 
temporaire d' informations precises, au point de vue statistique, sur la population 
musulmane de Timişoara et de l'eyalet homonyme, nous pensons que dans Ie 
Banat, tout comme dans Ies Balkans, I' element chretien est reste largement 
majoritaire. Nous partageons aussi l'avis de Michel Balivet sur le caractere 
particulier de l'islamisation des Balkans, un processus historico-religieux, tres 
proche de l'islamisation du Banat. II s'agit d'un certain caractere syncretiste qui 
s' est developpe au cours d'une conversion plus ou moins imparfaite, dont Ies effets 
nous devoilent un corps de croyances composites. Michel Balivet a eu parfaitement 
raison depuis qu'il a considere ce genre de conversion: "une islamisation «a 
I' ottomane» qui melait inextricablement dogmes islamiques, croyances populaires 
locales, perspective mystique des confreries et meme des elements culturels 
d' origine centre-asiatique jamais vraiment oublies par Ies Turcs malgre 
l'acceptation de l'Islam" 72

. 

11 y a ainsi certains faits mis en evidence par les recits des voyageurs 
(Heinrich von Ottendorf, Evliya <;elebi) et par Ies oeuvres des auteurs originaires 
de Timişoara (Ali, Bartmh Ibrahim Hamdi), qui prouvent que Ies şeyhs, vrais 
predicateurs des regions frontalieres, ainsi que Ies derviches plus ou moins 
heterodoxes, ont joue un role essentiel dans l'islamisation "a l'ottomane" du Banat. 
Mentionnons par consequent la presence des confreries mystiques musulmanes 
(tariqat) bektaşi et halveti, qui se sont le plus largement repandues dans Ies 
Balkans ottomans ainsi qu'au Banat. Leur activite nous est indiquee non seulement 
par leurs etablissements (tekke) de Timişoara (a savoir Topyi Baba, Huseyin Baba, 

70 Osman Agha, op.cit., p.33, 77. 89. 
71 Ibidem. p.13. 204-206. 
71 M.Balivet. Aux origines de / 'islamisation des Balkans ottomans, Les Balkans a l 'epoque 
ottomane, Rerne du Monde Musulman et de la Mediterranee, 66, 1992/4, p.1-t 
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Selim Dede) mais aussi par la propagande menee par quelques şeyhs halveti, vrais 
cadres religieux de l 'armee ottomane. Parmi ces şeyhs, qui ont apporte ainsi un 
soutien important a la colonisation et a l'islamisation du Banat se sont trouves: Veli 
Dede de Timişoara (mort en 1591-2) disciple de Muslihuddin de Sremska 
Mitrovica, Bali Dede de court sejour a Timişoara ( 1602-1603) 73 ou Selim Dede 74

, 

venere par le sultan Moustapha II. On sait, de meme, que Ies şeyhs cites avaient 
l'habitude de faire passer a ['Islam Ies infideles avec lesquels ils etaient en contact. 
En plus, l'un des plus veneres des şeyhs Selim Dede, repute pour sa maîtrise des 
sciences de la divination et de l'interpretation des reves afin de prevoir l'issue des 
batailles et de prier pour la victoire, a ete consulte a cet egard par Ies autorites 
locales. C'est ainsi que Dja'fer pacha I' Ancien, beglerbeg de Timişoara avait fait 
lui aussi appel a Selim Dede, a la veille de la bataille de Zenta ( du 11 septembrie 
1697) et lui avait demande de faire un reve prophetique 75

. II faut aussi ajouter que 
Selim Dede avait observe, au moins, l'une des traditions chamaniques tribales 
apportees de I' Asie centrale par Ies Turcs, c'est-a-dire le pouvoir de voler dans 
l'espace (perendelik) 76

, qui avait fait une vive impresion sur Ies habitants de 
Timişoara. 

Quant a Osman Agha, ii y a cependant lieu de croire qu' ii aurait pratique lui 
aussi le culte de Huseyin Baba ainsi que tous Ies soldats ottomans, qui partaient en 
guerre 77

. II s'agirait du culte d'un saint bektaşi, puisque le champ pres du tekke de 
Htiseyin Baba avait servi non seulement de lieu de rassamblement, d'inspection des 
troupes ottomanes et de conseil de guerre, mais aussi de lieu de culte et de priere 
avant le depart des soldats pour une expedition 78

. Nous ne savons pourtant pas si 
ce serait le culte d'un saint islamise ou plutot celui d'un derviche comme San 
Saltuk 79

, ou Gtilbaba de Buda, qui aurait accompagne Ies troupes ottomanes lors 
de la conquete du Banat ou d'une autre campagne ottomane d'envergure. 

De I' attachement inebranlable a cet Islam des confins derive la conscience 
identitaire d'Osman Agha qui est, avant tout, la conscience exclusive de ses 
racines. C' est aussi la cause pour laquelle Osman avait commence son recit par 
fournir des renseignements sur Ies membres de sa famille et sur leur origine. 
Suivant Ies regles de la societe ottomane, sa familie d'origine balkanique 
appartenait a la categorie distincte des "croyants", c'est-a-dire des musulmans, dont 

73 N.Clayer, Des agents du pouvoir ottoman dans Ies Balkans: Ies Halvetis, Les Balkans a I 'epoque 
ottomane, Revue du Monde Musulman et de la Mediterranee, 66, 1992/4, p.26. 
74 Bartmh Ibrahim Hamdi, Atlas, fol.252 b. 
75 Ali, Der Lowe, p.213-216. 
76 Bartmh Ibrahim Hamdi, ms.cit., fol.253 a: "tayi mekân olduguna ... mukarrer ediler"; M.BaJivet, 
<}ţ-Cit., p.17. 
, Osman Agha, op.cit., p.21. 
78 Le tekke de Baba Hiiseyin se trouvait a 2 km nord nord-ouest de distance de la forteresse de 
Timişoara. â peu pres entre Calea Torontalului et la rue Ion Vidu. voir Ali, op.cit., p.24, 29. 42. 60. 
72. 
'
9 Pour la creation de cette pieuse fiction M.Balivet, op.cit., p.15. 
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I' opposition aux "infideles assujetis" de I' eyalet de Timişoara etait nette et 
infranchissable 80

. Ajoutons aussi aux racines de sa conscience identitaire le 
pro fond attachement a sa viile natale ainsi que I' amour pour sa patrie, pays de 
)'Islam (Dar iii Islam) 81 ou Ies musulmans vivaient selon la Joi canonique. La 
captivite d'Osman Agha en terre chretienne lui avait renforce I'attachement a sa 
familie et a sa patrie et J'avait decide de braver maints dangers pour fuir a tout prix 
l'empire des Habsbourg: "j'ai aussi des parents et des amis et je suis attache a ma 
patrie et j'aimerai retoumer a tout prix a l'endroit de ma naissance" 82

. Ce vif desir 
du retour en pays d'Islam etait avant tout le commandement du prophete 
Muhammad et du Qoran, qui devait empecher chaque tentative de conversion au 
Christianisme. N' oublions non plus que I' aposthasie ou la conversion au 
Christianisme etait frapee, selon le Livre Sacre, d'un terrible châtiment 83

, car le 
"Seigneur punit severement ceux qui s'ecartent de sa religion" 84

. 

Les croyants devaient eviter Ies contacts avec Ies infideles, qui ne 
manqueraient pas de Ies faire perdre la foi 85 et d'etre poursuivis par la 
"malediction de Dieu, des anges et des hommes" 86

. Grâce a ce commandement on 
peut mieux comprendre le caractere bien trempe d 'Osman Agha ainsi 
I' achamement avec lequel ii a lutte pour garder son identite islamique et ottomane. 
Ce cas n'est pourtant pas singulier puisque deux jeunes femmes musulmanes 87 qui 
ont partage a Vienne la captivite imperiale avec Osman Agha, ont expose leurs vies 
pour fuir le "Saint Empire Roumain-Germanique" et rentrer en pays d'lslam. 

Pousse des le debut par son ardent desir d'evasion 88
, Osman Agha s'etait 

efforce de suivre, comme ses compagnons de fui te, I' exemple du prophete 
Muhammad 89 qui avait quitte la Mecque pour s'abriter a Medine. La fuite a ete par 
consequent, selon Ies recommandations des juristes de l'ecole Maliki, l'unique voie 
par laquelle Ies musulmans d'Espagne, de Sicille et d' Afrique du Nord devaient se 

80 B.Lewis, Islam et /ai"cite, Paris, Fayard, p.288: "Mais c'etait d'abord et surtout la religion qui 
distinguait le frere de l'etranger. Pour le musulman. tout coreligionnaire etait, frere, quel que fut son 
pays, sa race ou sa langue; son voisin chretien, ses propres ancetres infideles etaient des etrangers" 
apud Al.Popovic, Representation du passe et transmission de / 'identite chez Ies musu/mans des 
Balkans. Alythes et realites, "Revue du Monde Musulman et de la Mediterranee", 66, 1992/4, p.140. 
81 Osman Agha, op.cit., p.81, 173, 178, 187, 197. 
:r . - Ibidem, p.1-D. 
83 Le Qoran, ed.citee, XVI, 109, p.217: "mais la colere de Dieu s'appesantira sur celui qui ouvre son 
coeur pour I' infidele, et un châtiment terrible l' attend". 
s➔ Ibidem, LOC -t p.429. 
85 Ibidem, III. 114, p.80. 
86 Ibidem. II, 156, p.55, III. 81, p.80. 
87 Il s'agit de la fille d'un haggi de Timişoara tombee d'abord sous la sujetion du comte Claudius 
Florimond Mercy et entree ensuite au sen-ice de la comtesse Charlotte Ursule de Limburg-Styrum. 
La seconde captive ottomane a ete l'epouse du sipahi Mehmed, originaire du sangaq de Strumitza, 
gnsonnier du general Dunewald, Osman Agha, op.cit., p.137-138, I-n. 

8 Ibidem, p.199-200. 
89 B. Le"Wis. The Muslim Discovery of Europe, New York, 1982, p.66, 67. 
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sauver des territoires occupes par Ies annees et Ies etats chretiens. Osman Agha 
s' est decide a poursuivre ces recommandations au moment ou ii avait paye sa 
rarn;on 90

~ son maître le lieutenant Fischer, avait essaye par toutes sortes de 
pretextes 91

, a le faire renoncer a rentrer dans sa patrie. C' est pourquoi ii a ete 
tourmente par la crainte d'une conversion forcee au Christianisme, qui lui enlevait 
pour toujours la possibilite legale du retour a Timişoara. Osman avait pense meme 
a tuer Fischer 92 lorsque son maître lui avait annonce son depart pour Vienne en 
qualite de trompetiste. Apres ses deux tentatives de fuite, ii avait endure dans Ies 
prisons de Sissek 93 et d'lvanic 94 des tortures, qui ne cedaient en rien aux bagnes 
du sultan. 

Mais ni l 'amelioration du regime de captivite, ni la sympathie et ni la 
comprehension temoignee par ses derniers maîtres, le comte Christophe Tiedmayr 
de ichallenberg et son epouse, la comtesse Charlotte Ursule de Limburg-Styrum, 
n'ont pu faire renoncer Osman Agha a sa foi et au retour en pays d'Islam. Par la 
fermete d'un caractere bien trempe et par une bonne education religieuse et morale 
95 ii a pu affronter le proselitisme religieux de ses maîtres catholiques, qui voulaient 
le convertir au Christianisme et le faire etablir a Vienne. Malgre Ies propositions et 
Ies promesses qu'on lui a fait, Osman Agha a resiste aux tentatives de seduction 96 

de la part de la soubrette versee dans I' amour de la comtesse de Schallenberg. Ce 
n'etait pas pour la premiere fois qu'il avait resiste aux tentatives d'integration dans 
le monde chretien et qu' ii avait lutte, a son corps defendant, pour garder son 
identite. 

II y a donc tout lieu de croire qu'Osman Agha n'avait jamais perdu l'espoir 
d'un retour legal en territoire ottoman. II a eu donc horreur non seulement de la 
conversion mais aussi d'epouser une chretienne et de s'etablir pour le reste de sa 
vie a Vienne. C'etait neanmoins le meme sentiment d'horreur qu'Usama ibn 
Munkidh, musulman de Syrie 97 avait eprouve au Xlt siecle, lorsqu'il avait re~u de 
la part d'un chevalier la proposition d'elever son fils en Europe. 

L' alterite chretienne: conflit et acculturation. 

Remarquons d'abord que le processus d'identification progressive d'Osman 

90 Osman Agha, op.cit., p.52. 
91 Ibidem,p.73-74. 80. 
92 Ibidem, p.80. 
93 Ibidem. p.57-58. 
94 Ibidem. p.74-5, 92, 96. 
95 Au cours des differentes tentations, Osman Agha a fait preuve de sobriete, de maîtrise de soi et 
d'abstinence, op.cit., p.77, 101 ainsi que le Livre Sacre l'avait preche, Le Qoran, ed.citee, VIII, 25, 
~ 151, XXIV, 30, p.275. 33, p.276. XLI, 36. p.371, XXII, 36, p.262. 

Osman Agha, op.cit .. p.105. 
9

; Ph.Aziz, Les sectes secretes de I 'Islam. De / 'ordre des Assassins aux Freres .Musu/mans, Paris, 
1983, p.170: B.Lewis, The Muslim Discovery, p.92. 
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Agha par rapport a la population chretienne a ete fortement lie a son education 
religieuse et morale ainsi qu' a la tradition des confins ottomans. Mais ii ne faut pas 
oublier qu'au cours de ce processus, la maniere d'Osman Agha de percevoir 
l'etranger, l'Autre, en tant qu'habitant des confins, nous revele une mentalite 
imbue de prejuges d' ordre religieux. On sait que Ies musulmans ont eu tendance a 
voir I' Autre comme une contre-image de soi. Cette maniere de percevoir l'alterite 
ou l'identite de I' Autre derive du fait que l'Islam a ete con~u comme une entite 
seule, appelee la Maison de l'Islam (Dar iii Islam) tandis que la Maison de la 
Guerre (Dar iii Harb) a reuni tous Ies peuples et Ies etats non-musulmans. Selon B. 
Lewis, ii n'y a eu meme aucun interet a faire une autre difference que celle 
religieuse entre Ies populations qui vivaient au-dela de la frontiere 98

. Les memoires 
d' Osman Agha echappent pourtant a cette regie puisque leur auteur fait reference a 
maintes reprises a l'origine ethnique des "infideles", responsables de ses 
mesaventures et de ses souffrances. II y a aussi dans ces memoires des faits 
incontestables qui justifient le jugement severe a l'egard d'un haîdouk hongrois. 
C'etait un "infidele", qui "avait noirci son âme" en s'efforcant de mettre a mort 
Osman Agha 99

. En plus, sa maniere de percevoir Ies Serbes nous fait comprendre 
des prejuges et des images grossies par ses mesaventures ainsi que par la 
propagande religieuse. Osman Agha a manque de toute confiance dans ses guides 
serbes, qui devaient I' aider a fuir Petrovaradin et a rentrer en pays d 'Islam. II a 
justifie par consequent sa mefiance par I' echec de I' evasion des prisonniers 
ottomans detenus dans la forteresse de Petrovaradin et surtout par des prejuges 
d'ordre religieux et culturel: "ils sont, apres tout, nos anciens ennemis de foi et de 
religion et Ies serbes sont avant toute chose une foule sauvage" 100

. T ourrnente par 
la crainte d'etre assomme pour le peu d'argent qu'il possedait, Osman Agha n'a pas 
manque de noircir ses guides en tant qu'adversaires. Cette alterite dangereuse des 
confins lui a presque coute Ia vie, mais elle ne lui avait pas mis en question 
I' identite religieuse par une conversion forcee. 

Par contre, la maniere d'Osman Agha de voir l'etranger ainsi que la terre 
chretienne, ou ii a passe la plupart du temps de sa captivite, nous revele la voie par 
laquelle ii avait decouvert la societe autrichienne et Ies villes du "Saint Empire 
Romain-Gerrnanique" tellement differents de l'Empire et de la societe ottomane. II 
s'agit, d'abord, d'une voie de l'epouvante, car le depart pour I' Autriche, en qualite 
de serviteur du general Othon de Stubenberg lui a fait eprouver l'horreur a l'idee de 
vivre parmi Ies chretiens et d'etre force a abjurer l'lslam. Mais en depit de son mal 
du pays et de son desespoir, Ies etrangers et leur milieu socio-culturel ont tenu le 
role de facteur catalyseur par rapport a la delimitation de l'identite d'Osman Agha 
et surtout par rapport au renforcement de sa conscience identitaire. Dans le cas 
d'Osman Agha, le domaine de l'identite se presente sous Ies traits du pays de 

98 Ibidem. p.202. 
99 Osman Agha. op.cit .. p.51. 
100 /hidem. p.183. 
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!'Islam et de sa viile natale tandis que l'extraterritorialite, c'est-a-dire l'Autriche et 
ses villes constituent le trait fondamental de I' espace de I' al teri te chretienne 101

. Ce 
n'est que dans cet espace de l'alterite chretienne que Ies differents maîtres d'Osman 
Agha ont reconnu, soit ă. Kapfenberg (Styrie) soit a Vienne, des vertus a son 
identite independante et autonome, qui etait pour eux I' alterite islamique et 
ottomane. Pourtant l 'attitude de respect mutu el pro pre aux rapports entre son 
identite islamique et l'alterite chretienne, ă. vrai dire propre a l'alterite de dialogue 
102 n'a dure pas longtemps puisque l'epouse de son dernier maître, le comte 
Christophe Tiedmayr de Schallenberg, l'avait consideree comme malefique et 
hostile. C' est pourquoi elle a essaye de le convertir au Christianisme en faisant 
usage de ses sentiments ainsi que de son statut de marginal pour le persuader ă. 

obtenir une meilleure place dans la hierarchie sociale de Vienne 103
. C' est 

justement la proposition faite par la comtesse de se passer de son statut de marginal 
afin de s'integrer dans la societe autrichienne qui a produit sur Osman Agha un 
effet contraire. Son refus de s'integrer dans la societe de Vienne par l'assimilation, 
c'est-a-dire la conversion et le marriage ă. une chretienne signifie une marginalite 
par autoexclusion 104

. Si Osman Agha a arrete son choix sur le statut de marginal 
c' est pour ne pas râter la possibilite legale de retoumer en territoire ottoman. Le 
proselytisme catholique ainsi que les tentatives de ses maîtres pour le faire abjurer 
ont renforce d'abord )'antagonisme qui existait entre son identite islamique et 
l' alterite chretienne et l' ont contraint ensuite ă. fuir ă. tout prix l' empire des 
Habsbourg. 

Ce qui frappe surtout dans le cas d'Osman Agha et des deux femmes 
turques qui I' ont accompagne pendant son evasion 105

, est l' achamement avec 
lequel ils ont toujours lutte pour garder leur identite islamique et ottomane. II faut 
ajouter aussi que l'achamement de la lutte menee par Osman Agha nous revele le 
caractere dramatique du rapport etabli entre son identite islamique et l'alterite 
chretienne. Mais ceci ne veut pas dire qu'il n'a pas garde un vif souvenir des 
moeurs et des grandes ceremonies d' enterrement et de marriage dans la haute 
noblesse autrichienne en tant que formes de l' alterite chretienne. 

Les memoires d'Osman Agha nous font suivre le detail du rituel et de la 
ceremonie d' enterrement de son ancien maître, le general comte Othon de 
Stubenberg, personnage de marque de la noblesse d' Autriche, qui avait rendu son 
âme ă. Graz, ou son epouse menait une vie joyeuse. La cadence de la narration 
proche au scenario cinematographique est claire et precise en ce qui concerne la 
necropsie faite, selon Ies us et coutumes et le transport du cadavre du defunt dans le 

101 H.Ahrweiler. L '/mage de /'auire et Ies mecanismes de /'a/terile. Rapport au XVI° Congres 
Intemational des Sciences Historiques, voi.I, Stuttgart, I 985, p.63. 
10

: Ibidem, p.64. 
103 Osman Agha. op.cit., p.113. 
104 B.Geremek. op.cit., p.72. 
105 Osman Agha, op.cit., p.147-148. 
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carrosse jusqu'au château de Kapfenberg. Le jeune musulman a ete impressionne 
non seulement par la ceremonie de la levee du corps et de la mise en tombeau du 
general de Stubenberg mais aussi par son cortege funeraire ainsi que par le festin 
funeraire auquel ont pris part pendant trois jours Ies pretres et Ies notabilites de 
Kapfenberg 106

. Le recit des noces de son demier maître, le comte Christophe 
Tiedmayr de Schallenberg, nous fait bien comprendre l'interet particulier qu'un 
ottoman de condition moyenne accord aux details d'une grande ceremonie au 
palais de Laxenbourg, ou l'empereur Leopold Ier se rendait au mois de mai. Osman 
Agha a garde un vif souvenir du faste avec lequel a ete celebre ce mariage, puisque 
son maître le comte de Schallenberg, chambellan de l'Empereur, avait epouse la 
comtesse Charlotte Ursule de Limburg-Styrum, soeur du general Styrum, qui etait 
une grande dame de la Cour imperiale. C' est pourquoi ii s' est efforce a nous faire 
fi art de la coutume et du ceremonial de la maison d' Autriche concemant le mariage 
07 et le festin de noce organise au palais imperial. On donne raison a Osman Agha, 

saisi d'admiration pour le costume et la parrure de la mariee. Au jour de ses noces, 
elle a ete vetue d'une magnifique robe de brocart. On avait ome la comtesse de tant 
de bijoux "qu'ils l'ont completement couverte du sommet de sa tete jusqu'ă. sa 
centuire, ainsi que ses nattes et ses bras jusqu'aux coudes" 108

. En outre, l'ancien 
confiseur de Vienne n'a pas oublie non plus de presenter le beau gâteau de mariage 
"grand d'une coudee et demie, gracieusement arrange sur un grand plat et ome 
meme de giace" 109

. 

Mais ă part l'image qu'Osman Agha s'est fait d'une societe ou ii a ete 
conduit de force, le rapport qui s'est etabli entre son identite islamique et l'alterite 
chretienne ne se reduit pourtant,pas au simple antagonisme de ses termes. Au 
contraire, ii comprend egalement plusieures formes d' acculturation. Ainsi 
qu 'Helene Ahrweiler l' a demontre, ces formes sont propres aux zones limitrophes 
situees entre Ies espaces de l' alterite et de l' identite, zones ouvertes ă des influences 
reciproques 110

. 

Les memoires d'Osman Agha nous devoilent ainsi plusieures formes du 
processus d' acculturation auquel ii a ete sournis pendant les sept annees de son 
sejour a Vienne. II faut mentionner la connaissance et l'usage de l'allemand ainsi 
que l'initiation a l'histoire de l' Autriche. Rappelons ensuite l'apprentissage de 
nouveaux metiers, qu' on ne connaissait et qu' on ne pratiquait pas encore dans 
l'Empire ottoman. Osman Agha s'est acquis une parfaite maîtrise de l'allemand et 
de la redaction des lettres puisqu' ii a ete en mesure d' ecrire au nom de son maître 
son acte de liberation ((Freibrief) et son passeport ainsi que de fausser la signature 

106 Ibidem, p.102. 
107 Ibidem, p.111-112. 
108 Ibidem. p.112. 
109 Ibidem. 
1111 H.Ahrweiler, op.cit., p.63. 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



41 

du comte Christophe Tiedmayr de Schallenberg 111
. Bien que ces faux actes lui 

permettaient de rentrer en territoire ottoman sans etre inquiete par Ies autorites 
imperiales, il a du les presenter aux commandants militaires de Buda, de Baja et de 
Petrovaradin 112 afin d'obtenir un passeport (Reisepass) sur lequel se trouvaient 
apposes leur signature et leur sceau. Par cette maîtrise de l'allemand Osman avait 
obtenu de la part du baron de Nehem, le general de Petrovaradin, la restitution de 
ses biens materiels voles par les ha'îdouks serbes ainsi que leur correction 113

. Plus 
encore, la parfaite connaissance de cette langue lui a valu la nornination en 1700 
en qualite d'interprete de la chancellerie d'Etat de Timişoara et, apres la chutte de 
cette ville en 1716, lui a valu la meme fonction a la chancellerie d'etat de Vidin 114

. 

Ni la maîtrise de l'allemand ni )'art de rediger des faux actes n'ont pasete Ies seuls 
moyens par lesquels Osman Agha a reussi a se sauver de Vienne. Pour echapper a 
cet espace de l' alterite chretienne, quil avait tellement en horreur, il s' est fait passer 
pour un officier imperial de rang inferieur 115

, en adoptant les signes vestimentaires 
distinctifs symbolisant son appartenance a cette qualite. 

Plus digne d'attention nous semble l'interet temoigne par Osman Agha a 
rediger l'histoire de l' Autriche, qui est, dans le cas des historiens musulmans, un 
exemple inconteste de transfert culturel 116

. Nous ne savons cependant pas si cette 
compilation connue sous le nom Tarih-i Nem9e 117 (Histoire de 1' Autriche) serait le 
fiuit des connaissances acquises au cours de sa captivite dans le "Saint Empire 
Romain-Gerrnanique". II s'avere aussi difficile a deterrniner si il s'agit de l'interet 
reel d'Osman Agha ou plut6t de l'exigence d'un dignitaire ou prince ottoman, qui 
voulait connaître l'histoire d'un empire ennerni, dont les arrnees avaient remporte 
des victoires a partir de 1683. 

II y a, enfin, dans son recit de captivite des passages interessants concemant 
les nouveaux metiers appris a Vienne du temps ou il etait le domestique du comte 
Christophe Tiedmayr de Schallenberg. Fort content des services rendus par un 
domestique adroit, intelligent et devoue, le comte de Schallenberg avait fait 
d' Osman Agha l' apprenti du meilleur maître confiseur de Vienne 118

, qui etait au 
service du prince Henri Fran'rois de Mansfeld, president du Conseil supreme de 
guerre (Hojkriegsrat). Le comte de Schallenberg l'avait envoye chaque jour chez 

111 Osman Agha, op.cit., p.145-146. 
11

" Ibidem, p.153, 155, 163. 
113 Ibidem, p.165. 
114 Ibidem, p.202-204. 
115 Ibidem, p.118. 
116 B.Lewis. The Use by Muslim Historians of Non-Muslim Sources dans Historians ofthe Aliddle 
East. ed.B.Lenis. P.M.Holt. Londres. 1962. p.189. 
117 Cene histoire de l 'Autriche se trouve dans le manuscrit n°220 appartenant au fonds Hafiz Ahmed 
pacha, conserve a la bibliotheque Kopriilii d'Istanbul. Elle comprend un bref appen;:u des 
evenements gui se sont deroules dans le "Saint Empire Romain Germanique" depuis le regne de 
Charlemagne etjusqu·en 1662. voir B.Lewis, op.cit., p.189. 
118 Osman Agha. op.cit„ p.114. 
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ce fameux confiseur franc;:ais, qui devait lui devoiler Ies secrets de son art. C' est 
pourquoi le confiseur l'avait conduit aussi au palais Mansfeld pour l'aider a orner 
la table du prince avec des gâteaux et des fruits confits. Ce n'est qu'apres une 
bonne annee d'apprentissage qu'Osman a change de maître confiseur pour aller 
chez Hahnbeiss, archer de l'Empereur, qui avait une boutique juste en face du 
Ballhaus, tout pres du Hofbourg. Cambie de cadeaux par le comte de Schallenberg, 
Hahnbeiss devait apprendre a Osman Agha l'art de faire des glaces delicieuses ll9_ 

Grâce a son apprentissage, Osman Agha a ete charge surtout de preparer des 
glaces, des jus de fruits, des chocolats ainsi que d' autres friandises pour Ies fetes et 
Ies reunions auxquelles on jouait aux cartes chez le comte de Schallenberg. Pendant 
trois ou quatre annees, Osman a ete employe par le comte de Schallenberg en 
qualite de confiseur, de serveur et de comptable des celliers. 

II ne faut pourtant pas penser qu' Osman Agha a ete le seul captif ottoman a 
Vienne soumis a un processus d' acculturation. Au contraire, son recit nous fait 
connaître le meme processus dans le cas des jeunes filles turques tombees en bas 
âge sous la sujetion des nobles autrichiens, apres la conquete des forteresses de 
Hongrie et de Transylvanie. Il s'agit dane de deux jeunes filles, l'une originaire de 
Buda et l'autre originaire d' Arad, entrees au service de la comtesse Charlotte 
Ursule de Limburg-Styrum bien avant son mariage 120

. Elles avaient ete bien elvees 
dans un couvent catholique afin de servir convenablement la comtesse 121

. 

II convient de remarquer aussi qu'au cours de la lutte pour la defense de son 
identite islamique, Osman Agha a ete 1 'objet de la compassion et de la solidarite 
temoignee par des pauvres gens des villages serbes et croates. Abandonne par son 
maître qui le croyait mort, epuise par la maladie, la soif et la faim, ii a ete soigne et 
nourri par Ies gens de Podbor Doljani 122 tandis que Ies habitants de la region 
d'Ivanic l'ont aide a se cacher pour echapper a une dure correction de la part de son 
maître, le lieutenant Fischer 12 

. Les paysans croates ont fait ainsi cause commune 
avec un pauvre captif ottoman, une belle action de solidarite humaine, qui nous 
revele un manque total de prejuges en ce qui concerne I' alterite ottomane et 
islamique d' Osman Agha. 

On n'a pas mal a donner raison a Osman Agha lorsqu'il fait ressortir la 
compassion et l'aide re~ue de la part des modestes gens de Balkans ainsi que la 
solidarite et Ies preuves d'humanite que Ies prisonniers ottomans de Vienne ont 
montre envers Ies captifs malades. IIs ont soigne et gueri a leur frais Fatma, fille 
d'un haggi de Belgrade, qui venait de tomber malade par suite de la pratique de la . . , v· 124 prost1tut1on a 1enne . 

119 Ibidem. 
120 Ibidem, p.136-137. 
121 Ibidem. 
122 Ibidem, p.65-67. 
123 Ibidem, p.78-79. 
121 Ibidem, p. 169. 
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Malgre Ies injustices et Ies tortures endures pendant sa captivite, ses 
memoires ne contiennent aucune rancoeur contre ceux qui I' ont fait souffiir. Ce qui 
frappe surtout est son attitude sereine apparentee a celle recommandee par Tacite 
aux historiens de presenter Ies evenements "sine ira et studio". Plus encore, la 
maniere par laquelle Osman Agha a redige le recit de ses onze annees de captivite 
prouve que la litterature ottomane s'etait humanisee ainsi que l'Islam s'etait 
humanise grâce aux derviches, si proches des hommes et de leurs peines. II faut 
sougliner aussi qu'Osman Agha ne s'est pas limite a nous faire part de ses 
souvenirs et de ses tristes experiences de captif Son recit est avant tout un 
plaidoyer pour la paix, pour la comprehension humaine au-dela des frontieres et au­
dela des differences de culture. 
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STUDENT DEl\tlONSTRA TION SLOGANS 
Forms and Symbols of Carnival Language 

Zoja Karanovic 

In the winter of 1996-1997 there were large scale protest and demonstrations 
in Belgrade. The reason for the demonstrations were certain irregularities in the 
election held in Serbia in that time, and the ruling parts (Socialist Party of Serbia) was 
blamed for these irregularities. The crisis which had begun much earlier, however, in 
addition to election irregularities, was generated by various factors within former and 
present Yugoslavia, as well as by a host of politica! influences from abroad. Ali of 
this went toward creating a complicated crisis which rocked and is still rocking those 
parts of the Balkans that have remained after the disintegration of so-called 
Yugoslavia. 

The demonstrations were, as is well known, set in motion by the opposition 
coalition Zajedno (Together). But, soon a separate Protest I movement was formed by 
Belgrade University students, 2 though other people 3 also joined in their 
demonstrations. The student protest spread and became more encompassing, until it 
finally come to include all sections of the population, people who by expressing their 
various grievances yet had one aim, a change in the state of things, that is, the 

1 The protest began on November 22, 1996 and ended in mid March 1997. The demonstrations ofthe 
opposition coalition Zajedno and of the Student protest were held at different locations though there 
was contact between them both in place and in other regards. The coalition Zajedno held their 
demonstrations on Trg Slobode while the students prolested in Kolarceva Street. Both locations are in 
the centre of Belgrade, which, on the symbolic levei, made the place where they were held the locus of 
realicy, that is, the centre ofthe worJd (Eliade, 1980). 
" Their unicy is manifested already by this segment. One of the participants, V. Madzorski who also 
carried out research on the Protest termed the participants Tribe, associating them with a specific fonn 
of tribalism. Shenaşesw the tribe the Tribe of Walkers and defined the walker as a refugee fro, a 
virtual, non-existent, chaotic world (Madzorski, 1977, 59-73). The cify bas replaced the forest in this 
case (Tomic, 1997, 13-15). And then, the very notion ofa student implies the ambivalent nature ofthe 
given category of the population. Allhough there is a specific solidaricy among them, they are also 
young people, and also part ofthe intelligentsia. A student is an unifixed and double meaning category, 
which can represent a part of identify, but cannot bea full identicy (Moren, 1979, 186-188). This is 
revealed by the fact, shown by research, that among the students there were rightists, leftists, 
nationalists, pacifists, atheists and clericalists (the clerical orientation of the students was indicated by 
the carrying of the icon of the Madonna with three hands, a cross from Chilandar and a tallow « God 
be with you » and sang the hymn to Saint Sava (Ribic, 1997, 3-9). 
3 During the demonstrations whose « syndrome » spread throughout Serbia, almost half a million 
citizens took to walking (lntroduction, Gorunovic and Erdei, 1997, II). 
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resolving of the overall state of crisis. 4 lt was on this basis that a sense of common 
cause was established. 5 In this way by the spontaneous including of various reasons 
for protest, the initially politica! student demonstrations gained the context of a 
carnival culture, with much broader implications than the original ones. These 
elements, in forms of behaviour, props and texts 6 come to resemble a camival, 
especially interesting to a scholar of folklore, and they are the subject of this paper. 

* 
To what extent the symbolic dimension of the Protest actually encompassed 

"everyone", that is to say, to what extent it created a sort of communitas 7is revealed 
by the wording of various slogans such as: "Ja sam sa vama-mama" (I am with you­
-Mather); 8 "Tata, mama, izadjite sa nama-Studenti" (Dad, Mom, come with us -
Students); "Ovde sam sa tastam" (I am bere with my mother - in law); "Ova 
generacija je mnogo bolja, nego sto smo mi nastojali da je upropastimio - penzioner" 
(This generation is much better, than we have tries to spoii it - a pensioner); "I 
plavuse su ukapirale" ( even blondes have got the idea), which, in addition to being 
comical are also often infantile. Or, as in the carnival merry-making, the slogans on 
the signs invited those who have not joined in the play to do so: "Ne budi cma ovca, 

4 There are varied opinions on all the causes that generated the Protest, ranging from those which saw 
it as a solely politica! crisis to those that it was caused by narrow political aims : a correction of the 
election results, the resignation of the then rector and student vice-rector of Belgrade University 
(Ribic, l 997, 3--6), to those who think that in its background lay ; « a painfully enlightened Iove of a 
higher order » to those who thought that the Protest transcended politics, although politics was ( or at 
certain moments was - Z.K.) its constituent factor (Maksimovic, 1997, 113). It would seem, however, 
that the Protest originated as a spontaneous expression of a general crisis, economic, politica!, moral, 
spiritual and material, though one should not forget the existence of various politica! forces in the 
country and abroad which pulled string from the shadows and manipulated the Protest in some of its 
dimensions : They were the initiators of the demonstrations and, it would seem, they played a crucial 
role in their ending. 
5 V. Maksimovic (1997, l l l-l l 7) especially insists on this dimension ofthe Protest in the spirit ofthe 
Heracletian hen panta einei (it is all the san1e). 
6 In the broadest sense of the word the text of the Protest is the complex of all the fonns ofbehaviour it 
encompassed. In the narrower sense of the word the text of the Protest is its verbal portion, primarily 
the texts ofthe slogans and on the badges. Though, when taken individually, they were not narrative in 
nature (proverbs, gnomes, sententia, fragrnents of folk poerns and stories were varied in the slogans), 
all of them taken together make uo a whole story. P. Dakic (1997, 27-49) even terms the signs the 
novei of the Protest. By these texts and their given forms, their established structural and semantic 
matrixes. the participants set up a communication among themselves. 
; The notion of 'communitas' is used in the sense V. Turner gives to it (1986, 40-56). 
8 This paper used the slogans published in the book : Ajmo, ajde u napada, iz BGD setnja, Beograd, 
1997, "ithout the name of its editors, and from the information received from Vesna Djukic and 
Ljiljana Pesikan Ljustanovic. For certain order information I owe gratitude to Prof. Nikola Pavkovic 
and Slobodan Novakovic. 
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dodji!" (Don't be a black sheep, come!); "Ajmo, ajde, svi u napad" (Come, come on, 
charge all together now); "Ustala je Srbija" (Serbia has risen). 

It is the very anonymity of the participants, as shown by their signs, that 
reveals that the Protest, like a carnival, was a collective being. 9 This mechanism 
makes all the participants equals and, as the signs indicate, joined by kinship into a 
family. The great brotherhood of man on which the slogans insisted is a characteristic 
of carnival, and while the carnival lasts no one lives any other life than the collective 
one, which comes alive in play. 10 

During the Protest, play was present everywhere. It was in the intentional 
infantile slogans, in the proverbs which were altered playfully: "Ne diraj lava dok 
protestvuje" (Don't disturb the lion while he's protesting). Play is in inverted values 
of the messages, old an well known, of puns and gnomes: "Samo setnja Srbina 
spasava" (Only walking saves the Serbs); "Bogu bozje, caru carevo, a njima nase" 
(To God his own, to the king his own, to the, our own); "Ko ima u glavi ima u 
nogama" (Whose head works his legs work). These established folklore forms and 
contents alter their primary functions by constantly taking on the general tone of 
laughter. 1n this way they become sparks from the common carnival fire which, by 
renewing the world, reveals the power ofworking ever and anew. 

In the given context, not only were various signs used, but the overall 
behaviour also took on the ritual-representational forms of carnival. In the props used 
by the participants, for instance the means of lighting (flashlights, lanterns, torches, 
candles) or those for making noise (whistles, wind instruments - horns, trumpets, fog 
horns, bells, clappers, football horns, percussion instruments and other objects used 
as percussion instruments -pots and pans), the sacred and profane functions 11 

became mixed, and thereby, by a specific kind of carnival game of inversions, an 
attack was made on the structure and its laws. 12 

The clothes of the participants also, by including by including various 
elements of costumes, caps (fool's caps),flowers, badges with varied, often lascivious 
or obscene slogans, made the street life of the Protest a meny negation of identity, a 
denial of analogy with oneself. Through the elements of mask and costume, it came 
to speak the carnival language and, as in the carnival, it became "shaped by an image 
of play", which emphasized the unofficial view of the world, through which, as 
opposed to the current,official one,a fragment of some other, better life glimmered. 13

. 

9 Bakhtin. 1987. 7-69. 
IO Op. Cit. 
11 Eliade. 1980. 
i: Vakhtin. 1978. 7-69. 
13 Bakhtin, op. cit. 
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1n opposing the world of existing laws, often represented by the image of the 
President 14 on the signs, the unreal world was replaced by a real one. For instance, 
the slogan "Na svakom kanalu ON / Na svim ulicama MI" (On all the channels HE/ 
On all the streets WE), contrasts and opposes an acted, unreal, immaterial, false 
image of the world ! on the television channel and the President (HE on every 
channel) with a real, material authentic world (the streets on which WE are). The 
simulated world of the camera 15 is replaced here by the world of reality. This attitude 
was made even more explicit in slogans with multiple allusiveness such as: 
"Odstrumfovao si svoje, veliki Sttrumfe" (Y ou have smurfed it, Papa Smurf), which 
linked the President to the even more unreal world of cartoon films, in which live 
actors are replaced by drawn figures. But He, by way of the Papa Smurf from the 
cartoon, also enters the context of the mythical figure of a great father of a peace 
loving little people, 16 whose potential goodness, which is also implied by this slogan, 
is undermined by the verb "odstrumfovati" (which should be red to mean togo away, 

14 The irnage of the President as an isolated, untouchable leader who can only be seen on television, 
has been part ofthe taboos connected with rulers and those in power, frorn ancient tirnes to the present. 
1n this way a distance is established between WE and THEY (the upholders of the existing laws) and 
in the forrn of play they are confronted by the participants fffof the Protest. This creates the archaic and 
medieval camival division between two worlds (Eliade, 1980; Bakhtin, 1978, 7-69). This also reveals 
how tl1e carnival, as opposed to the official festivity, celebrates the liberation frorn ruling truth and 
existing order, that is, the ternporary erasing ofall hierarchy, privileges, norrns, bans (Bakhlin, 16-17). 
Here are sorne such slogans: "MI glasrno, VI kradete" / E nece ici dalje!" (We vote, You steal /Well, 
this can't go on!). "Oni su pali, jer su krali! I Nasi ce pasti, ako pocnu krasti!" (They have fallen 
because they stole! Ours will also fall, if they start to steal!). ln this way higher ideologica! goals are 
put forward, such as honesty, and this is also a characteristic of carnival. Various slogans seen at the 
Protest were variations on the President or on the presidential paair, such as: "Sloba je crveni gusar" 
(Soba is a red pirate); "Slobo, zasto kaies ljubav, a rnislis na seks?" (Slobo, why do you say Iove, and 
think only of sex?); "Rusirno bederne dri.ave iza gojih je jednorn rnuskarcu sve dozvoljeno!" (We are 
toppling the walls of a state in which one ,an is allowed everything!); "Istorijsko ne trebalo je da kaie 
presednikova mama!" (The historical no should have been uttered by the president's rnother); "Nije on 
Boga veci/ Ne idemo u krug treci!" (He is not greater than God/ There will beno thirds round); "K 
Slobo, is / No damo ti Nis!" (Shoo, Slobo, shoo I We won't give you Nis); "Ko nerna Miru. ima nadu!" 
(He who bas no Mira, he has hope); ·' Ispod Mire sto djavola vire!" (Frorn under Mira a hundred devils 
lurk ! ). A te:-..1ual analysis of these slogans would certainly be interesting but that is outside the scope of 
this paper. As opposed to the President there was the student leader Ceda Jovanovic nicknamed Sex, 
who had all the characteristic of a carnival ruler (Madzorski, 1997, 7 4 ). 
15 Baudrillard. 1985. 
16 To what e:-..1:ent this is true and to what e:-..1:ent during bis presidential mandate S. Milosevic has been 
given, at different times, both the attributes of a good and a bad ruler was revealed by slogans such as : 
« Bajka protiv legende ali, ni on nije vise legenda ! » (The fail)tale against the legend but, he is no 
longer a legend), or « Bio jed veri gud rnen i zi.veo u dvosobnorn stanu sa cvetokosorn u Beograd. 
Jednog dana dunu kosava i odnese sve ! » ( He was a very good man and lived in a two-roorn flat in 
Belgrade with a wornan with a flower in her hair. But then one day a lefi wind came and blew it all 
away !). 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



49 

to end a rule ingloriously). 17 In these slogans, the camival deposition of the 
ruler/President is analogous to the ritual behaviour of archaic communities and was 
likewise present in medieval camivals. 18 It is recognizable, therefore, in the relation 
of modem societies toward charismatic leaders. 19 

The ambivalent attitude toward the mythical father and ruler seen in the 
archaic and medieval feudal concept of the world 20 was also visible in some other 
slogans at the Protest, such as: "Slobodane nase rosno cvece I Uvenuces jos ovo 
prolece" (Slobodan our dew covered flower I You'll wither this very spring). By 
association this slogan is connected with a similarly formulated slogan from the 1989 
demonstrations (in support of the President); "Slobodane nase rosno cvece / Ceo 
naorod za tobom se krece" (Slobodan our dew covered flower I The whole people is 
behind you). This slogan is, furthermore, associative of the attitude toward another 
figure with mythical attributes, Tito, since it was also sung of him; "Druze Tito, nase 
rosno cvece, ceo narod za tobom se krece" (Comrade Tito, our dew covered flower, 
the whole people is behind you). This goes to reveal the complexity of possible 
syntactic associations and tums of a traditional folk formula, and how a slogan can 
"lean on" it. 

A similar thing can be seen în the slogan: "Sloba +Mira= diktatura" (Sloba + 
Mira = dictatorship ), in which the unexpected turn at the end of a richly allusive and 
universally distributed graffiti opens it up, and, in the given case, instead of a heart 
shot through by an arrow and the names of two sweethearts, comes the word 
dictatorship. In this way the expectation Iove îs replaced by negative emotions, that 
is, there is an association to the archetype of the bad ruler. This archetype is varied in 
multiple ways by the slogan: "Mir i sloboda, a ne Mira i Slobodan" (Peace and 
freedom and not Mira and Slobodan), though in this case there is also an allusion of 
another kind. The names Mira and Slobodan allude to the greatest values of the 
modem world, peace and freedom, but their potential immanent maximum charge of 
positive emotions 'undercut' by the conjunction a which indicates an opposite 
meaning, negating not only these values, but also the presidential couple themselves. 
A similar case îs theslogan: "Pao je mrak na crveni brsak" (Darkness bas fallen on the 

17 Close to the theme of this slogan there were also others like : « Setacemo sto dana / Sve do pada 
Slobodana ! » (We'll walk a hundred days I Until Sloboclanfalls) ; « Slavicomo trista dana I Kad 
smonimo Slobodana ! » ( We'll feast for three hundred days / When we topple Slobodan !) ; « Sloba i 
Mira trce pocasni krug » (Sloba and Mira are running their honorary lap !) ; « Dok mi setamo. 
maratonci trce poslednji krug ! » (While we are walking, the marathon runners are on their last lap !). 
18 In the carnival there is a devaluing and dcflaling of all values (Bakhtin, 1997, 7-89). This fonn of 
ritual denigration is believed to be used by societies at moments of crisis in order to prevent their 
dissolution (Cailleau, 1986, 48). M. Gluckman (1965) also sees the denigration of the ruter as a 
mechanism of a society's defence of itself. 
19 Djordjevic, 1997. 31-34. 
:o Bakhtin. 1978, 7-69 : Bataille, 1980 ; Duvinau, 1978. 
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red marriage) where there is a different kind of play on words, by means of rhyme, 
and not, as in the previous example, by means of meaning. The words "mrak and 
brak" are brought together by rhyme, and then also brought into the semantic context 
of the phrase "Pojeo ga rnrak" (The darkness gas eaten him up ), which is used in 
Serbian to indicate someone who has disappeared (been killed) under mysterious 
circumstances. 

Ali of this, the rich allusions, the unexpected semantic, syntactic and rhyming 
tums, the quick reversal of meaning of petrified forms, which were attributed magic 
power in archaic ritual to overtum used up time and aging kings, suggests the 
symbolic ousting of the President and those in power in general. That is to say, the 
text of the slogans overturn official values, and by negating of them produce comical 
effects. During the winter of 96-97 we witnessed archaic ritual laughter rising and 
renewing itself in the camival Belgrade of the post-modem era of the late nineties ef 
the twentieth century. 21 

Like laughter, madness also makes it possible to see the world through 
different eyes. Madness is a merry parody of official reasoning, of the one-sided 
seriousness of official truth. Camival festive madness, which is a feature of renewal, 
was very present in slogans such as: "Ovaj narod je totalno poludeo! Konacno!" 
(These people have gone completely crazy! Finally!); "Mudry lude / Ludi sude!" 
(The wise go mad / The mad sit in judgement); "Umetnost histerije!" (The art of 
hysteria). 

The desire for renewal and rebirth, and the yearning for a new youth, 
permeated the camival attitude toward the world and found their embodiment in 
specific forms of behaviour of the participants in the Protest, in their uncontrollable 
merriment and anarchy. In the city become the world in the symbolic sense of the 
word ("Beograd je svet" / Belgrade is the world0 in addition to madness, the physical 
and ecstatic, sexually erotic and enticing also take the stage. This is recognizable in 
the slogans: "Cuva, punoletnu zensku decu" (Willing to mind voting age baby girls); 
"Ko pije 'tri srca', ne moze da prea - Knjaz Milos" (Who drinks Three Hearts 
mineral wqater can't fuck - Prince Milost "Pivo vino, loza, to je nasa diagnoza!" 
(Beer, wine, brandy, that's our diagnosis). 

The same energy was present when the Protest participants applauded the 
Colombian flag on which a leaf of marihuana had been pinned, and when they 
shouted "Ura Pedro Eskobar! Pedro majstore! Pedro kralju!" (Hurray for Pedro 
Escobar! Pedro is a mastrer! Pedro is a king!). Though analogous forces also lead the 

21 For this reason there were few te.:\15 on the signs which were offensive in character, though one 
could not claim that there were none such. There were slogans such as: « Mars na kubu ! » (Good 
riddence, go to Cuba); « Bando crvena ! » (The red band). When they appeared they had powerful 
poli tical implications. They narrowed the camival of the Protest and gave it the features of a political 
dernonstration with an ideological foundation. 
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Protest part1c1pants to whistle at the American and German flags (symbols of the 
'democratic' order of the Western civilization). The carnival in fact reaches its peak 
when it attacks both establishments, both its own and someone else's. At such a 
moment initially politica! demonstrations really do turn into a camival festivity. 

But, when the students were addressed by members of opposition parties, 
when the Protest became institutionalized (which went parallel with its 
carnivalization) and came to promote leaders, îs one of its segments or when leaders 
came to promote themselves, 22 and when these leaders received money from abroad, 
abd a seif styled student delegation to visit America, then the world of camival 
freedom of the Protest began to close în. 23 

Likewise in the slogans: "Ubice ga Bili /Klinton/ kao zeca" (Billy Clinton will 
shoot him like a rabbit); "lzvini tato, mi smo ya NATO" (Sorry Dad, we're for 
NATO) in which the conflict between generations emerges to the surface (the son 
thinks differently from his father and publicly demonstrates his option for the largest 
military force in the world), the play is permeated by the option for so-called western 
democracy as opposed to the so-called socialist concept, and the circle and unity 24 of 
the Protest are broken up. lt is then that the Protest returned to its initial, narrower 
political phase. 

Or, to put it another way, this interference by various factors wishing to 
'help', but by their very interference, which they knew so well, doing the opposite, 
brought about "a counting of votes, for the lefi and for the right, for the up and for the 

12 When this occurs, when an I, which is as B. Hamas (1994) says « a distorted being », separates 
himself offfrom the We, which is the state of overall human being, the unity ofthe camival falls apart. 
::

3 Leaders began to appear despite the fact at the beginning of the Protest the Main Committee has 
passed a decision that the Student Protest of 1996-97 would have no leaders.In the hierarzchy and 
division of the tasks Dusan Vasiljevic was made spokesman, in charge of public relations, so that 
eventually his name was most often Jinked to the Protest in the public mind. However, J1e never had 
any direct contact with the other « fellow tribesmen » and all that was known about him was that he 
was a member of the delegation which visited US. The Tribe received no infonnation and so that to 
this day we do not know why they went there, what they did, what they asked for, what they got. D. 
Vasiljevic belonged to that group of« (Protest leaders who sat somewhere in the offices ofthe Faculty 
of Philosophy, covered by a veil of secrecy and inaccessible to the broader public, shadow figures 
which held the fate ofthe Protest in their hands (the behaviour ofD. Vasiljevic was analogous to that 
of the President in the slogans, and this analogy is associated with a certain type of behaviour of a 
power figure, and is not considered bis personal trait - Z.K.), but who lacked the legitimacy ofrelying 
upon the support of the remaining portion of the Tribe » (Madiorski, 1997, 65-66). V. Maksimovic 
(1997, 117) observed: « The elected or, better, self-elected leaders of the Student Protest are, 
unfortunately, only a link in the same politica] chain in Serbia which is hypocritical and in which the 
interests of the I greatly outrank the interests pf the We, though they may be disguised as the 
opposite » . 
14 Other slogans of a political and ideologica! nature were seen at the Protest : « Idite u Kinu 
materinu ! » (Go fuck mother China) ; « Profesori svih zemalja, nosite se : » (Professors of all nations, 
go ... !). ln these slogans the distancing from the communist political stand took the form of swearing. 
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down". At criticai moments everything broke down, there was no real actions, so that 
the crisis itself continued, instead of ending. At the same time, personal interste came 
to the surface and frictions which "retumed the protest, by a retrograde process, back 
to the dry laws of reason". 25 

Translated by VJadislava Felbabov 
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L'HABITAT DES KARAKATSCHANES DE BULGARIE 1 

Vasil Marinov 
20.Vl.1959 

Les Karakatchanes (Saracatsanes pour Ies Grecs) sont le seul groupe 
transhumant qui habite de nos jours la Bulgarie. En hiver, ensemble avec leurs 
familles et leurs troupeaux, ils s'installent surtout le long du littoral de la Mer Noire, 
a l'est du pays, la ou l'hiver est plus doux. En ete, leurs longues caravanes se dirigent 
vers les montagnes : la St ara Pianina ( vers l' est, le centre et l' ouest ), la Sredna Gora, 
Rila, Pirin et les Rhodopes, sur le Vitocha, l'Osogovie mais aussi ailleurs. Ils passent 
pres de six mois de l'hiver sur le littoral, et six autres mois sur les hauts pâturages 
des montagnes. 

Ils comparent leur vie a celle des grues. Chasses par les premieres neiges ils 
descendent vers les plaines et les depressions de l'est et du sud-est. Lorsque le degel 
arrive, tot le printemps, ils se rassemblent a nouveau pour se diriger vers les 
montagnes. Leur vie est dure mais ils doivent nourrir leurs familles. Ils prennent soin 
de grands troupeaux de moutons qui doivent etre a leur tour nourris. Ils comparent 
l'entretien des troupeaux avec l'entretien des armees. Si ils n'ont pas assure 
l' entretien a temps ils peuvent perir en masse, surtout en hiver. Pareils malheurs sont 
arrives jadis et arrivent encore provoquant parfois la mort des chefs des groupes 
karakatchanes connus sous le nom de «cetnici», « tselingas » ou « kehai"ale ».Pour 
cette raison leur vie est etroitement reliee aux pâturages bon marche pour les 
moutons, au deplacement regulier entre montagne et plaine, a la reproduction des 
animaux, a la defense contre les predateurs (loups, ours). Non moins importantes 
sont les preoccupations en rapport avec la traite et la preparation des produits lactes, 
de la vente des produits et des animaux, de la laine ou de la viande. La vie errante de 
cette population est dure a tous points e vue, surtout lors des hivers rigoureux, 
lorsque la neige tombe meme sur Ies plaines avoisinant la mer, ou lorsque la neige 
arrive plus vite que prevu en montagne et les troupeaux sont recouverts par la neige. 
Lars de leurs deplacements, les pluies torrentielles, le grele, les orages, peuvent 
emporter Ies caravanes. Par le passe, sous la domination ottomane, ils etaient 

1 Mon collegue et ami Vasil Marinov m'avait envoye ce texte en 1959. A l'epoque ii elaborait wi 
travail complet sur la vie des Karakatchanes ; son texte comprenait aussi la vie spirituelle mais 
I' ouvrage n' etait pas bienvenu pour Ies autorites. En supprimant cette partie, et apres plusieurs 
ajoumements, son line est apparu sous le titre de « Prinos karn isucavaneto na proishoda, bita i 
kuJturata na Karakacanite v Balgarija » (avec un resurne allemanbd. « Beitrag zur Untersuchung der 
Herkunft. Lebensweise wid Kultur der Karakatschanen in Bulgarien »), Sofia, 1964, 140 pages. J'ai 
recemment trouve le te:\.1e de son article. je me rejouis de pouvoir le publier. Ecrit en bulgare j'ai ete 
aide pour la traduction par Elena Siupiur a laquellej'adresse mes vifs remerciements. 
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attaques par des brigands turcs ou par Ies chefs de I' administration meme. Les jours 
Ies plus beaux sont ceux vecus au milieu de la nature sauvage des pâturages alpins du 
vieux Balkan (Stara Pianina), de l'impressionnante Rila, du legendaire Pirin ou des 
Rhodopes, lorsque « la foret bruit et Ies etoiles recouvrent la voute celeste ». 

Leurs deplacements prennent la forme des caravanes ( « karavan ») et 
comprennent deux parties, l'une constituee par Ies moutons conduits par des 
hommes, l'autre par des chevaux trapus (100-200), typiques, portant Ies bagages de 
I' expedition. Les chevaux sont conduits presque seulement par des femmes ; Ies 
enfants en bas âge et quelques poules sont attaches au-dessus des bagages que 
portent Ies chevaux. Les vieilles femmes marchent a câte des chevaux. Les voyage 
entre le point de depart et celui de l'arrivee dure a peu pres trente «jours et nuits ». 

Les caravanes des moutons et des chevaux avancent le long de trajets connus 
a l'avance, avec des endroits ou on s'arrete, ou la caravane des moutons et celle des 
chevaux se reunissent pour la nuit. Il s' agit d' endroits proches des sources d' eau, 
rivieres, lacs, fontaines (« cesme »). On se met a l'ombre, a proximite des grands 
arbres, mais autant que possible loin des villages ou des villes. On decharge Ies 
bagages et on laisse Ies chevaux libres pour paître et boire. Les bagages sont entasses 
dans des tissus, des sacs colores fortement attaches a I' aide de cordes en poil de 
chevre. 

Si le temps est serein ils installent pour la nuit sur l'herbe de gros tissus 
( « vilendzi ») et on dort en plein air. S 'ii pleut on construit des abris temporaires 
(« caturis ») semblables aux tentes des Tsiganes. A cette fin chaque familie emporte 
sur Ies chevaux tout le necessaire; deux fourches en bois, l'une longue (3,5 - 4 m), 
l'autre plus courte (2,5 - 3 m), bien aiguisees. Une troisieme perche est la plus 
longue (5-6 m) et elle appelee « sommet » (« tembli »). Les deux premieres sont 
fichees en terre, la plus haute devant, la plus courte derriere ; sur elles on pose la 
troisieme, attachee avec des cordes en poil de chevre. Parfois Ies fourches sont 
bifurquees a la partie superieure (« catal ») car ainsi la sommet est mieux fixe. Sur 
cette charpente en bois on pose une housse epaisse («tenda», « tendis ») composee 
de quatre ou cinq morceaux cousus entre eux ( « filo! ») ; elle est en poil de mouton et 
de chevre qui empeche I' eau de la traverser. Les Karakatchanes tissent Ies morceaux 
de tissus qui composent Ies housses au metier ă. tisser ( « argalio ») et ensuite ii Ies 
attachent ensemble. Les bords de la housse ont des cordes pour l'attacher a des 
piquets fiches en terre ( « klicis » ). Devant et derriere de cet abri improvise on 
suspend d'autres tissus (« berde »). Pour mieux fixer l'ensemble, Ies piquets sont 
parfois doubles par une deuxieme serie de piquets fiches en terre. 

Par mauvais temps, la familie et ses bagages sont ă. l'abri ; le repos ne dure 
jamais plus d'un jour ou deux. D'habitude, le matin on installe ă. nouveau Ies bagages 
sur le dos des animaux, solidement fixes ă. l'aide de cordes en poil de chevre et la 
caravane se remet en route. Devant marche une jeune femme, belle, qui conduit le 
premier des chevaux; elle le conduit tout en continuant ă. filer a l'aide d'une fourche 
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( « roka ») tixee a sa ceinture, sous sa main gauche. Les bagages montes sur Ies 
chevaux sont recouverts d'une housse carree aux longs poils, vivement coloree 
( « kitenik » ou « vilentsa » ). Ces couvertures attirent I' attention par leur beaute ; elles 
completent l'image offerte par Ies couleurs blanches ou rousses des petits chevaux 
avec leur ventre rond, si resistants et si habiles a courir le long des sentiers abruptes 
des montagnes. Les bagages peuvent avoir autour de 120 kg par cheval. 

Les cabanes. 

Une fois arrives aux pâturages d'ete, si on ne retrouve pas Ies abris prirnitifs 
de I' annee precedente ( detruits ou abîmes par Ies orages, la neige, le vent ou meme 
par des personnes malveillantes), on s'installe d'abord sous des tentes. On construit 
par la suite des vrais abris, ce qu'ils font aussi lorsque Ies abris de la plaine ont ete 
detruits. Les tentes constituent la forme la plus primitive de leur habitat. 

a) La coliba (« kalivghea ») est toujours un abri temporaire, mais plus solide 
que Ies tentes et aussi plus confortable. On utilise Ies cabanes egalement en hiver et 
en ete. Chaque menage construit deux cabanes, une relativement spacieuse 
(« kalivghea »), une autre plus petite(« khalvoula »); la plus grande sert d'abri pour 
la familie, la petite d' abri pour Ies bagages. 

Les materiaux pour construire Ies cabanes sont trouves dans le milieu 
environnant. Jadis (sous l'occupation ottomane et meme apres la liberation de la 
Bulgarie) ils prenaient librement le bois dans Ies forets voisines. Lorsque ce materiau 
a commence a du etre achete ils devaient obtenir d 'abord I' accord des autorites. 
Quant aux pâturages ou aux places pour construire Ies cabanes, on Ies payait 
toujours. 

Les cabanes de Stara Pianina, Sredna Gora, Vitocha, Strandja ou d'ailleurs 
etaient en bois de hetre ou de chene ; dans Ies region de Rila, de Pirin, des Rhodopes 
on utilisait le bois de sapin, de pin ou de genevrier. Pour le toit on utilisait le 
feuillage de chene (Stara Pianina, Sredna Gora et Strandja) ou de resineux ( Rila, 
Pirin, Rhodopes) ; on pouvait utili ser aussi des roseaux ou I' ecorce des arbres, des 
planches, des morceaux de bois. Dans la plaine on trouvait le chaume du seigle, de 
l'orge. Le foin et Ies roseaux sont utilises dans la region de Burgas. 

Selon leur forme Ies cabanes presentent quelques types. Le plus ancien est 
probablement celui a base circulaire et toit conique ; elle est connue sous le nom de 
cabane conique ou ronde (« irvulja » dans Ies environs de la viile de Berkovitsa, 
« orso » ou « ita » a proximite de Rayboina, commune de Jeravna, a Stara Pianina de 
Kotlen). Les hommes procurent Ies materiaux de construction mais ce sont Ies 
femmes qui construisent ; une fille ne sachant pas construire ne pouvait pas se 
maner. 

On choisit une place propice, a l'abri des vents, legerement en pente pour 
faciliter l'ecoulement des eaux des pluies, mais quand meme plane. On inscrit sur la 
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terre un cercle a l'aide d'une corde attachee a un pieu fiche en terre; on dessine ainsi 
un cercle au diametre de 6-8 metres, marque par des piques. Toujours sur ce cercle 
on fiche en terre 40-45 branches longues de 5-6 metres. Les hommes coupent Ies 
branches a I 'aide de haches (« cikuri »). On s'occupe ensuite a tresser ces branches 
( appelees « !ura » ou fourches) avec d' autres branches horizontales ( « hartomata » ), 
liees a l' aide de branches minces ( « cimboukia » ). Peu a peu, vers le sommet, Ies 
branches se rapprochent (« kaculja ») semblables aux ruches (trăvna ») d'abeilles. 
Par la suite Ies femmes recouvrent la charpente avec des feuiilages, du foin, du 
chaume, des roseaux (« saz ») ou d'autres materiaux trouves a proximite; par-dessus 
on installe des cercles horizontaux qui fixent le feuillage. 

U ne autre forme de la cabane circulai re au toit conique est le suivant : on tisse 
Ies parois jusque vers la moitie de la hauteur. Parallelement, on construit sur terre la 
moitie superieure de la charpente. La partie la plus epaisse des branches est orientee 
vers le haut; l'ensemble est eleve a l'aide d'une pilier epais. Les deux parties de la 
cabane sont reliees entre elles. La partie superieure (« kacula ») avec ses branches 
orientees la partie epaisse vers le haut, resiste mieux aux orages et au temps ; elles 
peut subsister jusqu'a 15 ans. C'est par exemple le cas de la region de Tsarevets 
(pres de la commune de Medven, a Stara Pianina de Kotlen). Le toit est recouvert de 
feuillage de hetre rassemble en petites gerbes sur lesquelles on met des cercles en 
bois pour Ies fixer. Les couvertures des cabanes, installees avec art par Ies femmes, 
ne permet pas a l'eau de penetrer a l'interieur. De cabanes avec cette charpente 
( « silesti ») etaient construites aussi a Stara Pianina de Sliven ; le feuillage etait fixe a 
I' aide de branches de saule. Les femmes racontent qu' elles Ies recouvrent de terre a 
l'exterieur, a la maniere des hirondelles. 

Les cabanes coniques n'ont aucune poutre interieure sur laquelle s'appuyer. 
Dans une cabane vieille d'une cinquantaine d'annees, a Tsarevets (commune de 
Maden, a Stara Pianina de Kotlen) j'ai vu une poutre a l'interieur, mais elle avait ete 
surajoutee lorsque la cabane commen~ait a s'affaisser. Ces cabanes qui duraient 
longtemps devaient etre gardees ; un gardien a ete donc engage. Un semblable 
gardien avaient aussi Ies Karakachanes de Ceakalnitsa (a Rila de Blagoevgrad). 
Parfois (a Iambol par exemple) Ies conseils populaires villageois imposaient aux 
gardiens des montagnes de defendre Ies cabanes contre le feu ou Ies destructions. 

Les cabanes coniques reservent un espace ouvert pour la porte, situee toujours 
vers le sud; îl n'y a aucune autre ouverture pour l'evacuation de la fumee. Pour cette 
raison Ies cabanes de Tsarevets (commune de Medven) sont noircies et Ies bois de la 
construction deviennent luisants a cause de la fumee. Les portes sont petites (lx0,5 
m). Quelques-unes ont une voute de branches tissees («lesa») et une porte 
(«porta») plus grande toujours en branches tissees. II y a des cabanes dont le toit est 
recouvert d'une housse durant la nuit. 

Les cabanes coniques des montagnes, si solides soient-elles, a la suite des 
pluies frequentes, perdent leur impermeabilite et des gouttes tombent sur Ies 
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personnes abritees a l'interieur. Ces cabanes sont humides et sans hygiene; le soiei) 
ne penetre pas a l'interieur et la fumee attaque Ies yeux. 

Une fois la cabane construite, on creuse un mince fosse (« avlak ») pour 
faciliter l'ecoulement de l'eau. On met tout autour des branches portant des epines 
pour empecher Ies animaux de trop se rapprocher. A l'interieur de l'abri, tout pres 
des parois, on installe des bancs (« krevati ») sur des pieds fiches en terre. Sur Ies 
krevati on depose Ies aliments, du sel, de la farine, des graines pour Ies animaux, du 
fromage et d'autres outils ou objets, par exemple des tissus qu'on defend ainsi de 
l'humidite. 

A gauche et a droite de la porte on installe une etagere (« vodnik ») qui 
supporte Ies recipients avec I' eau a boire ( « valera ») ou a bouillir Ies tissus. 

Le plancher est bine battu; on le recouvre de feuillage ou d'ecorce d'arbres; 
parfois on met une couche d'argile sur laquelle on dort mieux. Le feu est allume a 
proximite de la porte ; de cette maniere la fumee est evacuee facilement et ii reste 
assez de place pour dormir. On s'installe la tete orientee vers la parois de derriere et 
Ies pieds vers le foyer. 

Apres avoir erige la grande cabane on construit la petite ; elle est faite avec 
Ies memes materiaux que le grande. Elles sont toujours de plan circulaire mais le toit 
est arrondi et non pas conique. Le diametre habituel est de 2 metres, la hauteur de 2,5 
metres. A l'interieur on construit egalement des bancs sur lesquels on met Ies charges 
des chevaux (5, 10, 20, selon la dimension de la construction). On y installe Ies sacs 
avec la laine, Ies vetements. Parfois Ies petites cabanes sont collees aux grandes, 
parfois elles sont seulement voisines, mais on evite de Ies installer devant la porte. 

Chaque familie construit ses deux cabanes; Ies constructions d'une familie 
sont eloignees de 3-4 metres de celles des autres, mais sans avoir fait un plan 
d' ensemble avant de s' installer. Le nombre de cabanes grandes correspond avec le 
nombre des familles. 

b) Le deuxieme type de cabanes a un plan rectangulaire et un toit a deux eaux 
/pentes ( « vipla » ). Les Karakatchanes ont commence a les construire apres la 
liberation de la Bulgarie, surtout dans Ies montagnes ; on ne voit pas ces 
constructions dans Ies plaines. Plus spacieuses et plus solides que Ies precedentes, 
elles sont souvent I' oeuvre de maîtres constructeurs payes. 

Aux quatre angles de ce plan rectangulaire on fiche des poteaux hauts de 1-
1,2 metre. Vers le milieu de la paroi anterieure et posterieure on fiche en terre deux 
autres poteaux ; le premier a 3,5-4 m., le deuxieme 3 m ; ils sont fourchus a la partie 
superieure ( ca tal est o ») pour fixer sur elles la poutre du sommet ( « gavalar ») fixee 
en plus avec des clous. Des deux parties du sommet on met des perches Iongues 
( « klicis ») qui s' appuient a leur partie inferieure sur Ies poutres fixees sur Ies poutres 
installees aux quatre angles. On met par-dessus des perches plus minces et, comme 
derniere couche, des feuillages. On met aussi par-dessus le feuillage des bardeaux 
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( « pelekudija ») attaches aux perches de la charpente du toit ( « plat » ). A Razboina, 
pres de Jeravna (Stara Pianina de Kotlen), Ies bardeaux sont appelees « pilikuda ». 
Sur le sommet installe des mottes en terre (« manza » - a Vratsa; « mandza » - a 
Vitocha ; « mandja » -a Cakalnitsa, dans Ies montagnes de Rila) ou des pierres pour 
Ies presser. Les parois de devant, de derriere et des deux parties laterales (longs de 6-
8 m) sont tisses avec des branches minces entrelacees parrni lesquelles on met du 
feuillage, des roseaux (pres du sommet de Baba, a Stara Pianina de Etropole ), du 
feillage de sapin (a Kobilino dans Ies montagnes de Rila, a Cakalnitsa, Kriva reka de 
Rila, et dans Ies Rhodopes), ou avec des mottes de terre recouvertes d'herbe. 

De nos jours ces cabanes a toit a double pente sont recouvertes de plaques (a 
Berov Cucur de Stara Pianina de Kotlen), de carton recouvert d'asphalte, de fer­
blanc et meme de tuiles (a Debeli Rat pres du sommet de Baba, Sredna Stara 
Pianina). Elles sont toujours orientees dans la direction nord-sud ; la partie avant, 
orientee vers Ie sud, ou la paroi d' est ont une porte. La partie nord avance toujours un 
peu vers l'exterieur; cette partie est hemi-spherique (« anguni », ou« astisi »). Vers 
le haut de la partie avant ii y a une ouverture (« parisi ») pour permettre l'evacuation 
de la fumee. Rarement, ces cabanes sont recouvertes de planches. 

Autour de cette grande cabane (« kalivghia ») on creuse un petit fosse 
( « avlak ») pour evacuer I' eau des pluies et on eleve une cioture basse en branches 
entrelacees ( « fraht » ou « plehtra ») pour eloigner Ies animaux. Les portes sont 
toujours en branches entrelacees (« lisa»). Sur le sommet, a Cakalnitsa, on met des 
mottes en terre ( « mandja ») pour mieux se proteger contre la pluie. 

A proximite des grandes cabanes on construit Ies petites ( « kalvula » ou 
« kalivula » ), toujours a toit a double pente ; on y depose Ies bagages. 

De meme que pour Ies cabanes circulaires, le long des parois on installe des 
bancs avec des pieds fiches en terre ; ils ne servent pas a dormir mais a deposer Ies 
objets de la maison. La partie arriere, en forme de niche, est separee du reste de 
I' espace interieur par des bois sis sur le plancher et qui unissent Ies deux parois 
lateraux. La on fixe des etageres pour Ies aliments. Un rideau en tissu separe cette 
partie du reste de la piece. Ces cabanes, plus spacieuses et plus hygieniques, sont 
quand meme humides et ii fait froid. Le vent penetre a travers Ies parois et parfois 
des gouttes de pluie traversent la couverture du toit. 

Le plancher en terre, bien tasse, est recouvert de feuillage ou d'ecorce 
d' arbres. T oute la familie, Ies hotes aussi, dorment par terre habilles sur des 
« vilenzi », tissus epais; ils ont pour couvertures d'autres vilenzi en poil de chevre. 
On s'allonge la tete orientee du cote de la partie arriere qui sert de cellier, Ies pieds 
vers le foyer. 

Le foyer ( « vatra ») est proche de la paroi avant et dane de la porte. Le foyer 
est legerement creuse en terre ; elle est pavee de plaques epaisses en pierre 
( « plioci ») ou de briques. Toujours pres de la paroi avant et du foyer une plaque 
haute de 20-40 cm ( « piromaho ») est fichee en terre ; elle defend le poteau devant de 
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la cabane. On voit a ce meme endroit un tisonnier (« glahstro »). On ne voit pas dans 
ces foyers la chaîne habituelle ailleurs, suspendue au plafond ; on utilise seulement 
des trepieds. Le foyer sert egalement a preparer Ies mets et a chauffer, mais ii ne fait 
presque jamais vraiment chaud a l'interieur. 

Derriere ou devant la cabane, en ete, a la montagne, ils ont un deuxieme 
foyer, exterieur et entoure de trois câtes par un paravent en bois. Devant la cabane on 
installe un banc ( « krevat ») sur lequel on se repase vers le soir ; des fois ii s' agit tout 
simplement d'un tronc d'arbre epais. 

Chaque familie construit deux cabanes rectangulaires, une grande habitee et 
une autre plus petite pour Ies bagages; si !'habitat reunit une vingtaine de familles, 
ii y aura une quarantaine de cabanes. On s'installe sans un plan con~u a l'avance et 
toujours la porte orientee vers le sud et le cellier vers le nord. La partie avant est 
toujours plus haute que la partie arriere ce qui fait que le sommet est plus haut vers le 
sud que vers le nord. 

c) Le troisieme type de cabane a un plan ellipsoîdale et a un toit a double 
pente ; on peut Ies observer a Jarevitsa ( dans le voisinage de Mihailovgrad). Elle ont 
Ies parois en treillage de branches minces (comme Ies cabanes coniques) et sont 
recouvertes de chaume. Une deces cabanes avait 16 m en longueur, 4,5 m en largeur 
et 4 en hauteur. La parois d'est, longue, a trois portes. La cabane abritait Ies trois 
menages des freres Gheorghi et Nikola et de leur pere Lazare Nikolov Dimitrov. II 
n'y a aucune separation a l'interieur mais chacun des trois menages a une vie 
separee; Ies trois portes conduisaient vers Ies trois menages. II s'agit d'une 
« zadrouga » karakatchane qui avait survecu aux changements, dernier souvenir du 
passe. La cabane etait habitee seulement pendant l'ete; ii n'y avait a l'interieur 
aucun foyer, ce dernier etant place a l'exterieur, pres de la cabane. Les parties 
composantes de la cabane sont ; le sommet en bois ( « kavalar » ), Ies plaques 
( « samagra » ), Ies branches minces ( « harto mata » ), le chaume ( « aahiru » ), Ies parois 
(«plat»), Ies bois horizontaux pour suspendre Ies vetements (« tembelja »). 

Pres de la porte de la cabane sont installes sur des etageres ( « krevati ») des 
recipients en cuivre ( « kakavi » ), un petit recipient en cuivre ( « kakavul » ), un autre 
en bois pour le fromage ( « kadula » ), une grosse cuillere en bois ( « hulja » ), un 
plateau ( « tapsa » ), des bols en poterie ( « msuri » ), des verres ( « kupavzi » ), un pilon 
pour ecraser I' ail ( « strumstar » ), des cuilleres ( « hljarghja » ), des couteaux 
( « maher » ), des poeles, des petites besaces pour le sel ( « trova satosalko » ), une 
auge ( « skafidi » ), un raclo ir en metal ( « klistra » ), une table, un chaudron, un pas so ir 
pour la farine ( « koskmi » ), un verre en cuivre ( « tskal » ), une pelle pour le pain 
(« plastir » ), des trepieds (<< peruscija » ou « sadjak » ), une auge en bois pour laver 
Ies tissus ( « kopan » ), des bouteilles ( « jala ») pour l'huile ou le petrole. 

Chaque familie utilisait pour dormir un lit forme de verges entrelacees 
(«lisa») ou un lit en fer. Les portes etaient toujours en «lisa». Dans des sacs 
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( « sakja ») on garde parfois Ies habits ( « truvadja ») ; on voit aussi des outres en peau 
( « tumagrja ») pour le fromage. 

Dans nos montagnes on rencontre surtout Ies deux premiers types de cabanes, 
celles circulaires ( « orso ») et celles rectangulaires ( « vipla ») ; dans Ies plaines ii y a 
surtout des cabanes a toit arrondi, conique ou ellipso"idal, avec un toit a deux pentes. 

* 

L'habitat. 

Leurs habitats prennent deux formes, groupe ou essaime. Le type groupe se 
compose de 12-15 menages mais on connaît aussi a 40-50. Ces habitats peuvent etre 
observes a Stara Pianina, Sredna Gera, Rila, Pirin, Rhodopes. A Kurtovo et a Kriva 
Reka, de meme qu' a Cakalnitsa ii y avait jadis de pareils grands habitats. Ce qui Ies 
caracterise est le fait qu'il n'y a aucun plan prealable, le cabanes semblent avoir ete 
jetees Ies unes a cote des autres; aucun sentier, aucune rue n'apparaît. D'habitude, 
en marge de !'habitat ii y a quelques grands fours en terre et en pierres pour cuire le 
pain ou Ies agneaux Ies jours des retes chretiennes ( « kurban » ). 

Pres des habitats ii y a Ies espaces par ou passent Ies moutons afin d' etre 
traits; ils sont entoures d'une cl6ture en bois et Ies moutons y sejoument durant la 
nuit. Les moutons steriles ne se reposent ici mais passent leur temps au loin, 
surveillees par Ies bergers. La il leur arrive de se reposer ou s'abriter dans des 
cavemes ou dans la foret. Les bergers passent la nuit a l'exterieur recouverts par 
d' epaisses fourrures a capuchon ( « kapa ») en peau de mouton, abrites sous des 
rochers (« jatak »), ou dans le voisinage de parois qu'ils ont elevees a l'aide de 
pierres (« kotori »). Les bergers ne se separent jamais de leurs longs bâtons ayant un 
croc au bout ( « klitsa »). 

L'habitat temporaire de type essaime comprend q,uelques groupes de cabanes 
relativement separees. On le voit par exemple a Berov Cucur ( dans la Stara Pianina 
de Kotlen), a Tsarevits (pres du village de Medven dans la Stara Pianina), a Beglika 
(dans Ies Rhodopes). A Berov, un habitat essaime se composait de trois groupes de 
cabanes situees a 300-400 meres distance l'un de l'autre. Un groupe a des cabanes 
circulaires et coniques recouvertes de feuillages, Ies deux autres de plan 
rectangulaire, recouvertes de plaques ( « sperplat ») fabriquees dans la viile proche de 
Ketei. 

A proximite des cabanes îl y a Ies espaces pour traire Ies moutons, nettoyes 
chaque semaine. L'interieur des cabanes, propre, est balaye apres chaque repas. On 
ne voit pas des toilettes, Ies forets environnantes suffisent. 

L' eau est apportee par Ies jeunes filles et par Ies femmes des sources proches, 
des rivieres rapides ou des fontaines. Elles utilisent des recipients en bois ( « valera ») 
de 25-30 litres. Elles Ies portent sur le dos attachees avec des cordes qui entourent la 
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po1tnne, cordes fabriquees a la maison en poil de chevre. On apporte I' eau une ou 
deux fois chaque joumee ; on pose le recipient pres de la porte sur une planche ou 
une plaque en pierre. On boit l'eau et on se lave avec elle le matin. 

A part la« valera » l'eau est transportee a l'aide d'une palanche (a Cakalnitsa 
par exemple). Parfois, toujours a l'aide d'une palanche, ce sont Ies hommes âges qui 
ne s' eloignent pas des cabanes, qui transportent des recipients en cuivre. Pour boire, 
on utili se des verres en poterie ( « laina ») mais comme ils risquent facilement de se 
casser pendant Ies migrations, on leur prefere Ies recipients en metal (« tskal »). A 
I' aide des verres en bois on boit I' eau, le lait aussi. 

A proximite de !'habitat ii y a toujours Ies parcs pour traire Ies brebis. Chaque 
parc se compose de deux ou trois espaces entoures par des clâtures en treillage. Les 
moutons fertiles qui donnent le lait (« sagmal ») sont reunies en grands troupeaux; 
on met ensemble Ies moutons des pauvres avec celles des riches (« kehaja », 
« tselingas »). Traire les moutons est un travail difficile. C'est pour cette raison que 
Ies moutons sont divises en plusieurs groupes qui traversent a cette occasion 
plusieurs espaces. On penetre d' abord dans le premier, le plus grand ( « mandri » ), 
ensuite par celui intermediaire, plus petit, et finalement on arrive dans I' espace ou on 
Ies trait. Les bergers sont assis sur des pierres ou des chaises basses, abrites parfois 
sous un petit toit. Les passages qui percent la cioture permettent aux moutons de 
passer, un par un. Les moutons noirs des Karakatchanes sont plutât sauvages et ii est 
difficile de Ies traire, travail d'autant plus fatiguant que Ies moutons passent a trois 
reprises chaque jour. Ceux qui traient ( « ormijta ») ne font que ce travail ; ii faut 
avoir des mains fortes. Ici ou la, a cause du petit nombre d'hommes, Ies bergers 
aussi traient Ies moutons. Les chaises sur lesquelles ils sont assis pendant cette 
occupation sont appeles « strongoli ». Aux entrees de ces espaces ii y a en meme 
temps jusqu' a une dizaine de personnes en train de trai re. Afin de faciliter et 
d'accelerer le travail, des hommes ou des femmes (« kinştis ») s'installent au milieu 
des moutons et Ies conduisent a l'aide d'un bâton mince. Ils font attention a ce que 
aucun mouton ne s'echappe. 

Les derniers temps ces grands espaces pour traire sont remplaces par des 
espaces plus petits ou chaque familie s'occupe de ses propres moutons. C'est la 
situation a Debeli Rat (pres du sommet de Baba, a Stara Pianina de Etropole) ; au­
dessus de chaque espace ii y a un toit en bois a une seule pente. 

Comme leurs troupeaux sont mis en danger par Ies cataclysmes (pluies 
torrentielles, vents d'hiver, grele, orages) et comme ils ne disposent pas d'abris 
recouverts, l'Etat vient de construire des grands toits a proximite des habitats 
karakatchanes. Souvent, sous ces abris ii y a Ies « mandra » ou on transporte et 
transforme le lait en fromage et ou on prepare le beurre et la creme(« kai"mak » ). 

Jadis, a câte des habitats et des cabanes ii y avait Ies installations pour 
preparer Ies fromages. On Ies place pres des rivieres, des sources, des fontaines, car 
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une telle installation sans eau est inconcevable. 11 s'agit de deux constructions en 
branches entrelacees et recouvertes de feuillages. L'une sert a chauffer le lait dans de 
gros chaudrons sur de grands foyers; sa forme est carree et elle dure quelques mois 
seulement, le temps ou on trait Ies moutons. La deuxieme construction, allongee, est 
construite de la meme maniere. Elle est installee a I' ambre des arbres ; ici on prepare 
et on garde aussi Ies fromages. 

* 
Des inforrnations datant des XVI-e et XVII-e siecles attestent de la presence 

des Karakatchanes nomades dans Ies terres bulgares. Par difference des Valaques 
(d'expression romanique) ils parlaient un dialecte de la Grece du nord. A cause de la 
difference de langue, Ies deux groupes, valaque et karakatchane, ne se mariaient pas 
entre eux et restaient loin Ies uns des autres. Quelques-uns de ces Karakatchanes du 
passe sont a l' origine de villages bulgares contemporains, par exemple Ies villages de 
Cupetlovo et de Popina, dans la region de Samokovo, ou la viile de Kotel. De nos 
jours Ies legendes rappellent ces choses, mais la population a ete assimilee. Les 
Karakatchanes sont arrives aussi du temps de Ali Pacha de Tebelen qui voulait Ies 
islamiser de force. La population bulgare distingue difficilement Ies V alaques des 
Karakatchanes, helas ! certains ethnographes aussi. 

Peu apres la liberation de la Bulgarie Ies Karakatchanes ont achete a bas prix 
Ies terres et Ies fortunes des Turcs qu ont ernigre, et ils se sont sedentarises, 
changeant meme de profession et devenant agriculteurs. C' est le cas du village de 
Goljamo Cocoveni (region de Sliven) dont on peut affirmer que c'est le seul village 
karakatchane fonde ii y a 80 annees. La situation des Karakatchanes nomades empire 
lorsque entre la Turquie et la Bulgarie (ou la Grece et la Bulgarie) apparaissent de 
nouvelles barrieres vamales. Leur passage d'hiver dans Ies regions chaudes de la Mer 
Egee et de la Mer de Marmara, et meme en Anatolie, etait devenu impossible. 
Finalement ce passage d'un pays a l'autre a ete definitivement interdit. Ils ont ete 
alors obliges de vendre leurs moutons et d'adopter une vie sedentaire. Un petit 
groupe seulement continue encore la vie nomade, mais la plupart se sont installes 
dans des villes et des villages. Ils ont ete de plus en plus attires par l' agriculture ou 
par d'autres professions, mais une partie a continue a mener une vie semi-nomade. 

Aujourd'hui, Ies Karakatchanes sedentaires ou serni-nomades existent dans 
Ies regions suivantes : 

1 - En Bulgarie du nord ; dans Ies villes de Berkovitsa, Mihailovgrad et 
V ratsa , comme aussi dans Ies villages proches de ces villes ; dans la viile de 
Etropole (region de Teteven), a Elena, Treven, Vama et aux alentours; la plupart des 
farnilles sont concentrees pres de Berkovitsa, Mihailovgrad et pres du village de 
Vrsets. 

2 - En Bulgarie du sud-est dans les regions de Burgas, Grubovo, Micurin 
(region de Elbovo), Topolovgrad, Jambol, Sliven, a Novozagorsko, Starozagorsko, 
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Kazanlâk et dans des proportions moindres dans Ies regions de Karlovo/Levskigrad, 
Haskovo et lvailovgrad; un groupe est installe dans la viile de Samokovo ou vit leur 
principal « tselingas », Taso Markov qui habite dans un immeuble a deux niveaux, 
meuble de pieces modemes. 

3 - En Bulgarie du sud-ouest dans la viile de Petric et dans Ies alentours, a 
Sandanski, Blagoevgrad, et dans la ville de Stanke Dimitrov; il s'agit du groupe le 
moins nombreux. 

Par une ordonnance speciale du Conseil des Ministres, en 1953, Ies conseils 
urbains et communaux ont ete obliges d'offiir gratuitement aux Karakatchanes (la ou 
ils s'installent) 4 dekares de terres et du bois pour elever des maisons. Nombreux 
sont ceux qui vivent aujourd'hui dans des maisons nouvelles dans Ies regions citees 
plus haut. Dans leurs regions voisines des montagnes et des alpages ils continuent 
une vie d'eleveurs transhumants mais ce sont Ies hommes seulement qui montent sur 
Ies montagnes, les femmes et les enfants demeurant dans les maisons. Quelques-uns 
sont devenus membres des cooperatives agricoles et, eleveurs experimentes, ont vite 
occupe des places de choix. 

On peut quand meme voir encore au printemps leurs caravanes dans leurs 
anciennes formations, montant surtout sur Ies alpages de la Stara Pianina, de Sredna 
Gara, de Pirin, de Rila et des Rhodopes ou on distingue facilement leurs cabanes et 
leurs grand troupeaux. 
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D™ENSION HUMAINE ET MONDE ANIMAL 
dans la culture populaire serbe 

Nikola F. Pavkovic 

La conception des societes humaines sur elles-memes, leur vie et leur mort, 
I' amour, le bien, le bonheur se repercutent dans la maniere de comprendre la nature 
vivante ou inanimee. En opposition â ce que nous appelons humain il y a ce qui fait 
de lui une partie de l' ensemble de la nature vivante ; c' est ce qu' on appelle souvent 
animal chez l'homme et qui prend d'habitude une connotation negative. La question 
peut etre inversee; y a-t-il quelque chose d'humain chez !'animal? 

Le rapport de l'homme avec le monde animal en general et plus 
particulierement Ies animaux domestiques est complexe. Nous nous arretons ici sur 
un aspect seulement, aspect marque par le culture, l 'attitude envers la reproduction 
des animaux domestiques, essentiellement le betail. Cette relation est avant tout 
motivee par des arguments tires de la vie humaine sans pour autant exclure Ies 
arguments tires de la morale. 

La reproduction biologique humaine s'accompagne d'idees en relation avec 
l'inceste, delit moral grave qu'on ne permet ni aux etres humains, ni aux animaux 
domestiques. L'homme se sert de modeles economiques et sociaux et ensuite de ses 
connaissances pour etre en mesure de controler et orienter selon son modele le monde 
animal. Dans notre cas il s'agit moins des moyens magiques ou religieux pour 
atteindre certains buts fixes â l'avance (bien que ces moyens soient nombreux), que 
des connaissances et des experiences positives des eleveurs. 

Le fait meme de les avoir apprivoise marque l'action importante de l'homme 
sur Ies animaux. Les regles de la reproduction humaine sont en relation avec des 
arguments culturels. En s'eloignant de la reproduction spontanee et naturelle des 
animaux, l'homme s'efforce de projeter dans leur monde Gusqu'â un certain point) 
des situations et des criteres humains. II s'agit-'Cies regles de )'exogamie, de 
l'interdiction de l'inceste (le « melange des sangs ») qu'il veut appliquer egalement 
au monde des animaux domestiques 

Je suis conscient des risques et des lacunes d'une pareille recherche; des 
imperfections et meme des erreurs peuvent etre la consequence d'une connaissance 
imparfaite de la biologie et de la genetique. 

Selection naturelle, selection humaine. 

II existe chez Ies animaux domestiques deux manieres fondamentales de 
selection, la selection naturelle et celle artificielle ou humaine. Celle naturelle a 
egalement deux variantes ; la premiere est celle qui existe entre organismes 
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appartenant a la meme espece. Elle consiste dans la selection des proprietes qui 
permettent une meilleure survivance et une meilleure reproduction, autrement dit 
d'une lignee amelioree. II y a aussi la selection dite sexuelle etudiee et decrite jadis 
par Charles Darwin . 1 Dans la nature, cette selection se manifeste comme un choix 
fait par Ies femelles par rapport aux mâles. Les femelles choisisscnt Ies mâles mais la 
selection sexuelle n' est pas aussi stricte que celle naturelle (bien qu 'elle appartienne a 
la selection naturelle dans un sens plus large ). 

L'eleveur balkanique de meme que celui de l'Europe centrale, de maniere 
consciente ou pas, imite en fait la nature dans son desir d' ameliorer la fertili te de son 
betail, a eviter Ies croisements entre parents et l'apparition de defauts physiques et 
genetiques non desires. Dans ce cas ses criteres coîncident avec Ies criteres naturels. 

L'interdiction de croisements entre proches. 

Une seconde preoccupation de l'action humaine concemant Ies animaux 
domestiques est celle d'eviter Ies croisements entre proches parents. Nos informations 
de terrain comprennent des donnees contradictoires ; on affirme egalement que cette 
interdiction existe depuis toujours, ou qu'elle n'existait pas jadis Gusqu'au milieu du 
XIX-e siecle). De nos jours encore, Ies eleveurs de la Serbie du nord-est estiment que 
« jadis », dans les grands troupeaux et sur les vastes pâturages montagneux, il etait 
impossible de surveiller avec qui une brebis ou une chevre s'accouplait. 

Les meilleurs brebis pour la reproduction sont gardees en vie 5-6 ans, tandis 
que Ies autres sont eliminees apres deux ans de maturite sexuelle, car entre temps 
leurs « filles » sont deja entrees dans une periode de fertilite. 

Aujourd'hui encore, l'accouplement des volailles dans Ies regions de colline 
ou de montagne n'est toujours pas controle. Inversement, dans la plaine de la 
Voîvodina on le fait . On ne laisse par volontiers se reproduire Ies oies et Ies canards 
d'un meme groupe (de la meme generation) car leurs oeufs peuvent etre troubles, 
« propres », c'est-ă.-dire denues de semences. Ce sont Ies femmes qui controlent Ies 
mâles verifiant s'ils possedent ce qui garantit que Ies oeufs seront fecondes. 

L'eloignement des generations. 

Selon Ies eleveurs, I' eloignement des generations apparentees doit etre 
« comme chez Ies hommes ». En pratique pourtant cet eloignement n' est pas tout 
aussi grand. La conviction generale est qu'il « n'est pas bon de meler Ies sangs » et 
pour cette raison I' eloignement entre parents doit etre au moins de deux-trois 
generations. On veille surtout a ne pas meler parents et enfants, ou frere et soeur. 2 

1 The Origin of Species, 1859 ; edition serbe, Belgrade, 1987, pp. 62-64. 
2 Selon Ies informations re<;:ues de la part de Slawoj Szynkie"'icz (ethnologue habitant Varsovie, 
specialiste de la Mongolie), chez Ies eleveurs Mongoles aussi on retrouve la conviction que Ies 
animatu.: sont enclins vers la promiscuite sexuelle. Pourtant, Ies eleveurs de chevau.'\: savent bien par 
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Une distance particuliere de temps et de generations dans la chaîne de reproduction 
s'exprime encore par la notion « tant que le sang ne se perd pas». Naturellement, le 
point de vue populaire que le sang est la substance principale grâce a laquelle se 
transmettent toutes Ies caracteristiques hereditaires n'a pas de fondements dans la 
science genetique. 

Detennination de la f ertilite. 

L'homme determine aussi la duree de la periode de fertilite du betail et des 
volailles. L' experience a certainement joue un role important dans la connaissance 
des valeurs optimales des pouvoirs de reproduction, mais ii y a eu aussi l'influence de 
la conception de l'inceste chez Ies hommes. Ainsi, un belier et un bouc ne sont gardes 
que trois ans ( adultes au cours de la premiere annee, la deuxieme et la troisieme 
annees sont celles de leur fertilite). Apres trois ans ils sont isoles du troupeau car 
« leur descendance feminine apte a se reproduire arrive ». Le nombre de femelles 
pour un belier (ou un bouc) est de 20 a 30. Chez Ies volailles la periode fertile est 
limitee a deux ans. 

Le temps de fertilisation du betail n' est pas strictement defini, mais ii existe 
aussi en cela un certain ordre. Ainsi, le septieme ou le neuvieme jour apres qu'une 
jument a mis bas, on la reunit avec un etalon en vue d'une nouvelle grossesse. Tant 
qu'il y a des conditions pour que des cochons paissent en liberte, la truie allaite Ies 
porcelets pendant sept a huit semaines, et des le troisieme ou le cinquieme jour apres 
avoir ete separee de ses petits on la laisse s'accoupler. Le moment de l'accouplement 
des moutons est egalement controle. Les boucs sont separes des brebis ; on Ies lâche 
parmi elles pendant Ies fetes rituelles de la mi-juin, a la Saint Elie du calendrier 
orthodoxe (le 2 aofit). Le jour s'appelle « la fete des boucs » ou « Ies noces des 
boucs ». 

Les consequences de l'inceste. 

Les eleveurs contemporains sont generalement convaincus que le croisement 
du betail entre proches parents donne une descendance avec de nombreux defauts 
physiques et genetiques. Ils sont, semble-t-il, Ies plus frequents parmi Ies porcs et Ies 
moutons. Par exemple, la descendance provenant d 'un frere et d 'une soeur peut etre 
nombreuse (13-17) mais elle ne survit pas. On estime que le betail n'est pas coupable 
d'inceste et qu'il revient au proprietaire de faire attention, de meme que chez Ies 
hommes, ou Ies parents et l'Eglise veillent a ce qu'un mariage ne soit pas condu 
entre proches parents. 

leur e'.'--perience que I' etalon s 'eloigne vers la peripherie du troupeau lorsque sa mere ou sa soeur 
doivent s'accoupler, ii Ies« cede » ă un autre etalon. 
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Sans pretendre penetrer plus profondement dans le domaine de la genetique 
modeme, nous rappelons que cette science confirme que des individus proches 
parents ont un nombre plus ou moins grand de genes semblables herites des ancetres 
communs. Plus la parente est proche et plus la part de genome est identique, et plus le 
degre de ressemblance phenotypique sera grand. Si des proches parents de n'importe 
quelle espece sont croises on obtient une descendance possedant un grand nombre de 
genes communs a l' etat homozygote. Les croisements entre proches parents 
augmentent considerablement la possibilite de voir se manifester parmi Ies 
descendants des mutations defavorables recessives et homozygotes. II existe des 
preuves de cela chez divers organismes, chez l'homme aussi. 3 

La terminologie de la reproduction. 

Les expressions populaires concemant la reproduction du betail sont tout a fait 
differentes de celles se rapportant aux etres humains. Les eleveurs emploient un 
vocabulaire precis et adequat. II n'est pas honteux de voir une femme et egalement un 
homme d'employer ce vocabulaire, bien que ce sont ces demiers qui l'emploient le 
plus souvent, le travail avec le betail etant surtout leur preoccupation. En serbe, la 
terminologie de la reproduction est riche, precise, distincte pour Ies differentes 
especes d'animaux. Nous mentionnons seulement sa structure chronologique et 
l' ordre des etats physiologiques qu' elle exprime. Ce sont la manifestation de 
l'instinct, l'acte sexuel, la grossesse, la naissance et enfin le nom donne aux portees. 

On trouve Ies notions de « pere», « mere», « grand-pere », « grand-mere » ; 
la descendance se compose de « fils », « filles », « petits-enfants ». En ligne 
horizontale on emploie seulement les mots de« frere » et de« soeur ». 

Rites magiques et religieux. 

De ce vaste complexe des rites, je cite seulement la « fete du betail ». De 
meme que chaque communaute villageoise ( chez Ies Serbes chaque lignage) a son 
saint patron protecteur, le betail a aussi « sa fete». II s'agit en fait du jour votif de la 
communaute villageoise consacre a la sante et a la fertilite du betail. Les elements 
importants de cette fete sont Ies suivants : a - service religieux a l'eglise; b - coupe 
rituelle du pain ; c - benediction et aspersion d' eau benite du betail rassemble a 
proximite de l'eglise ou sur Ies bords d'une riviere; d - repas commun du pretre et 
des chefs de familie, repas compose exclusivement de poisson, car ce jour ii est 
interdit d' abattre ou de consommer du betail. 

La dimension animale de l'etre humain. 

3 D. Markovic, N. Tucic, V. Kekic - Genetika. Belgrade, 1982? P. 358. 
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Nous rappelons en bref deux aspects; le premier concerne la femme - « la 
chienne », et sa position socioculturelle inferieure dans la familie patriarcale. Dans la 
tradition de certaines populations balkaniques la femme est aussi « une putain », une 
« prostituee » lorsqu' elle manifeste sa sexualite en opposition avec Ies normes du 
modele patriarcal ; par exemple elle perd sa virginite avant le mariage ou, veuve, elle 
accouche d'un enfant naturel. Les belles-soeurs qui brouillent des freres sont 
egalement des« chiennes » et leur discours est un« aboiement ». 

Le deuxieme aspect concerne Ies hommes, qui devient un chien ou « fils de 
chien » s'il se convertit â. l'islamisme (â. la religion « turque ») en abandonnant sa 
religion premiere, celle chretienne. Pendant l'occupation turque qui a dure plusieurs 
siecles, Ies occupants etaient appeles « tribu de chiens », « semence de chiens » et 
leur religion une « religion de chiens ». 4 

II convient aussi de mentionner que Ies mots « înjure » et « jurer » ( « psovka » 
et « psovati »), en tant que forme d'offense a l'honneur et de derision, sont tires du 
mot chien («pas») avec le sens primaire de traiter quelqu'un de chien ou de le 
comparer â. un chien. 

Quelques conclusions. 

Le passage progressif d'un elevage extensif traditionnel â. l'elevage intensif 
conduit vers une intervention de plus en plus grande et determinante de l'homme dans 
la reproduction des animaux domestiques. Le nombre de la population animale et ses 
deplacements plus libres sur de vastes espaces facilitent un effet plus prononce dans 
la selection naturelle et sexuelle. Norbert Bischof l'affinne : « â. quelques exceptions 
pres, on ne connaît aucune espece animale qui pratique regulierement et dans des 
conditions naturelles, des mariages consanguins » 5

. Conrad Lorenz lui au-aussi et 
d'autres geneticiens affinnent que Ies « clans », par exemple celui de rats, ceux 
d'autres mammiferes egalement, se reconnaissent â. l'odeur et ne s'accouplent pas 
entre eux, ce qui d'ailleurs pourrait avoir des consequences negatives. 

Les changements structuraux dans l'elevage, la diminution de la taille des 
troupeaux, l' espace dramatiquement reduit de mouvement du troupeau dans l' elevage 
en etable, favorisent l'augmentation des phenomenes incestueux. « Toute interference 
avec Ies conditions de vie naturelles d'une espece peut perturber ses mecanismes 
instinctifs et donc en reduire I' efficacite. C 'est pourquoi I' inceste chez Ies animaux 
dans Ies zoo, meme non domestiques, est plus frequent que dans la nature ». 6 Dans 
un petit espace et dans de petites comrnunautes de betail, de tels phenomenes et leurs 
consequences negatives physiques et genetiques sont aisement visibles. Pour cette 
raison l'homme est de plus en plus contraint â. intervenir avec des interdits de 

~ P. Hristov- « Zenata- kutka », in Etno-kulturoloski zbomik, III, Svrljig 1997, pp. 183-189. 
5 « Ethologie comparative de la prevention de l'inceste », in Anthropologie biosociale, sous la 
direction de Robin Fox : Editions complexes, Bruxelles, 1978, p. 62. 
6 Bischop. op. cit.. p. 81. 

https://biblioteca-digitala.ro / https://www.acadsudest.ro



72 

melange de sang entre parents, a appliquer Ies regles de la reproduction humaine, du 
moins dans un troupeau peu nombreux. 

Enfin, l'homme n'a-t-il pas perdu depuis longtemps l'aptitude animale 
primaire innee de reconnaître et d'exclure ses proches parents de la chaîne de la 
reproduction, en la rempla~ant par Ies regles de la culture, et ne l'elimine-t-il pas 
lentement aussi du monde animal ? Ce cote primaire « animal » d 'antan, chez Ies 
ancetres du betail actuel, est semble-t-il tres « humain » ! 
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LES MONUMENTS FUNERAIRES DU CIMETIERE 
DES HEROS DE LA REVOLUTION ROUMAINE DE 1989 

.Florenţa Popescu 

L'analyse des cimetieres n'est point un sujet nouveau pour l'ethnologie 
roumaine. II y a plusieurs etudes sur le cimetiere roumain de Săpînţa par exemple, et 
ii y a surtout des recherches sur la maniere dont Ies paysans enterrent leurs morts. 
Ces etudes portent sur le monde rural et ignorent la ville. L' objet de mon travail est 
de mettre en evidence un endroit qui, a ma connaissance, n'a pas ete etudie: il s'agit 
du cimetiere des Heros de la Revolution roumaine, construit a Bucarest 
immediatement apres le mois de decembre 1989. 

A premiere vue ii semble s'inscrire dans la grande ligne des cimetieres 
rnilitaires, mais nour croyons qu' ii possede des caracteristiques qui I' individualisent. 
C'est sur ces traits que j'insiste dans Ies pages qui suivent. Ce cimetiere, qui d'abord 
devait repondre a des intentions officielles, a ete peu a peu approprie par Ies parents 
des defunts, ce qui fait qu'iJ a acquis Jes caracteres d'un cimetiere urbain ordinaire, 
sans pour autant le devenir tout a fait. Mon analyse nous permettra de savoir si cette 
hypothese est confirmee ou pas. 

Preliminaires. 

En Europe, la coutume d'enterrer dans un meme espace Ies soldats morts 
dans un meme combat est largement pratiquee. 1 La Roumanie ne fait pas exception 
car dans beaucoup de villes on a dresse des mausolees, on a organise des cimetieres 
militaries. Meme dans les cimetieres civils il y a des coins destines a recevoir Ies 
depouilles des soldats. A Bucarest se trouve le cimetiere militaire de Ghencea, ou 
sont enterres Ies rnilitaries et egalement leurs familles. Toujours a Bucarest ii y a le 
cimetiere militaire de Bellu, ou a cote des Roumains orthodoxes ont ete enterres Ies 
soldats frarn;ais morts en Roumanie pendant la Premiere Guerre Mondiale. Ces 
demiers etaient pour la plupart catholiques ou protestants, mais c'est toujours ici que 
sont enterres Ies soldats franyais m,usulmans d'origine algerienne. On peut donc 
supposer qu'ă. l'epoque le pouvoir seculaire n'a pas tenu comppte de la religion de 
chacun, dans son desir de commemorer ensemble Ies vainqueurs. 2 

1 Paul H. Stahl, "Tumulus et pyramides de corps. Contributi.on â l'etude de la mort conective et 
lointaine en Europe Orientale", in Anthropos, 81, Freiburg, Ies pp. 583-603. 
1 II n 'y a aucune partie du cimetiere reservee am soldats allemands; ils sont souvent situes en marge 
des cimetieres, dans des espaces a signification ambigue, ou la tradition veut qu · on enterre Ies 
suicides et Ies enfants morts avant d'avoir ete baptises; leurs pierres tombales sont discretes, presque 
invisibles. Ces distinctions apparaissent partout, car la couturne veut que Ies monuments et Ies liem, 
de memoire soient attribues seulement vainqueurs; on reserve am.: vaincus on des tombeaux 
modestes. 
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Selon toute apparence, le cimetiere des "Heros de la Revolution roumaine de 
1989", situe dans le quartier de Pieptănari, a Bucarest, pres de plusieurs cimetieres 
anciens de la viile, correspond en tout a la maniere de traiter Ies morts appartiennant 
au camp des vainqueurs. Construit en decembre 1989, dans Ies jours ayant suivi a la 
Revolution roumaine, ii a ete conyu par le nouveau pouvoir comme un espace 
consacre a la commemoration des heros tombes pendant la Revolution. II y a 
plusieurs caracteristiques qui nous renseignent sur la qualite des mausolees de cet 
endroit. Je retiens Ies plus visibles: 

A Prernierement, sa position: le cimetiere semble faire partie d 'un grand 
ensemble funeraire de la viile, a cause de sa proximite avec le cimetiere de 
Bellu (le plus ancien et important lieu d'inhumation de Bucarest, inclus dans 
le patrimoine historique de la Roumanie) et du cimetiere juif De plus, ii se 
trouve a proxirnite du monument du Soldat Inconnu. 

B. L' espace du cimetiere est organise d'une fayon qui pourrait etre conyue 
comme officielle: son allee principale, conduit a un monument collectif et 
separe l'eglise (situee a gauche) des tombeaux (situes a droite). Les autres 
allees du cimetiere sont droites, tracees geometriquement. Chaque tombeau 
est rigoureusement delimite des autres, par des espaces ayant Ies memes 
dimensions. II y apresque toujours quelques soldats qui montent la garde. 

C. Les tombes sont creees selon des regles qu' on retrouve dans tout cimetiere 
de guerre: ils ont une forme identique. Un seul modele est repris par toutes 
Ies croix, et un seul modele par toutes Ies pierres tombales. Sur toutes Ies 
croix on a ecrit sur la partie toumee vers le tom beau, le nom, I' âge et la 
profession des defunts; Ies inscriptions sont accompagnees par Ies photos des 
defunts. On a ainsi l'impression, probablement voulue par Ies architectes, 
que Ies morts enterres la font partie d'une armee, bien qu'ils soient pour la 
plupart des civils. 

La raison de cette enregimentation post-mortem se trouve dans le fait que, du 
point de vue officiel, les defunts appartiennent a l' histoire, situation suggeree 
clairement par le nom de "Heros de la Revolution". De cette fayon, le pouvoir 
installe en decembre 1989 semble Ies avoir integres dans un culte lai:que des heros, 
et c'est pour cette raison que ces tombes fonctionnent maintenant comme 
legitimation du nouveau pouvoir. Notre affirmation est confirmee par le fait que Ies 
representants du gouvemement viennent deposer ici des gerbes de fleurs, a 
I' occasion des moments importants de I' annee civile (la fete nationale - le 1 er 

decembre, la fete de la Revolution - le 22 decembre, la fete des Heros - a la 
Pentecote) 

Traits particuliers 
Malgre Ies caracteristiques signalees plus haut, mon impression est que le 

cimetiere des Heros n'est pas seulement un lieu officiel d'enterrement pour Ies 
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soldats, comme c'est le cas pour d'autres mausolees. Son fonctionnement est bien 
plus complique qu'il paraît ă. premiere vue. On peut supposer que, bien qu'on 
voulait voir ce cimetiere fonctionner selon certaines regles, on a du accomoder ces 
regles ă. des situations particulieres. 

Comme ii a ete deja mentionne, le cimetiere a un aspect militaire, vu la 
regularite des tombes. Mais d'un autre cote Ies defunts ne sont pas des militaires, ii 
s'agit de civils, homrnes et femmes ayant participe volontairement ă. la Revolution. 
Et c'est pour cette raison que Ies monuments sont imposants, contrairement aux 
tombes reservees aux soldats morts pendant Ies guerres, et que le symbole de la 
croix est tellement visible. 

La caracteristique la plus importante du cimetiere est que Ies defunts sont 
presque tous habitants de Bucarest, situation qu' on ne trouve pas dans un cimetiere 
militaire, ou Ies soldats enterres proviennent de differentes regions, meme de 
differents pays. Cette situation rapproche Ies morts de ce cimetiere etudie des 
personnes enterrees dans Ies cimetieres ordinaires, urbains ou ruraux, qui, sauf 
quelques exceptions, appartiennent au meme endroit. Les morts du cimetiere des 
Heros de la Revolution se reposent chez eux, pres de leurs parents. 3 

Ce voisinage insolite entre Ies heros et leurs familles a eu pour consequence 
le fait que les parents essayent d' imposer leurs propres coutumes liees au culte des 
morts. Ce fait peut etre observe dans la maniere dont ils traitent Ies monuments 
funeraires. On a l'impression que cette appropriation du tombeau par la familie a ete 
facilitee par le fait que ces morts sont des civils, et qu'ils ont descendu dans la rue 
par leur propre volonte. C' est probablement pourquoi Ies parents ont senti le besoin 
de rendre la qualite de civils ă. leurs defunts dont Ies tombeaux evoquent trop la 
discipline militaire, l'uniformite contre laquelle ils s'etaient au fond souleves. 

Les parties composantes des monuments 

On peut supposer que Ies parents ont ressenti la difference entre le statut de 
civil et celui de militaire que le nouveau regime voulait offiir aux victimes de la 
Revolution. Mais cette difference semble avoir ete pour beaucoup, une source 
d'angoisse qui devait etre palliee d'une faţon ou d'une autre. Et, apres avoir accepte 
parfois peniblement I' enterrement de leurs morts dans un lieu qui ne leur appartenait 
pas, 4 Ies parents ont comrnence ă. s'approprier cette place, essayant de la soustraire ă. 
l'influence de la zone militaire officielle, pour l'introduire dans une zone 
personnelle que j 'appellerai "civile". Pour pouvoir le faire, Ies familles ont ete 
aidees par deux circonstances: Ies dimensions genereuses du monument funeraire et 
le fait que, pour faire connrutre l'identite des morts, Ies sculpteurs ont employe 

3 Le desir des parents d'avoir leurs morts pres d'etLx Ies a fait s'opposer avec succes â l'intention des 
autorites d 'enterrer dans ce meme cimetiere egalement cetLx tombes pendant la Revolution ailleurs 
dans le pays. C'est ainsi que ce cimetiere ne reunit pas l'ensemble des morts de la Revolution. mais 
seulement cetLx ayant perdu leur vie ă Bucaresl. 
~ Cet aspect du probleme merite une recherche â part; je signale ici seulement quelques aspects. 
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exclusivement la partie du monument toumee vers la pierre tombale. Or, comme je 
!'ai observe dans Ies cimetieres ordinaires, d'habitude on n'ecrit pas sur cette partie 
du monument, Ies mots de la familie etant places de I'autre cote du monument. 

En tout cas, cette partie du monument funeraire, que je vais appeler la "partie 
officielle", n'a pas subi, dans Ia plupart des cas, des transformations faites par Ies 
parents, ce qui la fait maintenant fonctionner comme un acte d 'identite des defunts. 

Au contraire, Ia partie du monument opposee au tombeau n' a re'ru d' abord 
aucune inscription. Et, comme elle est Ia partie sur Iaquelle on ecrit Ies adieux de la 
familie dans Ies cimetieres ordinaires, ce fait convenait aux parents, qui se I' ont 
appropriee. De cette fa'ron ils I' ont transformee dans une place dediee a la memoire 
de leurs defunts. Aussi je l'appele la partie personnelle du monument. II faut 
pourtant remarquer que cette personnalisation des tombeaux n' est point favorisee 
par la position des monuments, car seulement leur partie officielle est aisement 
visible, l' autre etant cachee a la vue des visiteurs. D' ailleurs, meme sur la partie 
officielle est souvent precise le lieu du deces (barricade de l'Hotel Intercontinental, 
place Romaine, etc.), ce qui permet d'inserer dans l'espace officiel Ies rudiments 
d'une histoire personnelle, detailliee souvent par Ies parents sur la partie personnelle 
du monument. 

Je ne peux continuer ma demarche sans ajouter qu'il y a aussi une partie du 
tombeau que personne ne revendique; ni Ies autorites, ni Ies farnilles. II s'agit de la 
pierre tombale en marbre (comme tout le monument), qui n'a pas d'inscription. Je 
suppose qu 'en ce cas Ies farnilles, tout comme Ies autorites, ont suivi le modele des 
cimetieres contemporains, ou ces pierres n' ont portent pas des inscriptions. A ce 
propos, dans Ies cimetieres urbains du XIre siecle et meme avant, C, etait cette 
pierre tombale qui etait depositaire des derniers adieux faits au defunt. 

La relation officiel - personnel 

J'ai constate qu'il y a trois niveaux d'appropriation du cote officiel par celui 
personnel; ce qui classe les monuments funeraires en trois categories: l .la premiere 
groupe Ies monuments ou ii y a des donnees d'identite seulement sur la partie 
officielle; ce type de monuments est le moins repandu; 2. la deuxieme comprend Ies 
monuments dont l'inscription sur la partie officielle a comme pendant un ou 
plusieurs textes appartenant a la familie sur la partie personnelle; c' est le plus 
frequent; 3. la troisieme regroupe Ies monuments Ies plus spectaculaires mais aussi 
Ies plus rares; ici Ies textes appartenant aux parents des defunts envahissent la partie 
officielle du monument, apres avoir epuise la partie personnelle; dans ces cas il 
para.1."t qu 'on a opere un partage entre ces deux parties: Ies parents et Ies camarades 
du defunt preferent la partie officielle, tandis que I' epouse/1' epoux et Ies enfants 
gardent la partie personnelle. 

L' opposition entre Ie cote officiel et celui personnel du monument se 
manifeste aussi dans le domaine des photos des defunts, car si aucun monument ne 
manque de photo sur Ia partie officielle - photos sobres, semblables a celles faites 
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pour Ies cartes d'identite - on remarque que souvent, sur la partie personnelle ii y a 
d'autres photos, moins o:fficielles, parfois dramatiques. Un cas extreme, est par 
exemple celui d'une jeune fille photographiee pendant Ies funerailles; la defunte est 
dans son cercueil, habillee en mariee. Ce detail vestimentaire nous informe qu' elle 
n'etait pas mariee. Ce sont en fait Ies parents qui a travers cette photo expriment leur 
douleur et le regret d'avoir perdu une enfant qui n'avait pas encore commence sa vie 
adulte. 

Le premier type 

Le premier niveau est le plus proche du cote o:fficiel puisque Ies elements de 
l'intimite sont absents. Lorsque ces marques existent, elles sont discretes, la partie 
personnelle etant une place ou Ies parents se contentent de doubler l'infonnation 
contenue sur la partie o:fficielle du monument. Des textes comme celui qui suit, 
apparaissent de maniere identique sur Ies deux parties du monument: "Dragomirescu 
Dănuţ I Sunetist TVR (1947-1989)" (Dragomirescu Dănuţ/ Ingenieur du sona TVR 
(194 7-1989). Ces situations sont rares et d' autant plus interessantes que, en 
subsidiaire, dans l'impossibilite de la famille de produire une epitaphe, on peut lire 
une maniere de cacher une douleur que d 'autres familles exposent au grand jour. 
Bien sur, ces considerations ne sont que des suppositions qui peuvent etre 
confinnees ou infinnees seulement par une discussion avec la familie du defunt. 5 

rl y a aussi des epitaphes d 'une facture differente. Le monument d 'un 
electricien pourrait etre classe au premier abord dans la categorie des textes ou le 
personnel invade I' o:fficiel. En fait, Ies textes inscrits sur Ies deux parties du 
monument sont partages en fonction de la relation que le defunt avait avec Ies 
auteurs. La partie o:fficielle est accaparee par Ies parents (la mere, le pere et la sreur), 
tandis que sur celle personnelle ce sont la femme et Ies enfants qui ont la parole. Le 
texte des parents est con~u sous la forme d 'une lettre, interpelation adressee au 
defunt: "Viorel, / Mami ţi-a dat o inimă pentru bucuria noastră, I Tu, ai dat-o pentru 
libertatea ţării / Te vom plînge tot restul vieţii / Mami, tati şi sora/ Florescu" (Viorel 
/ Ta maman t'a donne le creur pour notre joie, / Toi, tu l'as donne pour la liberte du 
pays / Nous allons te pleurer tout le reste de nos vies / Maman, papa et ta sreur I 
Florescu"). On peut lire ce simulacre d'epître comme une sorte d'epitaphe o:fficielle, 
car il inscrit le geste du defunt dans la logique de l'heroîsme. La douleur des 
survivants, bien qu' elle semble etre accablante ( comme la fin du texte nous laisse 
deviner), recule devant Ies sentiments patriotiques, fortement exprimes, qui 
caracterisent I' o:fficiel. 

5 Pendant cette recherche, je me suis limitee ă faire I' analyse uniquement des monuments. J' ai donc 
laisse parler le lieu et Ies textes, mais, pour que l'etude soit complete, ii faudra interroger Ies parents 
des defunts, tout comme Ies arcbitectes ayant construit ce cimetiere. 
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II revient donc aux voix de la femme et des fils du defunt, placees dans la 
partie personnelle du monument, d'exprimer Ies regrets et la douleur des survivants: 
"Lazăr Ioan - participant la apărarea radioului şi centralei telefonice din Dr. Taberei, 
a căzut eroic în faţă la M.A.N. / Nu te va uita familia şi copiii! / Nici-cînd nu vei 
mai fi ce-ai fost / Şi pururi vei rămîne-n amintire. / Noi, cei ce te-am iubit mereu, / 
Îţi dăruim o lacrimă, o floare, / Şi-a noastră iubire mare. I Mery şi copiii noştri 
Viorel şi Daniel". ("Lazăr Ioan - participant a la defense de la Radio et de la 
centrale telephonique du quartier Drumul Taberei, ii est tombe comme un heros 
devant le Ministere de la Defense / la familie et Ies enfants ne t'oublieront pas! / 
Plus jamais tu ne seras ce que tu as ete / Tu vivras toujours dans notre memoire. / 
Nous, ceux qui t'avons toujours aime / Nous t'o:ffrons une larme, une fleur / Et notre 
grand amour. /Mery et nos enfants, Viorel et Daniel"). A part la premiere phrase, qui 
decrit Ies circonstances de la mort du jeune homme, le texte exprime la douleur 
intense qui accable la famille du defunt. 

Pourtant, malgre Ies marques personnelles, sentimentales ( comme 
l'assertion: " ... nous, ceux qui t'avons toujours aime ... "), en fait, meme pas ici ce 
n' est pas le cote personnel qui compte vraiment pour Ies survivants. Pour eux, ii 
paraît etre plus importante la qualite de heros du mort, tout comme la valeur 
patriotique de sa fin. Le texte de la femme et celui des parents, bien que 
apparemment di:fferents, laissent finalement l'impression que Ies auteurs sont, en 
quelque sorte, intimides par la qualite de heros du defunt auquel ils sont addresses. 
L'homme reel paraît avoir ete remplace par un personnage qui n'a qu'un faible 
rapport avec la realite, et c' est pour cette raison que tout geste de douleur disparaît 
devant celui-ci. A mon opinion, apres la lecture de ces deux textes on reste avec 
I' impression que c' est le cote oftici el qui a pris le dessus, le cote personnel etant 
reduit a des signes sans reelle signification. 

Le deuxieme type 

La majorite des textes sont pourtant proches des ceux qu' on trouve dans Ies 
cimetieres civils. II y a peu d'inscriptions qui contiennent seulement des 
infonnations sur Ies causes de la mort. Des epitaphes, comme celle qui se trouve sur 
la partie personnelle du monument d'un jeune sous-lieutenant et qui ne contient que 
des references discretes sur Ies causes de la mort, sans qu' on puisse identifier leur 
auteur, sont assez rares. Voila le texte: "Un glonte a ucis I Tinereţea, veselia, / 
Iubirea. / Cine?" ("Une balie a tue / La jeunesse, la gaiete, / L'amour. / Qui?"). On 
ne sait pas qui est I' auteur du texte, un parent, un ami, la femme? On ne peut que 
faire des suppositions. 

Le monument d'un jeune chauffeur a une inscription placee sur une petite 
plaque en marbre situe&e sur la pierre tombale, en-dessous de la partie oficielle; sa 
fonction est evidemment celle de glorifier Ies vertus du defunt: "Numele îţi va / 
rămîne înscris / în cartea de aur / a istoriei / neamului şi în / inimile noastre" (,,Ton 
nom I rest era inscrit / dans le livre d' or / de l'histoire / de la nation et dans / nos 
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âmes"). Cette glorification officielle du defunt est doublee, sur la partie personnelle, 
par une epitaphe dramatique, qui paraît appartenir a la femme du decede et qui est 
signee par celle-ci et par ses filles: " Întoarce-te acasă Gabi / Căci fiicele iubite / 
Sunt mici şi nu-nţeleg / Că tu ai fi murit. / Nu te vom uita niciodată / Flori -
Mădălina, Dana şi Iulia" (Reviens chez toi, Gabi / Car tes filles bien-aimees / Sont 
petites et ne comprennent pas/ Que es mort. / Nous ne t'oublierons jamais / Flori -
Mădălina, Dana et Iulia). Ce monument pourrait a premiere vue etre incadre dans la 
troisieme categorie, celle ou le cote personnel prend le dessus. Pourtant, si on lit 
attentivement le texte qui se trouve sur la partie officielle, on observe que par son 
sujet, comme aussi que par ses marques rhetoriques, ii peut etr e encadre dans la 
maniere officielle de glorifier Ies heros. D'ailleurs, meme par le fait que son auteur 
ne donne aucun indice sur son identite,; on peut deduire que dans ce cas Ies plans 
officiel et celui personnel sont nettement separes. 

A part cela, je crois qu' on peut lire une opposition entre la maniere ou la 
communaute d'une part, la familie du defunt de l'autre, considerent une mort 
hero:ique. Tant le texte officiel, que celui personnel proposent le souvenir comme 
garantie des honneurs accordes au defunt, mais ii y a une grande difference entre 
eux: le texte officiel est serein, tandis que celui personnel comprend une demande 
rhetorique (qui, par la forme et le contenu, s'apparente aux lamentations funebres), 
addressee au mort, conjure de revenir a la vie. La mort est ressentie par la famille 
comme un fait illogique, que la qualite de heros ne peut expliquer; la seule maniere 
acceptee pour apaiser la douleur des survivants sont Ies lamentations. Par ces 
caracteristiques on peut encadrer ce texte dans la deuxieme categorie, ou le cote 
officiel et celui personnel coexistent mais ne s'entrecroisent pas; le divorce entre eux 
est net. 

Le troisieme type 

Les textes Ies plus spectaculaires sont ceux ou l'intrusion des marques 
personnelles est si forte que, apres avoir estompe Ies textes officiels, elle fait presque 
disparaître Ies marques de l'officiel. En I' affirmant, je pense surtout au tombeau 
d'un joueur de rugby; sur la partie officielle du monument ii est ecrit: Stan Şerban 
Bogdan I Electromecanic C.F.R. / sportiv rugby 1968-1989 - Stan Şerban Bogdan/ 
electromecanicien a C.F.R. / joueur de rugby 1968-1989). Sur le monument sont 
attaches deux signes qui renvoient au sport pratique par le defunt: le premier est une 
petite sculpture en marbre blanc comme le reste de I' ensemble; (ii faut preciser que 
le blanc est la couleur usuelle des monuments funeraires dans Ies cimetieres civils, 
tout comme dans ceux rnilitaires). Elle est placee a la partie opposee de la croix et 
represente un ballon de rugby tenu par une main. Le second signe est une cassette 
creusee dans le socle du monument, ou l'on a inscrit le sigle de son club sportif -
"Rapid". Contrairement aux apparences, ces elements ne representent pas 
l 'appropriation du defunt par la zone officielle, mais son integration dans une 
communaute qui le revendique. 
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Dans le cas de ce tombeau, on assiste a une appropriation totale du câte 
officiel par celui personnel, de sorte que la partie officielle s' efface totalement, et 
que dans ce secteur s'installent Ies textes personnels. Ces textes, appartenant a la 
mere du defunt, sont disposes sur Ies deux parties du monument et entre eux ii n'y a 
pas une difference de structure ou d'intensite, mais plutât de style. II s'agit d'un 
petit poeme date 22. 05. 1991 et signe Ady Coman (ses rapports avec le defunt ne 
sont pas mentionnes): "O mamă îndurerată/ Un trunchi cu ramurile plîngînd, / O 
pasăre cîntînd a jale/ Puiul cu aripile frânte/ Înainte de a învăţa să zboare ... " ("Une 
mere affiigee / Un arbre dont les branchent pleurent / Un oiseau qui crie sa douleur / 
Pour son petit dont les ailes se sont cassees I Avant qu'il aprenne a voler"). Les vers 
paraissent etre crees pour commenter Ies signes places sur ie monument et pour nous 
faire comprendre que la douleur d'une mere ne peut etre apaisee par la gloire de Ia 
mort heroîque du fils, et qu'il ne lui reste que les larmes pour pleurer une mort 
absurde. 

Le texte qui se trouve sur la partie personnelle du tombeau et qui a ete peut­
etre cree avant l'autre, ii a la forme d'un memoire relatant Ies demiers faits et mots 
du defunt; places sur un monument funeraire, ils ont la valeur d'une premonition: 
"A construit baricade, a văzut tineri murind, singe curgînd, de la Universitate a venit 
acasă să se schimbe în doliu şi a plecat spunînd: <-Mami, în viaţa fiecăruia există un 
tren, trebuie să ştii cînd să-l prinzi, pentru mine acest tren este acum, acum ori 
niciodată. Aceasta este şansa vieţii mele. Lasă-mă că ştiu eu ce fac. Vezi dacă mi se 
întîmplă ceva, ai banii ăia să te descurci.> Trenul vieţii pentru el a avut decît două 
staţii, una la TVR, iar a doua s-a oprit la . . . 21 ani 4 luni şi I O zile. Asasinii încă 
nepedepsiţi." ("II a fait des barricades, ii a vu des jeunes gens mourir, du sang 
couler, ii est revenu chez soi de l'Universite pour s'habiller de deuil et il est parti en 
disant: <-Maman, ii y a un train dans la vie de chacun, ii faut savoir ne pas le 
manquer, pour moi ce train est arrive maintenant, maintenant ou jamais. C'est la 
chance de ma vie. Laisse-moi aller, je sais ce que je fais. S'il m'arrive quelque 
chose, tu as cet argent-la pour te debrouiller.> Le train de sa vie a fait deux stations 
pour lui: la premiere fut a la Television, et pour la deuxieme il s'est arrete a 21 ans, 
4 mois et I O jours. Les assassins n' ont pas ete punis. "). La force incontestable du 
texte, qui fait le defunt parler pour predire sa mort, vient du melange des mots a 
caractere heroîque avec des details concemant les problemes materiels. Ces details 
font office de testament; d'ailleurs l'ensemble du texte s'apparente a un testament, et 
constitue en meme temps une justification post-mortem des actions du defunt. San 
modele inconscient semble avoir ete une ballade, la Mioriţa -Le chant de l 'agnelle 
( dont le fatalisme devant la mort et son acceptation sereine ont ete souvent 
interpretes comme l'expression d'une resignation devant le destin. 

Le tombeau a encore une marque qui l'individualise; il s'agit d'un panneau 
place pres de la tombe, sur lequel un autre auteur a ecrit une sorte de ballade, qui 
nous rappelle les dernieres heures de la vie du defunt. Je ne presente pas ce texte, 
trop long, dont l'analyse fera l'objet d'une etude a part. Je precise seulement que la 
tombe et ce panneau sont censes constituer une sorte de mausolee, qui contribue a 
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soustraire symboliquement le tombeau de l'espace du cimetiere des Heros, sans 
rompre toutefois la relation entre ces deux places. La conclusion qui se degage est 
que l'accentuation des details qui presentent la mort hero"ique n'a pas cette fois-ci 
pour effet la depersonnalisation, l' officialisation de sa mort, mais, tout au contraire. 
C'est par l'intermediaire de cette accentuation que le defunt devient plutât un heros 
de la famille qu'un personnage integre au pantheon officie1. 

En guise de conclusion 

Ces monuments sont, a ma connaissance, uniques dans le paysage funeraire 
urbain, par le fait que leur statut est partage entre la zone officielle et une autre plus 
personnelle. D'habitude on ne retrouve pas cette situation dans un cimetiere 
militaire, comme peut etre considere le cimetiere des Heros de la Revolution. La 
motivation de ce melange entre des espaces et des fonctions d'habitude separees 
peut se trouver dans le fait que la separation des morts de leurs familles a ete 
ressentie par la famille comme une aggression; les parents ont reagi de cette fa~on 
pour recuperer leur defunts et accomplir, a leur maniere, le rituel funeraires qui 
d'habitude revient a la familie. 
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LES « GEA VRELE » DU VILLAGE DE MORTENI 
La perennite d'une confrerie traditionnelle 

Radu Răutu 
Tudor-Andrei Răutu 

Les coordonnees qui situent la coutume du Jordănit (Fochi, p. 88; Ghinoiu, 
p. 88; Sim. FI. Marian, pp. 166-167; Bîrlea, Muşlea, pp.340-349), telle qu'elle se 
produit et telle qu' elle nous a ete racontee au village de Morteni ( dept. de la 
Dâmboviţa), sont celles d'une synchronisation culturelle acceleree et complexe. 
Ceci facilite une perspective de synthese et une analyse approfondie du processus 
de la memoire culturelle, realite ou s'inscrivent Ies communautes rurales dans des 
registres differents du conscient. 

La cohabitation de la tradition avec l'apparition d'elements nouveaux, 
differents, marque ce fait cui turei, sans que cette situation produise I' alteration des 
significations ; Ies participants voient ici la continuite et la necessite de la tradition. 
Selon eux, cette continuite n'est pas seulement un symbole, mais la realite meme 
de l'identite. Consideree caracteristique, avec quelques variations locales selon Ies 
villages (Neajlov, anciennement Cacova vs. Branişte, Morteni, Florica), l'identite 
reclame une reconnaissance plus large temporelle et spatiale. On insiste sur cet 
aspect car ii y a un refus de l'abandon, une tentative de conserver un fait considere 
comme etant caracteristique (de« chez nous»). 

Le rapport des manifestation relativement traditionnelles (ici la coutume du 
Iordănit) avec des elements venus de l'exterieur n'a pas produit toujours Ies 
modifications auxquelles on aurait pu s'attendre. L'analyse de ces faits met en 
discussion l'utilite des methodes de recherche qui permettent de mieux comprendre 
Ies mentalites, leur consistance et leur vulnerabilite. Les manifestations 
ceremonielles concement Ies communautes rurales dans leur ensemble sont des 
documents vivants qu'aucune reconstitution ne pourrait remplacer. 

Le nom de la coutume, Jordănitul, indique le moment de son deroulement; 
ii manifeste une aptitude de symbiose evidente. II s'agit dans ce cas d'une 
symbiose de la foi et de la pratique chretienne-orthodoxe avec d' autres pratiques 
traditionnelles. La periode ou se deroule le Iordănit est celle des fetes de l'hiver ; la 
coutume se rapporte a deux moments importants de cet intervalle, l'Epiphanie et la 
Saint-Jean. Cette pratique de quete de l'Epiphanie, en relation avec une « confrerie 

* 
des jeunes » , est signalee au village de Gruiu (dep. de Ilfov), a la fin du XIJC' et le 
debut du ~ siecles. C' est a ce moment que 

* 
« Ceata » : le groupe de jeunes homrnes, est une forme d' organisation archaîque ; presente partout 

en Roumanie, elle a connu en Transylvanie une structure plus rigoureuse, suite au,x influences 
aclministratives particulieres de la region. Elle a eu des fonctions multiples importantes. Ses 
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Ies « jeunes hommes font un drapeau a / 'aide d 'un grand Jim/ard qu 'ils installent 
au sommet d'zme perche. La perche et decoree de mouchoirs. Ce drapeau s 'appelle 
iordan. Si le village avait eu une confrerie, ii aurait eu egalement son drapeau, qui 
actuellement n'existe que pour l'Epiphanie et pour la Saint-Jean. Le lendemain. Ies jeunes 
hommes, avec le drapeau et zme cuvette d'eau benite, parcourent Ies rues et aspergent 
celui qu 'ils rencontrent d'eau benite, puis la personne est hissee en l'air bon gre mal gre a 
trois reprises, en criant ' /ongue vie! ' Ainsi, le drapeau qui en general en Transylvanie 
appartient am: confreries de jeunes hommes, ici est introduit par l'Eglise, et c'est lui /le 
drapeau/ qui rassemble Ies jeunes hommes a la ceremonie. » (Buhociu, p. 68) 

L'existence et le role des groupes d'âge et de sexe sont des elements 
traditionnels essentiels. Qui sont Ies « iordănitorii »? Comment leur confrerie est­
elle constituee? Dans l'ensemble des quatre villages de la commune de Morteni Ies 
jeunes hommes de 16 a 18 ans se reunissent. Ils marquent leur sortie de 
l'adolescence, jeunes hommes non maries, pour une periode qui continue jusqu'ă. 
l'âge d' effectuer le service militaire. La coutume rappelle un rite de separation­
integration -pour Ies jeunes a peine re<;:us dans la confrerie, comme pour ceux qui 
partent a l'armee, donc hommes aptes pour le mariage . 

... Par exemple ; on prend ce lieu, a partir de la Mairie jusqu'ici, nous on / 'appelle 
Braniştea ; ii y a quatre gar9ons, ou cinq, ou six, ou sept, jeunes, et ii dit, car ii est le plus 
proche d'eux: 'vous faites le drapeau cette annee, c'est a vous de le faire! '. 1/s le font a 
tour de role, car Ies annees passent, ii se marient et alors i/s ne font plus le drapeau. II y a 
aussi ceza: qui sont seuls, avani le depart pour l'armee. Jfs decident: toi, celui-ci, celui-la. 
on est assez nombreux, et on le fait! Et ils partent dans leur village rassembler Ies 
mouchoirs, et Ies «bete» ltissusl. et ce qu'il trouvent encore! ... (inf C. Paparete). 

principales manifestations sont en relation avec Ies îetes de Noel : Les fonctions du groupe de 
jeunes sont multiples : 
I. La fonction sociale - l'organisation interne du groupe, avec la repartition des roles conformement 
a un modele base sur la maisnie (« gospodarie »); organisation de la danse dominicale («hora») et 
maintien de l'ordre pendant cet interval. 
2. la fonction pedagogique - assimilation et transmission du repertoire des chansons de Noel, la 
creation de la competence augurale. 
3. La fonction rituel/e - integration des jeunes filles dans le groupe des filles a marier. ă l' occasion 
de la danse dominicale; initiation des jeunes hommes - leur admission dans la confrerie - per~u 
comme "un bapteme desjeunes hommes" («botezu/feciorilor»). 
4. La fonction ceremoniel/e-augurale, peut-etre la plus importante - quete ă l'occasion du Noel et 
du Nouvel An et interpretation des chansons traditionnelles. 
5. La conservation d'un repertoire riche de chansons de Noel, diversific du point de vue temporel et 
social. 
6. Faire la fete, dans le cadre du groupe constitue en confrerie, ă la fin des Fetes d'hiver, avec la 
participation de l'ensemble des acteurs ceremoniels, accompagnes dans certains villages par leurs 
fiancees. 
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Une autre ressemblance avec l'organisation de la confrerie de jeunes et des 
rites qui Ies concement (Răutu, 1995, p. 358) est le choix d'un hâte (Herseni, 1977). 
II s'agit d'un villageois dispose a recevoir Ies jeunes chez lui, afin qu'ils puissent 
faire Ies preparatifs du iordanit, a savoir la decoration du drapeau et, a la fin de la 
periode, la veille de la Saint-Jean, la tete finale. Ils negocient donc avec le futur 
hâte qu'il payent, d'habitude en nature mais aussi en argent. En general ii s'agit soit 
d'un viilageois plutât pauvre, soit de la familie d'un membre de la confrerie. 

Les accessoires de la coutume sont en apparence assez simples, mais ils 
impliquent neanmoins des elements symboliques eloquents ; la perche - futur 
drapeau - longue d'environ 12-14 metres, en general en bois de charme, gardee 
avant la ceremonie sous l'avant-toit, pour ne pas etre abîmee par le mauvais temps 
ne l'abîme pas. 

La perche en bois de charme peut etre abritee sous l'avant-toit pendant des 
dizaines d'annees. Nous allons la louer pour un ou deux kilos d'eau de vie. En 
general ceux qui gardent Ies perches, sont Ies memes qui font Ies drapeaux. /. . ./ La 
perche appartient a quelqu'un du village. Quand on va chez lui prendre la perche, 
on negocie comme au marche, afin d'etablir ce qu'il faut lui donner pour qu'il nous 
la prete ces deux jours. En general on donne de l'argent, de l'eau de vie. (inf C. 
Paparete) 

Pour la decoration de la perche et la constitution du drapeau, on a besoin de 
geavrele (mouchoirs de parure), de bete (ceintures tricolores), d'une croix et d'une 
glane d'aulx qu'on fixe au sommet de la perche. Les băjenarii de Neajlov 
(anciennement Cacova) dressent la perche d'une ,aniere plus elaboree; ils mettent 
une etoile en forme de grande croix, avec une ic6ne et du basilic au sommet du 
drapeau. Leur drapeau est plus court, pour qu'on puisse l'introduire dans leur 
eglise, ou ii est beni lors de la liturgie de la Saint-Jean. 
Les geavrele, mouchoirs jadis tissees au metier, sont en coton et richement brodes 
de fils en soie. Ce sont Ies filles a marier qui les tissent, a savoir les filles âgees de 
plus de 15 ans. Chaque fille met un signe particulier sur son mouchoir, afin qu'elle 
puisse le reconnaître et le recuperer. Pour assurer son prestige, la fille offre un 
grand nombre de mouchoirs brodes de la plus belle maniere : 

... On mettait la toile dans le metier a tisser, on tissait et a la fin on coupait Ies 
mouchoirs, on Ies cousait. le mie1cc possible! On utilisait des modeles pour faire desfleurs. 
plus grandes ou plus petites .... 

... Les mouchoirs, ii fallait en faire beaucoup ... On Ies faisait en hiver, car !'ele il 
fallait lravai/ler dans Ies champs; alors on Ies faisait en hiver, lorsqu 'ii n y avait rien 
d'aulre a faire. On /ai.mit, on cousait, on cousait pendant la nuit, afin de faire 20 a 30 
mouchoirs ... Je Les ai meme a present, Les mouchoirs que j'ai faits pour que Les gar9ons 
puissent dresser leur drapeau. On Ies faisait avani le mariage, a partir de 15 ans on 
cousait des mouchoirs ... 
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On donnait Ies mouchoirs a ceux qui faisaient le drapeau, c'est a ceux-la que 
je Ies ai donne. Ceux qui etaient Ies plus beaux., ils Ies choisissaient et Ies mettaient 
au sommet du drapeau. On en mettait a la ceinture, ceux qui dansaient, quand on 
jouait le drapeau, c'est alors qu'on en mettait, quand on jouait le drapeau, oui. On 
faisait des mouchoirs en coton file, fii de coton teint, soie jaune, blanche, des 
mouchoirs en soie blanche, avec des broderies, comme jadis. On Ies achetait aux 
marchands. C'est ainsi que nos ancetres nous l'ont enseigne!. .. (inf Maria Paparete, 
86 a.) 

... Oui, ii y avait une coutume, on disait - Ies jilles qui cousaient plusieurs 
mouchoirs allaient se marier plus vite, et elles en donnaient. et Ies gar9ons de la confrerie 
disaient: « voi/a, celle-ci est une fi/le appliquee et bonne a marier » ... , je /'ai entendu dire 
par mes parents. (le pretre de Neajlov) . 

... Nos ancetres disaient qu'on portait Ies mouchoirs a la ceinture; cousus par Ies 
filles aux "clăci", "furcarii" lreunions d'habitude Ies soirsl, et on Ies cousait, on Ies cousait 
a /'aigui//e, de couleurs diverses, divers beau mode/es, I 'un plus beau que I 'auire I« care 
mai de care »I Ies filles, afin d'avoir Ies mouchoirs Ies plus beaux. (inf Niculaie Mihăilă, 
64 a.) 

Le rassemblement des mouchoirs etait le propre des jeunes hommes, Ies 
iordănitori. lls le faisaient tout de suite apres Noel. 

... Une semaine avani la Saint-Jean, a partir du Noel, du 27 decembre et jusqu 'au 
5 Janvier, on prepare, on rassemble ces mouchoirs-la, Ies geavrele, cousues par Ies fi/Ies 
du village et par Ies femmes plus âgees. /. .. I Et par des fi/Ies, et par des femmes. Car Ies 
femmes meme si elles ne sont pus jeunes, elles en offrent toujours ... On Ies faisaient en fii 
de co ton teint, en soie, avec des compositions diverses, dans un but precis ... /... Une fami /le 
ou une fi/le peut avoir de JO a 20 mouchoirs. elle Ies donne tous. Par la suite on Ies leur 
rend Les mouchoirs, on nous Ies donne avec des signes, / ... / on mel un signe en fii, pour 
que / 'on sache qui nous I 'a donnee. ... Vous imaginez, on nous prete parfois environ 900 
mouchoirs, et ii /aut tous Ies rendre a /eurs proprietaires ; ii est grave s 'ils ne sont pas 
retournes enfamille. (inf Cornel Paparete). 

A cette occasion Ies filles etaient hissees trois fois vers le haut ( cf. Sim. FI. 
Marian, p. 166). On fait de meme le jour de l'Epiphanie et a la Saint-Jean, 
lorsqu'on va avec le Iordănit, a savoir, hisser vers le ciel, aussi bien que hisser 
I'enfant vers la poutre maîtresse de la maison a l'occasion d'un accouchement ou 
d 'un bapteme, ce qui augure le bonheur, la vie. 

Les geavrele et Ies bete etaient rassemblees et deposees a l'hote choisi, et la 
veille de l'Epiphanie on decorait le drapeau devant la maison, dans la cour. Lier Ies 
geavrele est le metier d 'un homme avise, habile, car I' operation reclamait de 
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I' attention et de la force, puisque Ies attaches consolidaient le drapeau, qui devait 
resister au secousses. 

Attacher Ies mouchoirs n 'est pas donne a tout un chacun: on Ies /ie par dezcc. en 
angle. On /ie Ies «bete», on Ies met par rangees. Sur un drapeau on attache environs 900-
1000 geavrele. Le soir du 5 Janvier, apres l 'avoir decore. le drapeau est hisse tout de suite 
pour la verification. Celui qui /ie Ies mouchoirs est un homme plus âge, plus fort. car si Ies 
mouchoirs ne sont pas bien jixes, ils tombent /orsque l 'on hisse le drapeau, mauvais signe; 
on dit qu 'ils tombent a cause d 'un travai/ bâcle. car celui qui Ies a re/ies n 'a pas ete 
capable de bien Ies jixer par manque de force ... 

Le drapeau est mis sous l 'avant-toit, ici chez nous, tandis que chez Ies « băjenari » 
on le meta l 'interieur de l 'eglise du village. (inf C. Paparele). 

Le drapeau est un symbole a plusieurs valences, synthetisees par la 
complexite du rite. II faut retenir la signification d' arbre de vie, enseigne, marque 
de I' affirmation de la confrerie des jeunes hommes comme organisation 
specifiquement masculine d'une part, a connotations premaritales, par le symbole 
des mouchoirs, d'autre part. Le drapeau des băjenari de Neajlov, different des 
autres drapeaux de la commune, rappelle tout particulierement le caractere de 
chanter des Noels de la coutume, par« l'etoile » en forme de croix au sommet du 
drapeau, qui suggere un plus evident caractere religieux : 

Chez Ies bajenari, le drapeau est /ie dans / 'eglise, on le !ie chez le gar9on. chez 
lui, et durant la nuif, le jour du 5 vers le 6 et du 6 vers le 7 ii /le drapeaul reste dans 
l 'eglise.l. .. IC 'est ainsi la coutume, ii reste dans l 'eglise. Le drapeau est plus court, alors 
quand on fait / 'eau benite, le vU/age est lui aussi plus petit, on fait le Bapteme du Jourdan, 
avec Ies hommes dans / 'eglise, et ii est dans / 'eglise avec le drapeau. (inf C. Paparele). 

Le matin de l'Epiphanie, tous Ies villages de la commune se rassemblent au 
centre, au «Monument»; Ies femmes seules restent a la maison afin de « faire des 
sarmale», boulettes de viande hachee, enveloppees dans des feuilles de chou, 
cuites longtemps au petit feu : 

A l 'Epiphanie oui, toute la commune raisonne de leur cris, le soir, le malin, la 
nuit, ,'. . ./a part Ies femmes qui font Ies sarmale, toute la commune suit la coutume qui se 
deroule ces jours-ci. Effectivement, le jour du 6 janvier, Ies petits et Ies grands, personne 
n 'est plus a la maison, tous viennent au centre de la commune. (inf C. Paparete). 

A l'occasion du debut de la ceremonie de l'Epiphanie, a large participation 
sociale, on retrouve certains elements rituels a caractere initiatique, d'integration et 
d'affirmation dans le village, de reconnaissance d'un nouveau statut. Les jeunes 
hommes des confreries luttent a bras le corps, « comme un jeu », car ils sont 
conscients du caractere symbolique des gestes. II s'agit de l'entree d'une nouvelle 
generation dans la confrerie des jeunes hommes, qui prend la place de celle qui part 
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au service militaire ; ces derniers, apres le retour du service militaire, se marient et 
quittent la confrerie des iordănitori. Les filles en âge d'etre mariees donnent des 
geavrele a la nouvelle generation en signe de possibles fiarn;:ailles ; a ceux qui 
partent a l'armee on donne le mouchoir de fiarn;ailles. 

II faut insister sur l'importance et la signification du mouchoir, present dans 
te!lement de moments rituels ou pas, dans la litterature orale, Ies contes de fees, Ies 
ceremonies de separation, de deuil. Le mouchoir s'affirme dans ce cas-ci tout 
particulierement comme element participant a la dynamique nuptiale, premaritale : 

... Les ancetres disaient que Ies Jeunes hommes portaient Ies mouchoirs a la 
ceinture ; mouchoirs cousus par Ies filles a l 'occasion des reunions (clăci), avec divers 
beam: modeles, Ies plus beaux possibles. Les gar9ons Ies portaient meme Ies jours de fete 
et non pas uniquement a l'Epiphanie, tout d'abord a la grande danse (hora). (inf N 
Mihăilă). 

Les gar9ons jouaient Ies filles, ainsi qu 'on Ies voit, « celle d 'un tel. tu vois 
combien de mouchoirs elle en a?» « On va chez un tel, car ii a plusieurs mouchoirs ! ». 
(inf MPaparete) 

Dans une meme perspective on trouve le mouchoir parmi Ies accessoires 
funeraires. Des femmes âgees de la commune nous disent qu' elles desirent etre 
enterrees avec au moi ns un mouchoir ( comme jadis on gardait la chemi se des noces 
pour etre enterre habille avec) : 

On met une au mort, a la ceinture, on lui met un mouchoir a la ceinture, au mort. 
Apres tant de travail sur terre, ii merite au moins qu 'on lui mette un mouchoir a la 
ceinture ! (M. Paparete) 

La conscience locale accorde une grande importance a cet objet, lie a 
l'homme et au lieu, element de solidarite et d'appartenance, d'integration. Les 
mouchoirs ne sont pas offerts a ceux des autres villages : 

Personne n 'offre et ne prend de mouchoir d'un village a l'autre. Chacun donne 
ses mouchoirs dans son village a lui, a son drapeau. Sinon, Ies iordanitori ne viennent 
plus chez celui qui a donne des mouchoirs a ceux d'un autre village, et ils ne baptisent 
plus. Quelque bons amis qu 'ils le soient ... (C. Paparele) 

... Tu donnais environs 20-30-40 mouchoirs. on Ies avait et on Ies donnait au 
drapeau. Les gar9ons venaient du cote de Băjenari, - ici. on est a Marginea-, a savoir de 
la meme commune. ou bien de Florica, de... ' ... donne - nous aussi, tante Marie, tu en a 
beaucoup. donne - nous aussi ! » « Que puis-je faire, Je donnerais azcc miens, ii faut 
donner pour notre drapeau qu 'on a ici chez nous ! Celui-ci est le notre, celui-la. le 
votre ! » (M. Paparele) 
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Les ceintures (bete) ont elles aussi un râle lie a la fecondite, et on Ies trouve 
egalement dans bon nombre de coutumes et ceremonies, dans Ies pratiques de 
desenvoutement (brâul, brâul laur-balaur), et meme dans des noms de certains 
danses - Brâul-, toute une categorie de danses populaires. 

Dans Ies rites lies a la realisation du mariage, parmi lesquels des pratiques 
accompagnees de textes oraux, la ceinture, Ies brăcirile, Ies bete apparaissent 
frequemment (Ispas, Truţă, II, D.181, p. 65; Răutu, 1997, pp. 78-85). La fille en 
etat d'etre mariee sort la nuit dans la cour, devant Ies etoiles, et secoue la ceinture: 
« Je ne secoue pas la ceinture / Mais je secoue la rene ... » La rene du cheval doit 
faire venir l'homme predestine a la fille. Tel le cheval qui porte la rene, telles Ies 
bete sont liees autour du drapeau, afin que Ies attaches soient assurees. On trouve 
meme dans la lyrique la ceinture jetee comme pont au-dessus de la riviere de l'Olt, 
pour qu'il fasse venir l'homme predestine (ursitul). L'action est prise 
probablement aux desenvoiitements. Il faut retenir que les filles, lors du Iordănit, 
donnent des mouchoirs de parure et des bete, et que le drapeau est porte, secoue et 
hisse par des jeunes hommes non maries. 

Cependant, dans la perception des gens du pays, c' est plutât sur le 
mouchoir que se concentre toute I' attention. On ne connaît pas l' origine du nom 
local (sing. geavrea, pi. geavrele), mais on retrouve le meme objet avec un nom 
similaire dans le ceremonial nuptial (inf terrain dept. Mehedinţi). 

Revenons au deroulement proprement-dit du ceremonial qui a lieu pendant 
que le service de l'Epiphanie se deroule a l'interieur de l'eglise. Au lieu du 
rassemblement on apporte des seaux, des tonneaux remplis d' eau qui sera par la 
suite benie par le pretre, apres qu'il aura accompli la liturgie a l'interieur de 
l'eglise. 

On pourrait faire une distinction entre deux scenarios de deroulement du 
ceremonial, qui seront conjugues des que le service divin finit. L'element 
unificateur qui assure l'integration et la signification de la manifestation, est l'eau, 
celle des tonneaux, des baquets (vedre) et des seaux. Cette eau du lieu de 
rassemblement du village attend maintenant d' etre benie. 

Les gestes fortement syrnboliques, tels la lutte a bras le corps, le hissement 
du drapeau, le hissement des filles et des personne qui portent le nom de Jean 
(Ionii), hăpăitul ne se situent pas pour le moment dans le registre prefigure par la 
presen ce de I' eau et des gens du pays, ou plutot pas de maniere explicite. On trouve 
cependant des documents qui attestent des pratiques d' aspersion des filles, meme 
des epouses, des hommes, y compris leur lan cement a l' eau a l' occasion de 
l'Epiphanie. (Muşlea-Bîrlea, p. 346; Sim.Fl. Marian, p. 166-167) 

La correspondance avec Ies rites premaritaux de la Saint-George 
(Sângiorzul) (Fochi, p. 173 ; Ghinoiu, p. 172-173) est evidente, de meme que, plus 
tard, dans le deroulement du Iordanit apparaissent des similitudes avec le 
ceremonial de quete de Noels. Ce vaste paysage des manifestations ceremonielles 
traditionnelles, toujours ex.istantes, ne pourra pas etre epuise, et ne pourra etre 
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jamais completement repertorie, mais obeira â. un calendrier spirituel que seuls 
ceux qui y participent directement peuvent comprendre et respecter. 

A la fin de la messe, le pretre sort de I' eglise et Ies deux parties du 
ceremonial sont alors unifiees, suivant Ies coutumes religieuses de la fete de 
l'Epiphanie. Les pretres accomplissent maintenant le service de benediction de 
I' eau et puis aspergent de I' eau benite le rassemblement et Ies drapeaux. 

Le 6 janvier, a 9 heures du mahn, la confrerie de jeunes hommes se rassemble a la 
maison de I 'hote, prend le drapeau avec Ies voisins, Ies amis, Ies parents. et se dirigent 
vers le centre, 011 ils rencontrent Ies autres drapeau.x. La, on arrange Ies drapeaux I 'un a 
câte de l 'autre, pour qu 'on admire leur beaute, /eur hauteur, la fm;on dont ils sont !ies. 
decores, et en meme temps on Ies secoue, afin_de voir s 'i/s sont bien attaches. 

Avant la sorhe des pretres, Ies iordimitori jettent Ies fi/Ies vers le haut et 
organisent des luttent entre Ies confreries. Sortant de / 'eglise, le pretre vient la oit on 
I 'attend, au centre, par l 'ensemb/e des quatre drapeaux, avec des seaux p/eins et de grands 
vases d 'eau qui sera par la suite benie, la aghiazma. Les drapeaux sont benis et baptises 
(arroses d 'eau benite) ; durant le service divin on Ies agite conhnue//ement. Quand le pere 
baptise, le drapeau qui est hisse a la verticale le premier est considere comme le premier 
baptise. L 'honneur des gar9ons qui ont fait le drapeau celte annee est grand. (inf C. 
Paparete) 

Apres la sortie du pretre de la /iturgie, ii faisait de l 'eau benite, et le service duraif 
environs 45 minutes ; i/s restaient la et dansaient. Te/le est la coutume chez Ies jeunes 
hommes. Durant la messe ils gardaient le drapeau en mouvement, drapeau qui a une croix 
au sommet et du basilic, et on dit qu 'on le jette vers le ciel, vers Celui d'en Haut I /Cel de 
Sus/. Jene sais pas pourquoi on le hisse, mais ii en est reste ainsi des le debut ... (inf N 
Mihăila) 

Tout le monde le sait, le jour de I 'Epiphanie, au plus tard a huit heures, i/s sont 
tous ici au centre. On vient et on Ies hisse sur le magasin la-bas, on s 'amuse, on plaisante. 
on dit que celui-ci "est le plus beau" ; que "l 'autre est moins beau". Mais ii n y a pas de 
disputes. A ma connaissance ii n 'en est jamais arrive. lin '.Y a pas de raison, car ii s 'agit 
du charme de la commune, c 'est ainsi qu 'on I 'a herite ; ii n '.Y a jamais eu de la haine entre 
Ies villages. 

Avani que le pretre ne sorte de I' eglise, on engage des luttes pendant le service 
divin /. .. I i/s luttent ici a qui mieux mieza. ils se moquent Ies uns des autres. C 'est un 
combat entre Ies iordănitori. On a garde ces coutumes te/Ies que nous Ies prahquions 
avant. La lutte s 'engageait entre Ies di.fferents groupes, c 'est a dire băjenari, mortenari, 
brănişteni, jloriceni. 

Des fois, un vieux entrait dans le jeu pour lutier avec eux I. .. I. C 'etait une bonne 
coutume, c 'est a dire entre jeunes et vieux. 
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Lorsque Ia benediction prend fin, une cohue indescriptible se produit. Tous 
ont peur de ne pas recevoir de I'eau benite, Ia aghiasma. La signification de I'eau 
benie Ie jour de l'Epiphanie, conservee dans chaque maison, est Iargement connue. 
(Muşlea-Bîrlea, p. 343-347; Sim.FI. Marian, p. 152-157). Elle sanctifie, purifie, 
protege, guerit, garantit Ie bonheur des gens ainsi que des animaux. 

La aghiasma est bonne pour toutes sortes de choses. On la boit quand on est 
malade ou dans d 'autres cas. 

La aghiasma est gardee dans chaque maison. dans une bouteille oi, elle a ete mise 
le sixieme jour de / 'Epihanie. A la fin de / 'annee suivante elle est toujours pure. On en 
asperge Ies vaches en cas de maladie ou d 'autre chose ... /. .. I On aspergeait le fourrage. on 
benissait un nouveau puits, une nouvelle maison. La aghiasma est sainte. 

L 'eau est benie ici, la oz, tous Ies drapeaux se rassemblent, au centre. Elle est 
apportee du puits dans plusieurs seaux ou grands tonneaux, et chacun prend de l 'eau pour 
la porter chez lui le 6 janvier. Â la maison, durant la fete, le malin, la familie lave son 
visage avant de dejeuner, prend un peu d'aghiazma, signe qu 'ii a respecte le jeune. / ... I Et 
pour Ies vaches, en cas de maladie, ou si quelqu 'un est touche par le mauvais oei/. 

Dans quelques documents et informations recueillies sur place, on 
mentionne Ie fait que celui qui prend le premier de I' eau benite sera premier en 
tout. Cet element a un rapport clair avec d'autres rites agraires: « Le Laboureur » 
ou « Le Boeuf pare» de Transylvanie (Ghinoiu, p. 23-25). Quelques croyances 
populaires racontent que durant six semaines apres l'Epiphanie toutes Ies eaux qui 
ruisselent ainsi que Ies fontaines restent benies. II en est de meme des eaux 
stagnantes (Sim. FI.Marian, 152). 

Commence ensuite Ia competition des drapeaux et leur montee au mât. 
Celui qui est monte le premier apres la benediction est le plus apprecie. Sa troupe 
occupe un Iieu privilegie, tant qu'elle a prouve habilete et force. Toute Ia foule Ies 
encourage par descris et des hăpăituri, en criant « hăp, hăp, hăp ! ». Une fois hisse, 
le drapeau doit etre maintenu en haut le plus longtemps possible. Ensuite Ies gens 
rentrent chez eux avec l' eau benite et Ies iordănitori presentent leurs voeux avec le 
drapeau a ceux qui le lendemain vont celebrer leur fete. 

Chaque drapeau se dirige ensuite vers son secteur, dans le village, ou chez Ies 
personnes nommees Jean. Ils sont attendus par Ies familles respectives avec des sucreries, 
du vin, de la ţuica, quelques fois de / 'argent. Jfs penetrent dans la cour. hissent le drapeau, 
crient «hăp, hăp, hăp » et souhaitent sante, joyeuse fete et puis ils s 'en vont (inf 
C.Paparete).. 

Quand tous Ies hommes qui se prenomment Jean ont ete îetes, ils ramenent 
le drapeau chez leur hote, ou ils mangent, s'amusent et le soir vont danser au bal. 
Dans le groupe qui part le lendemain pour chanter le « Iordan », le role principal 
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est tenu par le pretre et le chantre. Les membres de la troupe choisissent 
democratiquement le pretre et le chantre parmi eux et ce sont ceux-ci qui iront le 
lendemain dans tout le village avec le «Iordan», baptiser avec de l'eau benie du 
seau du pretre tous Ies gens et tous Ies animaux. 

Avant de partir au bal, ils choisissent parmi eux un pretre et un chantre qui vont 
benir le lendemain tout le village. Jfs vont chez le vrai pretre, ils lui demandent le seau 
avec la croix en argent et rentrent ensuite chez eux. Le matin, aux alentours de six heures, 
ils partent accompagnes par Ies petits enfants et quelques fois par un traîneau a cheval s 'ii 
y a de la neige. Chez nous, dans trois grandes regions de la commune, on part sans 
drapeau. A Băjenari on visite avec le drapeau non seulement pour ceux qui s 'appellent 
Jean. On entre dans le foyer, on benit Ies personnes de la maison, Ies jilles sont, 
"hăpăite", Ies animau.x aussi sont benis. Apres; certains leur donnent de la viande, de la 

farine de mais, de / 'argent ou de la ţuică, ou du vin. On ne donne pas de nom a cette 
coutume. asperger avec de lq aghiazma, / 'eau consacree, c 'est le hăpăit et le bapteme que 
le pretre fait aussi: "en te baptisant a Jourdain, toi, Dieu, la Trinite s 'est montree ". Donc 
le meme Jourdain, recite par le pretre est dit par Ies parents des iordănitori. (inf 
C.Paparete) 

Ceci se deroule pour la fete de la Saint-Jean, pas le 6 janvier. Ils doivent 
partir tres tot le matin, visiter chaque maison, mais sans drapeau, ou ils benissent 
exactement comme le fait le pretre. Donc le "pretre" avec Ie "chantre" portent 
I'icone, la croix d'argent et le seau avec lequel le pretre baptise Ies jours de fete 
jusqu'a l'Epiphanie. 

Ils Ies prennent au pretre et ils baptisent chaque maison. Le Joyer, Ies animaux, Ies 
oiseaux, c 'est ainsi .... 

Lorsque le "pretre" arrive pour le bapteme chacun embrasse la croix, tant Ies 
vieux que Ies enfants. On le respecte exactement comme s 'ii s 'agissait d'un vrai pretre. 
C 'est ainsi qu 'ils sont respectes. (lnf C. Papare te, Gh. Stama, N.Mihăilă) 

Le statut de pretre et celui de chantre accorde aux deux "iordănitori" Ies 
investit des memes pouvoirs que ceux attribues au vrai pretre et au vrai chantre, 
ceci en vertu d'une coutume ancestrale aussi bien que de I'utilisation consciente 
des accessoires de celui qui officie. 

Lors de notre recherche nous avons demande la permission a la Patriarchie, 
car filmer et diffuser Ia coutume pouvait poser probleme. On craignait que notre 
travail soit considere illegal. 

Mais une fois qu 'ii s 'agit d 'une couh,me ancestrale, ii n y a pas de problemes a ce 
que Ies jeunes empnmtent le seau et la croix de / 'eglise [sic !] (inf C.Paparete). 
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Meme le pretre local reconnaît l 'autorite de la coutume ancestrale. le prestige de 
celle-ci la situant sur le meme plan que le rituel de l 'Eglise: 

Et nous. apres c 'etait comme une sorte de substit11tion. On choisit un garfon parmi 
Ies iordimitori pour jouer le role du pretre et un autre pour jouer celui du chantre. Jfs 
partent a travers la commune. quoiqu 'on baptise Ies croyants de natre commune jusqu ·a 
I 'Epiphanie. Ensuite, Ies iordănitori de l 'Epiphanie, de la Saint-Jean, arrivent aussi pour 
baptiser de maison en maison (inf Le pretre de Băjenari). 

Cette inversion de l'ordre des fetes est bizarre: on fete ceux qui portent le 
nom de Jean, le jour de l'Epiphanie ei on baptise tout le village, le jour de la Saint­
Jean. 

Le jour de l 'Epiphanie on doi! porter le drapeau dans toute la region a la maison 
de chaque Jean. La, le drapeau est hisse et ils sont refUs par chaque hote avec un repas. 
des sucreries, un verre de vin, un verre de ,tuică (eau de vie), chacun avec ce qu 'ii a 
comme prov1s1on. 

On le sait, le jour de l 'Epiphanie, tous ceux qui s 'appellent Jean se preparent. 
ojfrent un gâteau ou un verre de vin. Lorsqu 'ils hissent le drapeau, ils crient: "hăp, hăp 
hăp, hăp!", ii en est ainsi. Pendant la fete de la Saint-Jean on souhaite: sante, heureux 
anniversaire. C 'est comme fa. (inf C.Paparete, Gh. Stama, N.Mihăilă) 

Cette inversion peut trouver son explication dans le passe du Iordănit ( on ne 
sait pas a quand elle remonte). La ceremonie du Iordănit, - dans la communaute du 
village, - se deroule le jour de la Saint-Jean. Donc elle paraît etre liee a une autre 
coutume traditionnelle : "hramul pe case" (fete du saint protecteur de l'habitant 
d'une maison) - car, comme on l'a vu, ceux gue sont "iordăniţi" sont 
particulierement Ies Jean, le jour de L'Epiphanie. 

Par le contenu du ceremonial qui se deroule durant les deux jours, on peut 
entrevoir une correspondance avec d' autres fetes, comme celle du « Sângiorz ». II y 
a des moments similaires dans le calendrier traditionnel, attestant un cycle de 
"hramuri" (fete des saints). Parrni ceux-ci, s'incrit le "Sâmedru" (Ghinoiu, p. 171-
172) qui comprend aussi des coutumes agraires et pastorales. Dans quelques-uns de 
ces moments, on peut trouver des signes de !'unite entre Ies deux mondes, le 
monde d'ici et de !'au-dela, des moments rituels !ies au culte des morts. 

Pour le ceremonial du "Iordănit" l'eau benite est presentee comme element 
symboliguement actif, sa gualite de principe de vie est sollicitee, de la meme 
maniere gu' on la trouve - guoigue sous des formules differentes - lors du 
"Sângiorz". A Sâmedru, c'est un autre element primordial gui entre en scene: le feu 
(Ghinoiu 1997, p. 171; Răutu, p. 1997, 78-85), egalement principe de purification 
et de vie. 

La fete gui margue la fin du « Iordănit » a lieu le soir de la fete de Saint­
J ean, a la maison ou la troupe a son hote : 

« apres avoir baptise tour a tour chaque maison, ils rassemblent deux ou trois sacs 
de farine de mafs. de / 'argent. de I ·eau de vie. de la viande. Jfs retournent chez /eur hote 
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011 ils font la fete toute la nuit qui suit. La bas, i/s sont attendus avec de la nourriture, des 
boissons. i/s partagent I 'argent, i/s payent Ies gan;ons qui ont ete avec eux, avec le 
1< ciurel ». Quand ils entrent dans la cour de quelqu 'un Ies gar<;ons demandent le ciurel, 
c 'est a dire un tamis de farine de mais. Ce sont eux qui veulent devenir des iordănitori 
dans quelq11es annees. Jfs re9oivent de la farine de mais. de la viande q11 'ils mettent dans 
le traÎnea11 qui Ies accompagne. 

Le "chantre" est aussi caissier. La petite monnaie est mise dans des seazcc, Ies 
billets sont gardes sur lui. (inf C. Paparele) 

Le drapeau est deroule soit cette nuit la, soit le lendemain matin. Les 
ceintures tricolores et Ies geavrele doivent etre remis avec beaucoup de soin aux 
proprietaires, vu leur importance symbolique. 

Le jour suivant la fete de la Saint-Jean le drapeau est deroule. / ... / On etale Ies 
mouchoirs brodes selon Ies initiales qu 'ils portent, d'apres Ies familles, a.fin qu 'ii n 'en 
manque aucun. Deux jours plus fard, Ies mouchoirs sont rendus aux familles. Les gar9ons 
Ies deposent sur le pas de la porte. Quand i/s Ies ramassent ils invitent Ies .filles a danser. 
C 'etait ainsi avant, maintenant ce n 'est plus parei/. (inf C.Paparete) 

La croyance veut que si on ne fete pas cette coutume une annee, on ne la 
Îetera plus durant sept ans. Ce serait un mauvais signe. L'histoire exemplaire 
renforce la croyance dans la verite de la coutume : 

Si le Jour de l 'Epiphanie le drapeau se dechire, I 'un des gar9ons va mourir, 
quelque chose arrivera. li tombe malade ou ii meurt. li y a 4 - 5 ans, a Băjenari, le 
drapeau s 'est dechire, et c 'est cette annee la qu 'un gar9on qui a ete en "iordanit" est 
mort. 

Le Iordănit s'inscrit dans le paysage spirituel traditionnel actuel, dans 
l' orthodoxie populaire, par l 'extension de l' espace sacralisant, par la participation 
de la communaute, la croyance chretienne, ses symboles etant preponderants. Pour 
Ies personnes qui pratiquent la coutume, la signification du Iordănit, comme 
d'ailleurs le nom l'indique, consiste dans la benediction a l'occasion de l'Epiphanie 
et de la Saint-Jean; l'aspersion avec de l'eau benite et l'absence de l'arrosage ou de 
la submersion dans l'eau atteste une manifestation authentique de christianisme 
paysan. 
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