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ABSURDUS, IGNOTUS et IRATUS

ira et studio

Le maitre Absurdus (lisant une priére); “Et ils firent une bombe, la plus grande, et ils la lancérent
et elle traversa la terre de part en part car ils I’avaient mal calculé. Ayant encore de la vitesse elle monta
dans les cieux et devint satellite. Le peuple s’écria ‘miracle, c’est Dieu qui a voulu la contempler’ ”. (En
fait, la bombe était montée seulement au 7e ciel ; Dieu, dérangé par les satellites, avait déménagé au 9° et
ne l‘avait pas vue).

Le disciple Ignotus (étonné): Et alors?

Le maitre: La bombe est retombée sur terre au milieu d’une verte prairie. Venue du Ciel elle est
en odeur de sainteté et constitue 1’objet d’un pelerinage. On a construit une maison blanche  proximité,
ou il se passe des choses. Des fidéles simples, trés simples d’esprit, allument des bougies et collent le
portrait de la divinité principale. Mais un chien appartenant 3 des infidéles a marqué son territoire sur le
portrait méme de la divinité. Mauvais présage; un Tigre mordra la divinité.

Le disciple: Seul?

Le maitre: Non, aidé par I’Euphrate.

Le disciple (curieux): Pourquoi les chefs qui tuent des personnes le font au nom de Dieu?

Le diable Iratus (intervient furieux) : Cessez une bonne fois de tout attribuer a Dieu! C’est moi
qui les a conseillé de s’entretuer et de bombarder, bombarder. Et c’est toujours moi qui a installé des
chefs extrémistes dans les deux pays. Taisez-vous, vous parlez trop.

Le maitre: Bon, je ferai comme le pauvre député fixé par le regard brillant de Robespierre en
m’écriant - “je ne pense i rien”!

Le disciple (plaintif): Mais moi je désire quand méme planter des fleurs, lire des poésies, je ne
tue personne et je désire comprendre I’histoire sans verres colores.

Le maitre (imprudent). “E pur si muove”! Je déteste les impérialismes et les gens bien vétus et
bien nourris qui tuent A distance, en appuyant sur des boutons, des va-nu-pieds armés de couteaux. Et
j’abomine les extrémistes de droite, de gauche ou religieux, ou qu’ils se trouvent.

Le disciple: Impérialisme? Qu’est-ce que cela veut dire?

Le maitre: C’est simple; tu occupes au nom de Dieu des pays qui ne peuvent pas se défendre;
ceci, pour empécher I’exploitation des classes laborieuses, pour les libérer, ou pour installer la démocratie
et chasser des mécréants. Tu pries avant chaque massacre et tu ajoutes “Dieu nous aime et protége notre
peuple car nous sommes €lus, nous sommes les meilleurs au monde”. Et tu décrétes des priéres
obligatoires pour qu’il n’y ait pas des morts parmi les tiens et qu’il y en ait beaucoup parmi les autres. Ils
croiront tes affabulations, les ignares sont nombreux, trés. Et n’oublie pas de tuer les journalistes
indépendants; par la suite tu t’excuseras, ¢a ne coiite rien. Et si jamais tes ignominies sont trop grandes et
qu’il y a des protestations, fais comme les chats qui recouvrent tout de terre; toi tu peux offrir
généreusement une cantine pour des vieillards, tu proposes une démocratie (sur papier bien entendu) et tu
répares I'un des musées ou 1'une des bibliothéques que tu as auparavant détruit. La bibliothéque
d’Alexandrie a briilé, le temple de Jérusalem a brilé, la merveilleuse Constantinople a brilé a deux
reprises, le musée et la bibliothéque de Bagdad ont brillé aussi, les gens sont habitués; plus tu détruis et
plus tu peux par la suite réparer et gagner de 1’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 maitre : Rien d’étonnant, il y a plusieurs dieux uniques, un par belligérant ; c’est le nouveau
polythéisme.
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Le disciple: Et I’ histoire du 20-e siécle?

Le maitre: C’est simple: des blancs aux cheveux lisses tuent des blancs aux cheveux frisés. Des
blancs antisémites tuent des sémites clairs et des noirs européens. Des noirs européens (sans culture
politique) s’entretuent et tuent des blancs (seulement pour affaires, jamais par principe). Des blancs tuent
des blancs antisémites: des blancs antisémites 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 sémites clairs tuent des sémites basanés. Des sémites basanés tuent des
sémites clairs. Des blancs philosémites tucnt des sémites basanés. Des blancs s’entretuent, des noirs
s’entretuent, des sémites basanés s’entretuent, des sémites clairs tuent leur premier ministre. Et ¢a va
continuer.

Le disciple: Et les chinois?

Le maitre: 1ls se tuent entre eux.

Le disciple: Pourquoi; ils n’ont pas des sémites? ni des blancs? méme pas des noirs?

Le maitre: Actuellement non, mais ils s’en procureront:

Le disciple: Pourquoi ces assassinats? Ne sont-ils pas tous des étres humains?

Le maitre: Si, mais les uns ne peuvent pas prononcer le th, les autres le 4, les autres le dj, les
autres le ts, les autres le & d’autres le Z; ceci conduit finalement a des massacres.

Le disciple: J’ai compris, ¢a s’explique. Mais c’est dommage!

Le maitre attristé et furieux: Le roi est nu! Militaristes! utopistes! affairistes! créateurs de haine
universelle ! menteurs fieffés car vous étes menteurs, comploteurs, cachottiers...

Le disciple: De qui parles-tu?

Le maitre; Des martiens, bien entendu.

(Ce texte n’a pas été approuvé par le comité de rédaction.)

*

La priére de Gengis Khan et de son doux et bien-aimé arriére-petit-fils Tamerlan: Dieu, aide
nous 3 inventer des moyens de destruction plus forts que les bombes a fragmentation. Aide nous a les
exterminer, A les mettre en pieces, a les briller vivants, a abattre leurs arbres et empoisonner leurs riviéres.
Aide-nous & détruire leurs maisons et leurs temples. Que ce soit leurs méres qui pleurent les enfants
morts. Que ce soit leurs femmes qui n’ont plus de mari. Que ce soit leurs enfants qui errent apeurés dans
les rues. Qu’ils meurent affamés et assoiffés.

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

*

(Scéne tirée d’un documentaire allemand des années trente) Des livres aux idées interdites sont
jetés au milieu de la place publique afin d’étre brillés; des gens se rassemblent tout autour et disent que ce
serait dommage de les briiler et que ce n’est pas légal. Le nazi qui conduit 1’opération se fache, sort son
revolver de I’étui, explique “Ich habe mein Revolver”, et met le feu aux livres.

Communiqué par Cryptoskepsis.

Terminé fin janvier 2003
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FETES, DANSES ET CHANSONS TRADITIONNELLES
A IERISSOS (CHALCIDIQUE) !

Panayota Christara

La chanson traditionnelle a lernissos accompagnait par le passé toutes les activités
individuelles et collectives. Les gens chantaient pendant leurs travaux dans les vignobles,
pendant le ménage et le tissage, pour bercer les enfants, aux funérailles, aux mariages,
pendant les diverses fétes collectives ou réunions familiales. Avec l'introduction de la
télévision dans les ménages et la modernisation de la vie en général, la chanson traditionnelle
est peu a peu délaissée.

Nous présentons donc les contextes modemes - plus restreints que par le passé - la
vie de la chanson traditionnelle. Nous la suivons a) au cours des mariages, b) lors de
funérailles, c¢) a l'occasion de fétes. Nous évoquons la place des musiciens instrumentistes et
des chorales qui participent a ces ¢événements ainsi que l'éducation musicale regue par les
enfants de Ierissos.

Le mariage.

Par le passé, la féte du maniage commengait le jour précédent (un samedi) chez le
futur mari. Au commencement on rameéne a dos de cheval la dot (« wpouad »), c'est-a-dire les
biens de la future mariée. On chante et on danse. Aujourd'hui, la dot de la future mariée est
transportée en voiture au son des klaxons une semaine avant le mariage. Autrefois, on
décorait un autocar avec la dot; des jeunes filles assises a l'intérieur chantaient ; la dot était
ainsi acheminée la veille du marnage chez le mari o un festin était organisé.

Aujourdhui, la féte 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
aprés que le couple est parti, mais les festins traditionnels n'ont plus lieu depuis des années.

Jadis, le jour du mariage (un dimanche), des femmes de la famille (tantes, cousines)

chantaient des chansons traditionnelles de mariage pour la future mariée pendant qu'elle
revétait son costume. Les chansons chantées a cette occasion sont les suivantes :
- « Mua Iapackevn k1 éva ZapPfaro Bpadv » (« un vendred: et un samedi soir »); « X'
éva epiforaxt péca pmaive » (« J'entre dans un jardinet... »); « Mava pov to hoviovda
oob ocuvyva va ta motifeig» (« Ma meére, arrose souvent tes fleurs »); « M wépdika
rawvedtnke... » (« Une perdrix a été louée... »); « Tng Auyepng 1o @opepa... » (« La robe de la
jeune fille élancée... »); « Okn viyra nepratovoa... » (« Je marchais toute la nuit... »); « Tov
vavtn N pava Qopve... » (« La mére du marin boulangeait... »); « INévveva, TNovvakva... »
(« Yiannena, Yiannakina... »)

Lorsque la future mariée était préte, le man venait la chercher accompagné par le
compere (« Koupumapog ») et les instruments et ils allaient ensemble a I'église. Au moment ou
la future mariée quittait la maison, on chantait :

1 Cette étude est tirée de la thése de doctorat intitulée “Le ‘dimotiho tragoudi’ de Chalcidiquc
(Macédoine grecque)” présentée a I’Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales de Paris (2001)
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« Apve yE1a oT0 payal@ Kat YEla 0Ta maAiikdpia
aQVe KAl T Pava Hov TPV EWBGV Qappdrt
TOVa va TVEL TO TPWi, T GALO TO HECT|HEPL

70 TPiTO TO PaPUAKEPO OTav Aaholv Ta 'pviba »

« Je quitte et je salue mon quartier et les jeunes hommes

Je laisse a ma meére trois sortes de poison

I'un a boire le matin, 'autre a midi

le troisiéme qui est le plus virlent lorsqu'on entend le coq »

Aujourd'hui les futures manées partent en voiture et on ne chante plus de chansons
traditionnelles ; méme au moment ou on habille la mari¢e, les femmes les plus jeunes ne
savent plus réciter une chanson dans son intégralité.

Apreés la cérémonie du mariage, il y a un festin qui peut se dérouler dans un café ou
une taverne (il coiite de 700.000 a 800.000 drachmes - en 1999) ou encore a la maison. En
principe, on invite des musiciens instrumentistes pour jouer, les invités passent des
« commandes » (« mappayehég ») pour telle ou telle chanson et dansent. Les chansons qu'on
commande sont quelquefois traditionnelles; elles sont demandées par les plus agés des
invités, ce qui est de plus en plus rare, et également de vieilles chansons bourgeoises du début
du siécle (« madd Tpayodda »), mais surtout des chansons grecques populaires (« Aaixa »)
qu'on entend a la radio/télévision et des chansons d'auteur (par exemple de Hadzidakis et
Théodorakis) que demandent les plus jeunes. On entend aussi des chansons «des iles »
(« vnowntika ») ainsi que la chanson « Qpaia ewv' 1 vOoT pag » (« Notre marice est belle »).
En principe, les plus jeunes aiment les rythmes intenses et les plus agés les rythmes lents.

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

Les funérailles.

Avant les funérailles et quand la personne décédée est encore a la maison, on chante
des lamentations funébres (« powpordna»). Il existe des mirologues pour toutes les
occasions, c'est-a-dire pour le déces de la mére, du pere, du mari, d'un enfant.

Ces chansons ont pour titre : « Kvrapicodia pov ymlo... » (« Mon petit cypres treés
haut... »); « ITovAdarxt Egvrevtnke... » (« Un petit oiseau est parti a I'étranger... »)

Une chanson qu'on chante a 1a mort du mari est la suivante :

« Iavw o' Bouvi Be v' avePa, mdve ¢' pappapofovvt
va KOy® @ovvia Paloapo kat povvia pooyokhadt

va povpkai®d T 0dhacoa, v apalovv ta kapafila

va 'pBodv kapdfia va otabovv kot kdtepya v' apaEovv
va 'pBet kat péva o apéving pov art' to Papt rateid
avalhayog K1 avamlvTog Kat KAKOALEIPLAGUEVOG
OKOLPLA 'PagL Ta povYa TOL Kal TAXVT} Ta Avd Tov ».

« 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 parfumée

Balayer la mer et pour que les bateaux jettent I'ancre

Pour que des bateaux viennent s'amarrer et des galéres jettent l'ancre
Pour que rentre aussi mon maitre de son voyage lourd

Sans s'étre changé, sans s'étre lavée, et souffrant

Les scories ayant mangg ses habits et la poussiére ses vétements en lin ».

A la mort en avril 1952 de Pélagie, la femme de Yiannis Marinos (chantre d'église et
directeur de la chorale de Ierissos), on a interprété des chansons funéraires traditionnelles; en
plus, des chansons pascales car Paques approchait, et des chansons populaires (« Aaikd »)
comme par exemple « ®épte pov kpaci kar kavie pov mapéa » (« Apportez-moi du vin et
tenez-moi compagnie »). On chante en général des chansons qui sont en relation avec la mort.

Les fétes.

Les deux fetes principales célébrées a Ierissos sont celles du 3° jour des Piques a
« Mavro Aloni » et la féte du 8 septembre, jour d'anniversaire de la Vierge. A part ces deux
fétes il y a les foires, la feéte du Carnaval, la feéte du Prophéte Hélias, la féte de St
Christophore, la féte de Zoodohos Pigi et la féte du Marin au mois de juin. Nous présentons
d'abord les deux fétes principales de lerissos et ensuite les célébrations de moindre
importance.

La féte du 3¢ jour des Pdques a « Mavro Aloni »

Le 3€ jour des Paques coincide a Ierissos avec la féte & Mavro Aloni (aire de battage
noire), durant laquelle on exécute la fameuse danse locale « Kangellefios horos ». Mavro
Aloni est un endroit plat, circulaire, situé au sommet d'une colline située aux environs de
lerissos. La danse « Kangelleftos » est la reconstitution du massacre des 400 jeunes habitants
de Ierissos par les Turcs pendant la révolution de 1821. La description qui suit est faite selon
mes observations recueillies en avril 1993.

La féte commence le matin avec une liturgie célébrée a I'église. Ensuite commence
une litanie vers 9 heures, qui conduit l'assistance de I'église de la Naissance de la Vierge a
Mavro Aloni, a travers les champs. En téte de la procession se trouve le drapeau grec et on
chante des psalmodies byzantines. On arrive @ Mavro Aloni vers 10 heures; on fait alors une
priére devant 1'iconostase de la Métamorphose installée au centre de Mavro Aloni.

Les habitants de lerissos arrivent progressivement. Ils appartiennent a toutes les
catégories d'age; les jeunes, peu nombreux, sont habillés a I'occidentale. A 10h40, un service
a lieu a la mémoire des 400 jeunes massacrés. Au début on installe le drapeau grec et on
chante 'hymne national. Le maire dépose une couronne de laurier au pied du monument
dédi¢ aux 400 martyrs et le préfet, le chef de la police de Chalcidique, les scouts de Ierissos,
le président de la Société¢ d'Histoire et d'Ethnographie de Chalcidique et le président des
Ierissiotes de Thessalonique font de méme. On dépose des gerbes, on prononce un discours
rappelant le massacre des 400 Ierissiotes et la fanfare municipale interpréte une priére. La
fanfare se compose de jeunes de lerissos qui jouent d'instruments a vent et des percussions et
finissent par 'hymne national.
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Aprés avoir bu un café et les danses commencent : le « Svrtos a deux pas », le
« Svrtos lent a trois pas » et le « Kangelleftos » a la fin. Les danses ne sont pas accompagnées
par des instruments, mais par des chansons traditionnelles interprétées par les participants.

Le « Kangelleftos » qui caractérise cette féte comporte le « Kangillevma »; a ce
moment les participants passent sous les bras unis par un mouchoir des deux premiers
danseurs et qui forment ainsi un arc. Le « Kangillevma » symbolise la fagon dont sont morts
les 400 wvillageois. D'apres la tradition, on les a obligés de se donner la main comme pour
danser; pendant qu'ils avangaient, les Turcs les faisaient passer sous leurs épées et leur
coupaient la téte. Ce massacre a eu lieu & Mavro Aloni, endroit qui appartient au monastére
de Zographos du Mont Athos.

11 faut noter que les danseurs passent ¢également sous un arc constitué par des lauriers
de chaque c6té duquel se trouvent deux jeunes lerissiotes habillés en costume traditionnel et
qui tiennent chacun une épée. Ceci rappelle encore une fois le massacre.

Vers 12h30, juste apres le « Kangelleftos », les gens commencent a se disperser. Sur
la route qui méne au village, on entend ici et 1a des chants traditionnels. La féte n'est pourtant
pas finie, car dans I'aprés-midi, a partir de 18 heures, une danse a lieu sur la place du village,
devant la Mairie.

La danse de l'aprés-midi commence avec 6 ou 8 personnes seulement, en principe
d'dge moyen, parmi lesquels se trouve le directeur de la chorale, Yiannis Marinos, qui les
dinge, mais progressivement des danseurs continuent d'armiver jusqu'a 150 personnes de tout
age et sexe. Autour se massent de nombreux spectateurs qui se contentent de regarder les
autres danser.

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

Pendant la danse du soir, les danseurs se placent en cercle et se divisent en deux
groupes : un premier groupe qui danse devant est composé surtout dhommes, de quelques
femmes ainsi que de choristes qui connaissent les chansons. Un deuxiéme groupe est formé
surtout par des femmes. Le premier entame les chansons, phrase par phrase, le second les
reprend et les répéte sans aucune modification. Les danses sont les mémes que le matin :
« Syrtos a deux pas », « Syrtos lent & trois pas » et le « Kangelleftos ». On se sépare vers
19h30.

Des danses comme celle du 3€ jour de Piques étaient organisées jadis tous les
dimanches et, avec plus de splendeur encore, & l'occasion d'autres fétes. Les gens se
divisaient alors en plusieurs cercles avec un cercle noyau au centre, les danseurs étant
nombreux. Cette coutume de la danse dominicale n'est plus vivante aujourdhui.

La féte du 8 septembre.

Le 8 septembre est pour I'église orthodoxe grecque l'anniversaire de la Vierge. C'est
un jour de féte important pour lerissos car l'église principale du willage porte le nom de la
Naissance de la Vierge.

La féte commence la veille, le soir du 7 septembre. Avant toute autre manifestation
une liturgie est célébrée a 1'église vers 19 heures a laquelle participent surtout les femmes et
les enfants du village. Pendant la liturgie on asperge d'eau de roses les participants. Le
métropolite de Chalcidique assiste et fait aprés l'office une prédication. Ensuite commence la
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litanie durant laquelle l'icdne de la Vierge est transportée a travers le village jusqu'a la plage
(le village est installé au bord de la mer, sur la route du Mont Athos). A la fin on rapporte
I'icone a 'église.

Aprés ces manifestations religicuses, commence la féte séculaire. Elle a lieu dans un
petit bois situé¢ au centre du village; on y installe une estrade sur laquelle se déroule la féte.
Au début la chorale villageoise entonne la chanson « Macédoine » (« Macédoine renommée,
pays d'Alexandre le grand ») qui rappelle la libération de la Macédoine de 'occupation turque
et bulgare, ainsi que la grécité de la Macédoine; la chanson date du début du siécle. Un
quatuor d'instruments a vent occidentaux (2 trompettes, un tromblon, un saxophone) composé
par quatre musiciens adolescents (dirigés par leur professeur) joue des chansons et des piéces
de musique occidentale.

Le quatuor est suivi par I'apparition d'un ensemble de jeunes danseurs (moitié filles,
moiti€é gargons) qui exécutent des danses traditionnelles accompagnées par un « lagouto »
(luth) et un violon, ainsi que par la chorale du village dirigée par le chantre de I'église (il est
aussi secrétaire a la mairie). Les instruments et la chorale se sutvent en alternance. Les danses
ne sont pas uniquement celles de lerissos, mais d'autres endroits de la Gréce aussi. La montée
des danseurs sur l'estrade est accompagnée par les sifflements admiratifs des spectateurs.
Parmi les spectateurs de tous les dges (depuis les petits enfants et jusque aux vieillards). Au
premier rang, installés sur des chaises, il y a les prétres de I'église. La plupart des autres
spectateurs sont debout. Aprés ce premier ensemble mixte de danseurs, le second est formé
uniquement par des jeunes filles.

Les danses sont suivies par l'apparition sur la scéne de la chorale du willage qui
interpréte des chansons traditionnelles accompagnée par le luth et le violon. Toutes les
chansons appartiennent au répertoire de la danse. On n'entend aucune chanson « de table ».

Suit la lecture d'un poéme par la présentatrice de la soirée, l'institutrice du village.
Pendant notre visite de 1992, le poéme était intitulé « Les fétes de mon village »; elle en était
l'auteur. A la fin, le quatuor d'instruments a vent réapparait et joue de la musique occidentale;
la derniére piéce était tirée de la « Cavalleria Rusticana ».

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

Le jour méme du 8 septembre, aprés la liturgie matinale, un groupe d'instruments
(synthétiseur, clarinette, violon) joue dans le bosquet des chansons « néo-démotiques » et des
chansons « populaires » (« Aaixd »). Ce n'est donc pas un répertoire local et les haut-parleurs
envoient au loin une musique de mauvaise qualité.. D'aprés 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, les villageois se mettent 4 danser et surtout du
« kalamatianos » (danse panhellénique a 7/8 = 3+2+2/8). La municipalité et 1'église offrent un
repas (« kovpumavi ») avec la coopération de I'« Association des femmes de Ierissos » et de
I'« Association pour l'environnement » qui offrent des patisseries.

La description de la féte du 8 septembre qui précéde est le résultat de ma visite a
Ierissos en septembre 1992. La description des f€tes qui suit n'est pas le résultat de mes
observations personnelles mais celui des discussion avec les villageois.
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Le carnaval.

Pendant le carnaval, on revét divers costumes cousus par les femmes de Ierissos. On
se rassemble entre amis dans les divers quartiers et on chante de nombreuses chansons
camavalesques, comme par exemple : « XtAdovakL pHov yopyo, Yopyo nov yeidovL » (« Ma
petite hirondelle rapide, mon hirondelle rapide »); « Aw omv aindve yerrovia k1 '8 ot
"ova katov; kafotav daxog KL Eypape ypauuato g oydan... » (« Ici, dans les hauts
quartiers et 1a-bas dans les bois d'oliviers, un diacre était assis et écriit des lettres d'amour... »)

La féte du Prophete Hélias (20 juillet) :

A cette occasion un repas public (« kovpumévi ») est organisé pour les participants.
mais on n'entend guere chanter et les instrumentists ne sont pas invités.

La féte de la Zoodohos Pigi (24 avril) :

Lors de la féte de Zoodohos Pigi (source de vie), depuis une quinzaine d'années,les
gens se rendent pour pique-niquer au domaine (« petdyt ») appartenant au monastére athonite
de Hiliandan, ou il hy a également une église de la Zoodohos Pigi.

La féte de Saint-Christophore (le 9 mai)

On se réunit prés de la petite église locale dédiée a Saint-Christophore; les ¢leveurs
de bétail offrent du lait aux participants et, apres la liturgie, on interpréte quelques chansons
et on danse. La participation n'est pas trés i,portante.

La féte des marins.

La féte des marns est une célébration panhellénique bisannuelle qui se déroule au
mois de juin et qui n'a pas un caractére religieux. Diverses manifestations sont organisées sur
la plage de lerissos. Il y a des concours de natation et de ski nautique pendant trois jours. II v
a ausst des tournois de football et de basketball. Pour la derniére soirée, la chorale interpréte
des chansons traditionnelles et un service commémoratif se déroule au cours duquel une
couronne est lancée a la mer, un discours est prononcé et la chorale, montée sur un bateau,
mterpréte des chansons traditionnelles et populaires (« Adixa »).

Les musiciens.

Les instrumentistes locaux étaient jusqu'a récemment Takis Thalassinos (guitare-
chant), Stelios Halkias (« lagouto », c'est-a-dire luth) onginaire d'une famille de musiciens et
Theodossis Tnantaphyllou (violon), originaire de Ano Stavros (un autre village de la région),
et installé a lIerissos. Ces trois musiciens formaient un groupe qui jouait des morceaux
traditionnels de méme que de la musique populaire (« Aaixm ») et « populaire légére »
(« Ehagppolaixm »), ainsi que des chansons venues des iles grecques (« vinoubtwka », chantées
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 arrété de
jouer ces dernieres années, probablement a cause de leur grand age.

Demniérement, on a créé a un ensemble de sept instruments (bouzouki, guitare,
synthétiseur - le méme musicien joue du rock et est membre de cet ensemble, défi —
instrument de percussion —, tambours) et une chanteuse, Georgia, la fille de Yiannis
Marinos. Ce groupe s'appelle « Parcours populaires » (« Aaikég dwxdpouég») et ils
interprétent des chansons « populaires » (« Aaikd ») d'auteur (comme Hadzdakis et
Théodorakis) et des succes contemporains qu'on entend a la télévision. Chaque vendredi, ils
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se¢ produisent 3 Megali Panagia (un autre village de la région) dans un night-club. Il sont
montés sur scéne pour la premicre fois lors des cinq journées de manifestations culturelles
organisées par I'Association culturelle de Ierissos en aoiit 1994. Ils ont une bonne réputation.
En dehors de ces instrumentistes il y en a qui viennent d'autres villages, comme par
exemple un ensemble « populaire » («Aaixty xopmavia ») formé d'un bouzoukt, d'un
baglamadaki (petit bouzouki), d'une guitare, d'un synthétiseur, de tambours et d'un chanteur
de Ierissos. Cet ensemble vient de la région du village de Gomati. Il a demandé 120.000

drachmes pour la danse organisée le 2€ jour de Piques (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. Il existe a lerissos deux petits
groupes musicaux de rock composés par de jeunes instrumentistes locaux.

Lorsque la chorale municipale traditionnelle est invitée extra-muros (2 Thessalonique
ou a Athénes), on veut qu'elle soit composée d'instruments traditionnels (pas de guitare). Elle
se fait donc accompagner par un violon et deux « lagouta » (sorte de luth).

Dans le cas d'une fEéte organisée par une association du village, les instrumentistes
sont payés par l'association. Pour un mariage, ils sont payés par le mari et si le compere
(« xovumapog ») est riche, 1l 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 instrumentistes invités le 2€ jour de Piques, en 1995, a la féte organisée par
I'« Association de 'environnement » ont été payés 120.000 drachmes. En d'autres cas, comme
lors de mariages, ils sont payés 160.000 drachmes qu'ils se partagent. Pour une manifestation
organisée par la méme association a l'occasion de la création du parc archéologique de
Ienissos, le musicien (Theodore Sotiriou) a touché 120.000 drachmes.

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

D'autre part, la somme que regoivent les musiciens n'est pas fixée a l'avance, mais
dépend du bon vouloir de celui qui paye. Aujourdhui ce sont les musiciens qui fixent a
l'avance le montant de leur rémunération.

Les chorales de Ierissos.

La chorale municipale.

Cette chorale a été créée dans les années 50-60; au début elle était dirigée par Yiannis
Tsingotis. Ce dernier ayant été écarté en 1967 pendant la dictature des colonels (a cause de
ses convictions politiques de gauche), c'est Yiannis Marinos qui lui a succédé; il est aussi
chantre a l'église de la Naissance de la Vierge.

Actuellement, la chorale comprend environ 30 membres (20 femmes et 10 hommes).
Les membres permanents, qui ont d'ailleurs les plus belles voix, sont au nombre de dix (5
femmes et 5 hommes). Parmi les membres il y a des personnes agées, des jeunes aussi (3
garcons et 6 a 7 filles entre 16 a 25 ans). Les membres sont constamment renouvelés en
raison des départs (par exemple pour cause de mariage). Les mouveaux membres ne
connaissent en général pas les chansons « de table » qui sont "mélismatiques”, seuls deux ou
trois femmes et un ou deux hommes peuvent interpréter ce genre de chansons.

La chorale municipale se produit dans toutes les grandes fétes du village, mais aussi a
l'extérieur. Elle s'est produite par exemple au festival du Mont Lycabéte a Athénes, dans les
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années 80. A ce festival ont participé tous les chanteurs traditionnels connus de Gréce et les
instrumentistes qu'on voit a la télévision. La chorale de lerissos a interprété cinq chansons de
danse. A cette époque, le chanteur Steryios Gadzonis, considéré le meilleur a Ierissos, vivait
encore et chantait dans la chorale, mais on ne lui a pas permis de chanter en solo une chanson
« de table ».

Dans les années 60, la chorale s'est produite au stade Panathénien devant le roi de
Grece et la famille royale. C'était une sorte de super-spectacle ou la chorale de Ierissos
représentait la Chalcidique. Elle s'est également déplacée 4 a 5 fois dans les années 80-90 a
Thessalonique, a l'occasion de I'« Hiver populaire » (« Aaikog Xew@vag ») organisé par le
journaliste Yiorgos Melikis, qui invite ainsi des chanteurs et des instrumentistes de toute la
Greéce du Nord.

D'autre part, la chorale chante les « Eyxopa » (Hymnes pour l'enterrement du
Christ) le Vendredi Saint. Elle chante I'hymne « Ai yeveai macar» (« Toutes les
générations ») tandis que l'hymne «H (on &v tdow » (« La vie dans le tombeau ») est
chantée par la chorale de l'école primaire et le « A&wv eoti » (« Axion esti ») par les chantres
situés a gauche et a droite.

La chorale dite « moderne ».

Il y avait ces derni¢res années une chorale de musique occidentale que les gens
appelaient chorale « modermme », mais qui n'a pas pu continuer. Bien que créée dans
I'enthousiasme et malgré de trés bons résultats, ses membres n'assistaient pas réguliérement
aux répétitions et se sont dispersés petit a petit. Pour ceux auxquels le projet tenait a coeur,
l'attitude de ces membres inconséquents a été la cause d'un réel tourment. La mairie, de son
cOté, ne pouvait pas financer une telle initiative.

Cette chorale était composée en majorité par des membres de la chorale municipale
traditionnelle, auxquels s'étaient adjoints des plus jeunes ou certaines personnes qui, séduites,
ont ensuite rejoint la chorale municipale, lesquels montraient le plus grand sérieux. Les
inconséquents étaient quelques personnes d'dge moyen qui n'avaient pas pris la chose au
sérieux et s'absentaient. Il vy avait un maximum de 30 a 35 personnes au départ qu'il était bien
difficile de les rassembler.

Son répertoire comprenait des chansons de M. Hadzidakis et de M. Théodorakis
(celles qui sont d'habitude interprétées par les chorales) et des chansons en général écrites sur
des textes de poectes grecs modemes (compositions de Spanos par exemple), ainsi que des
cantates, des chansons « populaires » connues et des chansons de Noél. Voici certains titres a
leur répertoire :

«Xto mepyidd 1o kpupd» (texte : G. Seferis, musique: M. Théodorakis);
« Mepawticoa »; « [pa tovg dpopovg wa Bpadia »; « Kapdia oto deloivt » (musique : S.
Xarchakos); « Avmmuévn IMavoya » (musique : S. Xarchakos); « Tng Awaioovvng nie
vonté »; (texte : O. Elytis, musique : M. Théodorakis, extrait de « Axion esti »); « I'n g
Aepovidg, g eaag » (texte : O. Elytis, musique : M. Théodorakis, extrait de « Axion esti »);
« Tng ayamg aipata » (texte : O. Elytis, musique : M. Théodorakis, extrait de « Axion
esti »); « Eivar peydhog o xaipog» (musique : M. Théodorakis), « Addexa evfwvarxia »
(chanson « populaire » chantée d'habitude par Hronis Aidonidis et G. Dalaras); « M' aocnpa
TOLMA KOl oUvvepa » (cantate); « Ztnv andve yewovitoa i’ ayamave Svo kopitow »
(musique : M. Théodorakis); « O dpdpog eixe ™ Sty Tov 1oTopia » (musique : M. Loizos);
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« Mnv kKhaig xat pn Aordoon wov Bpadvaler » (musique : S. Xarchakos);, « Ta onitia givon
rapunid » (musique : M. Théodorakis); « Q ! Mnv kowdoat. Zvava va o€ dw » (cantate); « H
Papxa : Kamowag Onopong xoméhag 1o ayopt to &avBo » (chanson grecque d'auteur);
« Addovv T andovia xkar mhovralovy » (cantate):. « Kabe mpwi mov kivaya va maw otn
Sovield » (chanson d'auteur); « Naya Papxovia ypiyyopn kai tov kaipd oto ¥Ept » (chanson
traditionnelle de lenssos); « Eyd 'won o voumg tov Aryaiov » (chanson patriotique): « Bopidg
givai M aydnn oov kat mowog Ha pe yAvtwoet » (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 réactivée. Elle fonctionnait donc parallélement
a la chorale municipale traditionnelle.

Il y avait par exemple trois journées de manifestations culturelles en été : I'une d'entre
elles était consacrée au chant traditionnel, l'autre a la musique « populaire » (« Aaikm
povoikn ») et la derniére a la musique rock. On travaillait surtout au niveau de la musique,
car c'est le langage auquel les gens sont le plus habitués et participent le plus volontiers. Pour
tout événement culturel, il faut un élément 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 reconnait la culture comme un besoin primordial et en
fait une priorité, l'autre qui met l'accent sur les problémes économiques et matériels du
village qui sont réels, et relégue la culture au second plan. En tout cas, la création d'une
chorale semble, aux dires réitérés d'un certain nombre de gens, un besoin.

La chorale de l'église de Saint-Nicolas.

La chorale de I'église de St-Nicolas a été fondée dans les années 90 et elle est dirigée
par Yiannis Tsirigotis qui a plus de 80 ans. Elle est composée de personnes dgées de 70 ans et
plus. On n'a pas réussi a attirer de membres plus jeunes. Elle est constituée de 50 a 60
membres, hommes et femmes.

Le jour de I'An, ils interpretent les « Kdiavta » (chanson de quéte du jour de I'An) au
cours d'une manifestation qui a lieu a l'église. Y. Tsirigotis connait surtout les « Kdiavta »
panhelléniques et ceux de Corfou ainsi que la « Sainte Nuit » et les « Kdavra » de No¢l
(« Kaljv eonépav apyovieg » : « Bonne soirée, Seigneurs »). La cérémonie se termine au son
des cloches. - La chorale chante a I'église aussi le « Axabotog Y uvog » (Hymne a la Vierge)
qui est interprété pendant les cinq vendredis du Caréme aprés le Camaval et avant Paques et
qui a été écrit a Byzance en hommage au salut de Constantinople au moment de son siege par
les Perses en 626 ap. J-C.

Le prétre de l'église qui vient de Stratoni et qui est originaire de Megali Panagia, est
plutét hostile a ce que la chorale chante a l'intérieur de l'église. Il fait néanmoins quelques
concessions : pendant la Semaine Sainte par exemple, la chorale chante « Tov voppdva cov
Prénw » (Mardi Saint), « Tov Anomjv... » (Jeudi Saint) et les « Eyxopa » (Vendredi Saint).
Parmi les « Eykmua », la chorale interpréte « At yeveai macar » (« Toutes les générations »).
Les deux autres hymnes sont interprétés par la chorale scolaire.

Pendant la procession de I'épitaphe, la chorale chante « H {on ev tapw » (« La vie
dans le tombeau ») et beaucoup d'autres chants pendant les « Zvvamrtég » (arréts) qui se font
dans la rue et les « Kopig, ekénoov ». Tout le monde se dirige vers le cimetiere (qui se trouve
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2 une distance de 100 metres de l'endroit ou la procession tourne). La, se produit une
« ovvamth » (arrét pour chanter) qui parle des Ames des morts. Yiannis Tsirigotis a composé
un « Awvia n pvqun»  (« Mémoire ¢étermelle ») a 4 voix. La chorale termine ses
interventions par un chant intitulé « Tov kexkoynuévov avaravcov » (« Accorde du repos
aux morts »). D'aprés Yiannis Tsirigotis, c'est comme si les morts « écoutent un peu ».
Ensuite, tout le monde descend vers I'église.

La chorale scolaire.
La chorale de I'école primaire chante « H {@n ev tdpw » (« La vie dans le tombeau »)
le Vendredi Saint.

Les chorales dont on vient de parler sont des chorales contemporaines. Mais, hormis
la chorale municipale, il y avait dans les années 50-60 la chorale des jeunes dirigée également
par Yiannis Tsirigotis qui s'est produite une fois a la Foire internationale de Thessalonique.
Elle comptait parmi ses membres Vangelia Lagontzou qui était jeune a cette époque et
possédait une voix extraordinaire. Elle chantait en solo et les autres choristes reprenaient
derriére elle. La chorale était alors a son apogeée.

Pendant la guerre on avait créé des chorales pour interpréter les chansons du maquis.
Megali Panagia se trouvait dans la zone libre de la Grece. Les membres de la chorale de la
résistance quittaient, a la faveur de la nuit, les territoires occupés par les Allemands et se
rendaient 3 Megali Panagia ou se trouvait I'hopital de la Résistance et ils donnaient des
concerts pour les malades et les blessés. Ils avaient organisé un rassemblement de I'EI1.O.N.
(Jeunesses de la Résistance Hellénique) de l'ensemble de la Chalcidique au village Saint-
Démétre, de méme qu'a Plana prés de la riviere. Partis de la mer, ils se rendaient pendant la
nuit a St-Démétre et de la, a pied, sur le licu de rencontre des diverses chorales de la
résistance en tant que représentants de la Jeunesse de Chalcidique. Les chants duraient trois
jours. IlIs ont été trahis par la suite et ont du s'enfuir.

L'éducation musicale.

Certains enfants apprennent a jouer d'un instrument (guitare, piano €lectrique - pas
d'instrument traditionnel) avec un professeur qui vient au village chaque semaine. Beaucoup
abandonnent pour diverses raisons, comme par exemple a cause des mauvaises relations avec
le professeur.

A Tlécole, les enfants apprennent des chansons grecques d'auteur telles que:
« TCapdika », « Ta kafovpaxia », « INa d&g yapaler o Pouvod », « Modbog » (Hadzidakis),
« A&wov goti » (Théodorakis), « Xidvia oto xapmavapd » (chanson de Noél), et des chansons
traditionnelles de quéte (« Kdhavta ») pour Noél. Ce sont les seules chansons traditionnelles
que les enfants apprennent.
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MONTAILLOU - TILISCA.
ANALYSE COMPAREE DU MODE DE VIE PASTORAL

Marin Constantin
Monographie villageoise et comparatisme pastoral.

Dans une monographie consacrée au village pyrénéen de Montaillou (1975),
Emmanuel le Roy Ladurie constate 'utilité de la méthode comparative pour I’étude
des sociétés rurales des régions méditerranéennes occidentales ; en méme temps,
I’historien frangais différencie de maniere explicite la démarche monographique par
rapport a celle comparatiste:

« Il est raisonnable de postuler une certaine unité archaique des
civilisations agraires et montagnardes en Meéditerranée occidentale. La maison
kabyle, comme la maison ariégeoise de jadis, transcende les destins particuliers des
individus qui la composent. [...] Autant des raisons qui militent pour une étude
comparée des représentations de la domus, dans les cultures paysannes a tréfonds
archaique, qui fleurissent aux deux versants de la Méditerranée occidentale. De
telles recherches, comparatives, ne sont pas du ressort de ce livre : il se veut
monographie villageoise. Elles n’en sont pas moins légitimes. » (Le Roy Ladurie ;
1975, p. 87)

Dans la présentation ethnographique du village transilvain de Tiligca (1998),
j’ai argumenté [l’utilisation de la méthode comparative par la perspective
géographique du phénoméne de la transhumance, et par le projet théorique
d’identification des traits communs supposés caractériser les groupes pastoraux de
diverses cultures :

« Puisque les acteurs de la rranshumance du Sud de la Tramsylvanie ont
dépassé au fil des siecles les limites ethniques roumaines, une monographie a ce
sujet doit étre rédigée d'une maniére inter-culturelle. [...] La perspective
comparativistve de notre étude désire préciser quelques traits de la vie pastorale
qui sont identiques malgré la variabilité culturelle. » (Constantin 1998, pp. 1-2)

Paradigmes de la méthode comparative en anthropologie.
Dans I’anthropologie culturelle, la méthode comparative est censée relever
des rapports similaires et différentiels entre les cultures. Alors que Franz Boas

souligne (1896) I'importance du contexte historique pour I’approche comparative,
AR. Radcliffe-Brown évalue (1952) la comparaison comme modalité de
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comprendre le particularisme culturel. Enfin, Ladislau Holy (1987) signale
I’application de la méthode comparative a I’intérieur d’une culture donnée :

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

« [...] the ‘historical’ method, by which the existence of a particular feature
in a particular society is ‘explained’ as the result of a particular sequence of events.
The other is the comparative methode by which we seek, not ti ‘explain’, but 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
relating it to a certain general, or preferably a universal, tendency in human
societies. Such a tendency is what is called in certain instances a law. » (Radcliffe-
Brown 1983, p. 127)

« [Intra-cultural comparison, ...] compares apparently dissimilar constructs
within one culture in an effort to establish to what extent the processes of meaning
creation, which underlie them, are similar. Its purpose is not 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 culture. » (Holy 1987, p. 12)

En considérant ces positions théoriques comme des paradigmes de la
méthode comparative en anthropologie, nous allons les discuter a travers des
comparaisons utilisées dans notre monographie sur le village de Tiligca :

« Nous avons constaté [...] l'emplacement géographique du village de
Tilisca dans le prolongement d’une dépression /des Carpates/]. [...] La différence
d'altitude délimite aussi le rythme de [’habitat humain - permanent le long des
rivieres de Lunca et de Valea, mais selon les saisons sur la créte des collines ; par
conséquent, une autre distinction culturelle oppose la vila villageoise / maison sur
deux niveaux, en briques, recouverte de tuiles/ et la coliba pastorale (aménagement
unicellulaire en bois), pour I'usage des bergers.» (Constantin 1998, p. 14)

« [Note 25] ‘Les dépressions des Carpates ont constitué au fil de I’histoire
roumaine le cadre naturel de nombreux ‘pays’ (,tdri”, du latin « terra »), c ‘est-a-
dire des formations socio-politiques qui allaient se réunir pour créer les Ftats
médiévaux de la Moldavie et de la Valachie au début du XIVe siecle. Selon le
geographe Ion Conea, ‘[...] la population qui s'abritait dans un tel ‘pays’, habitait
comme enfermé dans ce nid, se contentant avec ce qu’il pouvait trouve, comme
nourriture et comme richesse de toute sorte dans la vallée ou la dépression
respective.’ » (cf. Conea 1935, p. 4).
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Quant a la dépression de Tilisca, il s’agit d’'un ‘écotype paysan’ dans le sens
établi par Enc R. Wolf':

« The ecological adaptation of a peasantry consists of a set of food transfers
and a set of devices used to harness inorganic sources of energy to the productive
process. Together, these two sets make up a system of eiiergy transfers from the
environement o man. Such a system of energy transfers we call an ecotype. » (cf.
Wolf 1966, p. 19). [...]

« [Note 27] : L alternance résidentielle des bergers de Tilisca coincide avec
le mode de vie des communautés aroumaines du sud des Balkans : ‘ The urban
koutsloviach in his village of origin [...] identifies with an ‘ideological’ homeland in
the mountains but dwells for the most part in the lowlands. For shepherds, the
ideology of transhumance fits the behavioral reality of actual dual residency.
(Chang , 1993, p. 691)’ ».

Ainsi, le contexte historique concernant la population roumaine médiévale
des dépressions géographiques des Carpates nous permet de comprendre
I’emplacement du village de Tiligca, tandis que l’alternance résidentielle des
bergers transhumants des Carpates et des Balkans correspond & des conditions
historiques et géographiques similaires.

« En conformité du registre agricole de la mairie, 131 propriétaire de
Tilisca (par rapport au nombre de 568 maisonnées (« gospoddrii », unités
domestiques villageoises) élévent 10.260 moutons. »

« [Note 46] En moyenne, 78 moutons pour un propriétaire. D aprés F.
Barth (apud Burnham 1987, p. 159), les bergers Basseri en Perse) considérent que
100 moutons peuvent assurer un standard de vie satisfaisant, tandis qu’il serait
difficile de subsister avec moins de 60 moutons ; Philip Burnham se référe a cet
égard au concept de ‘minimum herd size’, a savoir ‘the minimum or basic herd size
per capita that would be necessary fto sustain a group practising this form of
livelihood.’ (cf. Burnham 1987, p. 159). » (Constantin 1998, pp. 28, 61)

En ce cas, les données ethnographiques des communautés de Tilisca et de
Basseri nous permettent de vénfier le concept généralisant de Philip Burnham :
"minimum herd size" devient donc une catégorie analytique en anthropologie des
groupes pastoraux.

2« La traite des brebis - le plus intense moment du travail pastoral - unifie la
famille de Tilisca dans un effort productif qui assure en fait la continuité culturelle
du groupe domestique pastoral. »

« [Note 81] Paul H. Stahl (1986, p. 34), Jean Cuisenier (1994, p. 92),
concernant le village de Sdrbi situé au Nord de la Roumanie, et Gail Kligman
(1998, p. 54), concernant le village de leud — situé toujours au Nord de la
Roumanie) mentionnent que les femmes des bergers roumains ne participent pas a
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la traite des brebis a cause de certains interdits rituels. » (Constantin 1998, pp. 43,
64)

La comparaison intra-culturelle sert cette fois a la mise en évidence d’une
importante différence impliquant le statut des femmes a la bergerie, entre les
communautés pastorales roumaines.

Entre Montaillou et Tilisca : pastoralisme et découverte comparatiste

Les descriptions des communautés pastorales de Montaillou et de Tiligca
caractérisent le bergerie comme institution socio-culturelle et économique. Nous
signalons les similitudes et les différences entre ces deux communautés pastorales.

« En fait, la vraie cellule de sociabilité des pdtres, indépendante des
impératifs du village, c’est la cabane. [...] Pierre Maury avait fait la fonction de
« chef de cabane » en période d’estive : il était chargé de la fabrication du
fromage, et responsable d’une équipe de huit bergers. » (Le Roy Ladurie 1975, p.
155)

« Le périmétre de la bergerie représente le critére socio-économique du
peuplement estival des collines de Tilisca. [...] Selon le berger Samoila Gligor, dgé
de 63 ans, une carriére pastorale comprend plusieurs étapes : boitar (adjoint de
berger) - mulgator (celui qui trait les moutons) - baci (chef et administrateur de la
bergerie). Ainsi, le baci Samoila Gligor dirige l'activité moutonniére, cuisine,
participe a la traite des brebis, prépare le fromage. » (Constantin 1998, pp. 15, 28).

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

« [...] la bergerie de loan Selea Sterp n’inclut pas seulement les moutons et
leurs aménagements, mais aussi des cochons, des poules, des chevaux... [...] chez
les bergeries de loan Selea sterp et de loan Bratu] sont transférées les fonctions
féminines habituelles au cadre privé de la maisonnée villageoise : la préparation de
la nourriture, ['exploitation des animaux domestiques, la lessive... » (Constantin
1998, pp. 28, 42).

« Cabane ou cabafiera représentent donc des institutions bien
caractérisées : elles appartiennent a la communauté de culture morisque-
andalouse-catalane-occitane, dans laquelle se trouve impliquée, a tant de niveaux,
la civilisation locale ou transhumante des gens de Montaillou. » (Le Roy Ladurie
1975, pp. 156-157)

« Romulus Vuia a réalisé un tableau comparatif qui met en lumiére 1'unité
du lexique pastoral de I'Europe Orientale ; parmi les termes de cette comparaison,
le mot roumain stina (bergerie) correspond au hongrois esztena, ou bien sgtina, 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 dénombrent les inspections
agricoles du XIXe siécle, il restera aussi dans les normes ci-devant médiévales :
200 a 300 ovins. Quelquefois 100 a 150 seulement. » (Le Roy Ladurie 1975, p.
158).

«[..., en 1970, la femme-berger Paraschiva luga, dgée de 68 ans nous
communique les suivantes]; Nous avions avec nous [en transhumance] 150
moutons, les notres, et encore 700, appartenant a la Coopérative Agricole de
Production. » (Constantin 1998, p. 10).

« Deux ou trois cents brebis, donc, pour une cabane, et pour un troupeau
d'association semi-individualiste. Elles sont fournies par plusieurs bergers
sociétaires. Chacun d’entre eux améne, souvent, ses propres bétes; et, presque
toujours, celles que Ilui a confiées son patron. Pierre Maury par exemple peut
posséder 30 a 50 tétes de bétail, personnellement, parmi le troupeau beaucoup plus
vaste dont il a par ailleurs la charge en tant que berger-chef, cabanier, fromager
ou majoral. » (Le Roy Ladurie 1975, p. 159)

«[...] le baci Samoila Gligor dirige [’activité moutonniere, cuisine,
participe a la traite des brebis, prépare le fromage. [...] Nicolae Gligor, 28 ans,
surveille les troupeaux moutonniers de plusieurs villageois ; comme tel, il distingue
les signes de propriété entaillés aux oreilles de moutons. [... , les bergers Costica
Munteanu, 28 ans, et Vasile Sorohan, 55 ans| n'appartiennent pas aux
communautés familiales de Tilisca, ils effectuent un stage professionnel temporel. »
(Constantin 1998, pp. 28, 30, 43).

« Dans la domus, en dépit d’une certaine division du travail qui donne a
I’homme les affaires du dehors, et a la femme celles du dedans, les réles femelles et
mdles interférent les uns avec les autres. La cabane au contraire est strictement
adulte et masculine. » (Le Roy Ladurie 1975, p. 159).

« [Les femmes] Aurica Selea, 28 ans, et Maria Bratu, 29 ans, sont les
premiéres personnes qui - en tant qu’administratrices des bien pastoraux - peuvent
étre rencontrées aux bergeries de leurs maris, loan Selea, 32 ans, et -
respectivement - loan Bratu , 38 ans, alors que ceux-ci sont partis (pour un jour
seulement) avec d’autres affaires, au village ou au marché. » (Constantin 1998, pp.
28-29).

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

« Durant la période estivale [...] le centre démographique de la
communauté de Tilisca se situe a la bergerie. » (Constantin 1998, p. 34)

«[...] le futur pdtre, dgé de douze anms, se forme a ce qui va devenir
[’occupation de sa vie (quand les hérétiques vinrent chez moi, raconte Jean Maury,
devenu par la suite I'un des meilleurs bergers professionnels de Montaillou, je
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n'étais pas a la maison ; j’étais dehors, en train de garder les brebis de mon pere.
Et je pouvais avoir douze ans ou environ. » (Le Roy Ladurie 1975, pp. 167-168).

« A la bergerie de loan Selea Sterp, 32 ans son fils Tica, dgé de 7 ans, vient
de finir sa premiére année scolaire, et affirme qu’'il a déja oublié d’'écrire ;
néanmoins, comme a [’école, il commenca a l'instant méme de prononcer, en
Jouant, les syllabes suivantes : sta-na (bergerie), [...] co-li-ba (cabane pastorale),
[-..] co-mar-ni-cu (dispositif en bois ot I’'on traie les brebis), [...] strun-gar (qui
ramene les moutons au bercail). Ce petit vocabulaire reproduit, en fait, ['ambiance
pastorale dans laquelleil il vit [...] En plus, Tica doit accomplir déja des roles utiles
a la bergerie : apporter de l'eau, surveiller et conduire les moutons etc. »
(Constantin 1998, p. 28)

« Derniére éventualité enfin : le pdtre demeure salarié ; il n’accéde pas,
méme de fagon momentanée, a un statut d’entrepreneur indépendant; mais il
devient quand méme employeur, vis-a-vis d’'un berger subalterne qu’il prend pour
ainsi dire en sous-location. » (Le Roy Ladurie 1975, p. 171).

« Un autre baci, Nicodin Zeicu, dgé de 60 ans, est appelé (formule nouvelle)
‘Patron’ (patron). [... , Note 49] Le sociologue roumain Traian Herseni cite un
informateur berger [de Moldavie] qui considérait que ‘Le baci a la méme autorité a
la bergerie comme le juge au tribunal’ (Herseni 1941 : p. 106). Selon Emmanuel de
Martonne, le statut du baci roumain dépend de plusieurs critéres - 1'dge miir, le
patrimoine moutonnier, la capacité d’entreprendre - méme s'il n'est pas toujours
nécessaire que ces qualités soient cumulées. [...] » (Constantin 1998, pp. 28, 62).

Ces comparaisons mettent en lumiére des similarités d’autant plus
importantes qu’il s’agit au fond d’une distance chronologique de sept siécles entre
les communautés de Montaillou et de Tilisca (situées du point de vue géographique
aux deux extrémités du continent européen) : I’organisation socio-professionnelle
de la bergerie en montagne, I’effectif ovin, la production pastorale, I’appartenance
de la bergerie - comme institution sociale et économique - a une aire culturelle qui
dépasse des confins strictement ethniques.

En méme temps, ’analyse comparée nous aide a saisir une différence
également importante en ce qui concerne la structure "biologique" du groupe
pastoral chez les Montallionnais et les Tiliscans: la bergerie masculine des
Pyrénées est en relation avec le reste de la famille locale, demeurée dans le village,
alors que le caractére familial des bergeries dans les Carpates reléve 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 communauté de Montaillou semble
vivant dans une "ile de temps". Chez les bergers de Tilisca, des éléments du
changement culturel peuvent étre cependant observeés :
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« Les Montalionais vivent dans une « ile de temps » ;) elle est coupée du
passé, plus encore que du futur ; [...] Il n’y a pas d’autre siécle que le nétre, dit
Raymond de I'Air, paysan de Tignac {...]. En fait, les sociétés villageoises vivent
une histoire. Mais elle ne la pensent pas dans leur conscience claire. [...]
Montaillou persistera tel qu’en lui-méme ; pendant les années 1970, il y aura
encore un Clergue, sur place, mentionné dans [l'annuaire du réléphone. Apreés
beaucoup d’autres Clergues... La carriére de ce village s’échelonne ainsi sans
Histoire, mais non sans histoires, depuis sa fondation (aux temps carolingiens ?)
Jusqu’a notre époque ; [...J. » (Le Roy Ladurie 1975, pp. 430, 624)

«En se référant (généralement) aux « habitants » de Tilisca, e
bulletin« Tilisca se prezinta » mentionne la persistance séculaire de quelques
patronymes (Banciu, Bratu, Bunea etc). Quant aux prénoms tiliscans (Ion, Dumitru,
Maria, Ana, Elena etc.), ils font partie du « fond traditionnel, d’inspiration
byzantine-orthodoxe » ; en méme temps, on constate 'emprunt récent de certains
prénoms féminins de |'anthroponymie urbaine (Diana, Cristina, Claudia etc.). Par
ailleurs, la méme publication observe que « lorsque au début du XXe siecle, les
maisons [de Tilisca] étaient encore construites en pierre et en bois de sapin, et
couvertes aux lattes, a présent presque toutes sont bdties en pierre et en briques, et
couvertes de tuiles.

C’est ainsi que changent les noms et les maisons des tiliscans ; le profil
traditionnel du village et I'impact de la modernité urbaine sont les reperes de
l’évolution culturelle locale. 1l s’agit de deux repéres instables voire expérimentés
différemment : la pratique de la transhumance et la proximité de la ville de Sibiu
offrent aux générations actuelles de Tilisca des alternatives économiques qui
peuvent paraitre opposées méme si en quelque sorte elles sont complémentaires. »
(Constantin 1998, p. 49).

NOTE. Cette recherche a été effectuée i ’aide d’une bourse offerte par I’Ecole Doctorale en
Sciences Sociales de Bucarest (1996-2000).
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LES MEMOIRES D’OSMAN AGHA DE TIMISOARA
I’identité islamique face a face a I’altérité chrétienne

Cristina Fenesan
Le caractére singulier des mémoires d’Osman Agha

Il y a presqu’un demi siécle ' depuis que Richard Kreutel et Otto Spiess ont
fait paraitre en traduction allemande un étrange récit, unique dans son genre, qui
tient a la fois de ’autobiographie, du roman mais aussi des descriptions de voyages
enrichies par de vifs souvenirs. Signalé par Fr.Babinger dans son oeuvre sur
I’historiographie ottomane 2, le manuscrit conservé au British Museum de Londres
a été mené a bonne fin 4 Tophane, quartier d’Istanbul; en 1136 de I’Hégire (1
octobre 1723 - 20 septembre 1724) °, par Osman Agha, interpréte de moyenne
condition de la chancellerie ottomane de Timigoara, ancien officier (odabasr), fait
prisonnier par les Impériaux pendant la grande guerre de 1683-1699. Mais, avant
d’entrer dans le vif du sujet, une précision s’impose. Il s’agit, d’abord, d’un texte
dépourvu de titre, car Osman Agha ne s’est souci€¢ de lui donner un. Ensuite, ce
texte est singulier puisqu’il représente une autobiographie, genre inconnu dans la
littérature ottomane * jusqu’au début du XVIII® siécle. Le récit d’Osman Agha est
singulier, aussi par rapport aux récits de voyages d’Evliya Celebi et aux mémoires
de captivité rédigés par d’autres prisonniers ottomans en terre chrétienne, a savoir
le gadi Magungu-Zade Moustafa Efendi °, ou le jannissaire d’Egypte, Siileyman

' RFKreutel, O.Spiess, Leben und Abenteuer des Dolmetschers Osman Aga dans Bonner
Orientalischen Studien, Neue Serie, vol.2, Bonn, 1954; une nouvelle édition de la traduction
allemande a été publiée en 1962 par R.F Kreutel, O.Spiess, Der Gefangene der Giauren. Die
abenteuerliche Schicksale des Dolmetschers Osman Agha aus Temeschwar von ihm selbst erzdhlt,
Graz-Wien-Koln, Styria 1962 dans la collection Osmanische Geschichtsschreiber.

* Fr.Babinger, Die Geschichtsschreiber der Osmanen und ihre Werke, Leipzig, 1927, n° 221, p.249
nous donne quelques renseignements sur la biographie d’Osman Agha de Timigoara. Parmi ces
renseignements il y a une erreur concernant la mise en libert¢ d’Osman, qui se serait passée en
1718, par suite de la conclusion de Ia paix a Passarowitz. En réalité, Osman Agha a fui I'Empire des
Habsbourg en bateau depuis Vienne et jusqu’a Futog, ou il a bravé maints dangers pour arriver
d’abord a Belgrade, ensuite dans sa patrie, a Timisoara.

3 Osman Agha, Der Gefangene der Giauren, p.212.

* A.Bombaci, Storia della letteratura turca dall’antico impero di Mongolia ail’odierna Turchia,
Milano, 1956, p.408. Osman Agha de Temechvar. Prisonnier des infidéles. Un soldat ottoman dans
['Empire des Habsbourg. récit traduit de 1'ottoman, présenté et annoté par Frédéric Hitzel, Paris,
Sinbad, 1998, p.12.

* Le récit de Magunpu-Zade Moustafa Efendi a été présenté pour la premiére fois par
I.Parmaksizoglu, Bir Tirk kadisimin esaret hatiratlar: “Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi
Tarih Dergisi”, 8, 1953. p.77-85; publié en forme abrégée par F. Iz, Macuncuzade Mustafarmun AMalta
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Agha ®.

Au premier abord, le récit d’Osman Agha frappe par quelques éléments
insolites, qui l’éloignent du schéma de la narration classique, c’est-a-dire
Iinvocation du nom du sultan régnant, la priére faite pour lui et le discours sur le
souverain au temps duquel I’auteur achevait son oeuvre. C’est en conformité a
I’'usage, que les lettrés ottomans auteurs de chroniques, mémoires de captivité et de
voyages ont dédié tous leurs oeuvres aux sultans régnants. Sous ce rapport, les
mémoires d’Osman Agha échappent a la régle.

Il commence donc par une priére adréssée a Allah ’ et par les informations
qu’il fournit sur les membres de sa famille et sur leurs origine °, en tant
qu’éléments indispensables a& son autobiographie. Plus digne d’attention nous
semble, en effet, 'effort fait par Osman Agha afin de récupérer la mémoire de
quelques avatars et aventures ° qu‘il a vécu aux confins de I’Empire ottoman depuis
sa jeunesse jusqu’a I’dge de sagesse et d’écrire, tout simplement, I’histoire de sa vie
mouvmentée. Or, cet effort de récupérer une partie de la mémoire historique nous
fait comprendre, a la fois la maniére par laquelle un captif ottoman pergoit le
nouveau monde des infidéles, c’est-a-dire le “Saint Empire Romain-Germanique”
ainsi que la lutte dpre pour la défense de son identité. De plus, les aventures
d’Osman Agha nous révelent le caractére dramatique de la relation, qui s’était
établie entre I’identité islamique d’un captif ottoman, versé dans plusieures langues
et I’altérité chrétienne-catholique de la société autrichienne a la fin du XVII® siécle.

Si 'on pense que l’identité est d’habitude un rapport religieux et culturel
des peuples, on aboutit a la compréhension du destin qui n’est pas isolé, mais bien
contextualisé d’Osman Agha. Poussé par la forte conscience de ses origines et de sa
culture, il a lutté, a son corps défendant, pour retrouver sa patrie Timigoara et pour
garder ainsi son identité islamique, menacée par les pressions faites par ses maitres
afin de le convertir au Christianisme '°. C’était, en effet, 'unique voie pour
échapper a sa condition marginale a ’intérieur de la société autrichienne “mais en
dehors de ses liens communautaires, de ses modeles de comportement, de ses
cadres institutionels de vie” ''. Il pouvait aussi se tirer tout juste d’une situation
conflictuelle, engendrée par son identite islamique et ottomane. La marginalité
d’Osman Agha a été la conséquence de son attitude d’exclusion et du refus de

Amlari: Sergiizest-i Esiri-i Malta “Tiirk Dili Aragtirmalan Yillifi-Belleten”, 1970, p.69-121; et en
traduction allemande par W.Schmucker, Die maltesischen Gefangenschafiserinnerungen eines
titrkischen Kadi von 1599, “Archivum Ottomanicum”, 1970, p.202-251.

® 11 s°agit du manuscrit intitulé Risale-i fevayid el malak (Traité sur les avantages des rois) conservé
4 la Bibliothéque Nationale de Paris, Division Orientale, Supplément turc 221.

" Osman Agha, Der Gefangene der Giauren, p.17.

¥ Ibidem, p.17-19, 210-211.

® Ibidem, p.17.

' [bidem. p.113.

"' B.Geremek, L'image de I'autre: Le Marginal, Rapport du XVI° Congrés International de
Sciences Historiques, vol.I, Stuttgart, 1985, p.67.
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s’intégrer a la société autrichienne par la voie du marriage et de la conversion au
Christianisme. Obsédé depuis le début de sa captivité par la crainte de ne pas
pouvoir rentrer en pays d’Islam, il a vécu Pincertitude psychologique en face des
alternatives religieuses et culturelles lorsqu’il a di faire I’expérience des nouvelles
conditions socio-culturelles du “Saint Empire Romain-Germanique”. Osman Agha
a été ainsi un vrai marginal a Vienne, en tant que “participant a deux soci€tés et
deux cultures non seulement différentes mais en fait antagonistes” '%. C’est
pourquoi il n’a pas écrit ses mémoires pour s’assurer la faveur d’un haut
personnage. Au contraire, il ’a fait par souci d’informer son lecteur sur
’expérience vécue dans un nouveau monde et en contact avec une civilisation si
différente de I'Islam. Le théme est insolite de méme que la maniére par laquelle
’auteur du récit nous fait part de sa triste expérience de captif dans le “pays des
infidéles”. Des mémoires d’Osman Agha se dégage la forte personalité de I’auteur,
qui ne se conforme ni a la tradition ni au maniérisme de certains récits de captivité
écrits par des lettrés ottomans (ulema) a 'exemple de celui di & la plume de
Magungu-Zade Moustafa Efendi, gadi de Paphos * et ancien prisonnier a Malte.

Dépourvu de tout artifice propre a la littérature ottomane, le récit d’Osman
Agha nous captive par sa sincerité désarmante, par le juste détail ainsi que par la
cadence d’une narration qui se lit a bout de souffle. La confession de ce modeste
soldat, nommé par R Kreutel, a juste raison, Simplicius Simplicissimus "%, plonge
son lecteur dans la profondeur d’une ame déchirée de sentiments proches et
contradictoires. Cet étrange mélange de sentiments, dominé parfois par le désespoir
et par la conscience d’une rapide et inevitable mort, renferme la force nécessaire a
Osman Agha pour se tirer tout juste des dangers qui menagaient d’une minute a
I’autre sa vie et sa liberté. Par ailleurs, le charme et le caractére novateur de cette
narration simple mais émouvente, claire et précise, proche du scénario
cinématographjque, justifient ses traductions en allemand, en turc modernisé et en
frangais *°.

N’oublions pourtant pas que ce n’est pas seulement le caractére étrange et
novateur du récit d’Osman Agha qui lui assure une place unique dans la littérature
ottomane. Ce tableau saisissant d’une société et d’un empire chrétien nous
renseigne a la fois sur la condition des prisonniers de guerre ottomans mais aussi

"2 Ibide

3 W .Schmucker, Die maltesischen Gefangenschaftserinnerungen, p.202-251.

' Osman Agha, Der Gefangene der Giauren, p.15.

I3 A part les traductions allemandes de 1954 et 1962 publiées par R.F Kreutel et O.Spiess il y a
I"édition du texte original die a R.F.Kreutel, Die Autobiographie des Dolmetschers Osman Agha
aus Temeschwar, Hertford, 1980 ainsi que les traductions turques de M.Sevki Yazman, Vivana
muhasarasindan sonra Avusturvalilara esir diigen Osman Agha’min hatiralari, Istanbul, 1961;
E.Nermi, Temegvarli Osman Agha, Géavurlanin esiri, Istanbul, 1971; H.Tolasa, Kendi kalemiyle
Temegvarly Osman Aga (Bir Osmanlt Sipchisinin Havati ve Esirlik Hatiralart), Konya, 1986 et la
traduction frangaise de Fr.Hitzel, Osman Agha de Temechvar. Prisonnier des infidéles. Un soldat

ottoman dans 'empire des Habsbourg. Paris, ed. Sinbad, 1998.
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sur la géographie, la sociologie et lhistoire du “Saint Empire Romain
Germanique”. 1l faut penser aussi que la mise au jour des mémoires d’Osman Agha
a eu le pas sur la découverte, ces derniers temps, des autres récits a la premiére
personne. C’est en effet la raison pour laquelle s’est perpetuée parmi les
ottomanisants I’opinion sur la place unique et exceptionelle des mémoires d’Osman
Agha dans la littérature ottomane. Cette opinion s’est appuyée a juste titre sur leur
caractére étrange, insolite et novateur, sans tenir compte de la découverte
progressive des autres récits a la premieére personne, a forte tendance
autobiographique. On a malheureusement ignoré ces récits, dont les auteurs
appartenaient aux milieux des derviches et de leurs affiliés. Selon les recherches de
Cemal Kafadar et de Suraiya Faroqhi '°, il s’agit de récits a la premiére personne
qui nous font connaitre certains moments et événements de la vie de leurs auteurs.
Dans le milieu des derviches il y avait un particulier intérét, plus fort qu’ailleurs,
pour I’expérience personnelle et surtout mystique, puisqu’elle témoignait au maitre
spirituel (miirsid) 1’état d’esprit et d’dme ainsi que le progres fait dans la voie du
perfectionnement par le disciple initié (miirid) d’une pareille confrérie (fariga).

I y a donc tout lieu de croire, qu’a I’exception d’une fascinante
autobiographie écrite vers la moitié du XVT siécle par Sahidi, poéte et derviche
Mevlevi ', les récits dont il est question ont été mis soit en forme de journal soit en
forme de livre de réves. En ce qui concerne le premier genre de récit cité, il faut
faire d’abord mention du journal tenu a Istanbul, entre le 27 aoiit 1661 et le 13
juillet 1665, par Seyyid Hassan, derviche de la branche Siinbiliyye'®, qui
appartenait a la confrérie (farigat) Halvetiyye. En dépit des renseignements fournis
sur la lecture faite par I’auteur des ouvrages religieux traduits de ’arabe ') le
Sohbetname de Seyyid Hassan nous frappe par I’absence de toute référence sur son
expérience mystique. On pourrait méme croire qu’un grand malheur comme celui
de perdre sa femme emportée par la peste, I’aurait poussé a se renfermer sur soi-
méme et a tenir son journal. Enfin, le Sohbetname nous éveille, a juste titre,
intérét par les détails qui portent non seulement sur les préocupations et 1’activité
quotidienne de ce derviche, membre d’un catégorie sociale moyenne d’Istanbul. Iis
nous renseignent aussi sur les ravages faits par la peste en 1661 a Istanbul, sur la
cérémonie de |’enterrement, I’aumoéne ainsi que sur le plat sucré nommé “helva de
I’ame”, que I’on offrait a la mémoire des défunts *°. Au point de vue de son

' C Kafadar, Self and Others: The Diary of a Dervish in Seventeenth-century Istanbul and First-
person Narratives in Ottoman literature, “Studia Islamica” LXIX, p.125-130; S.Faroghi, Kultur
und 4lltag im Osmanischen Reich. Vom Mittelalter bis zum Anfang des 20. Jahrhunderts, Munich.
1995, p.217.

' Ibidem, p.221-222.

'8 Pour cette branche de la Halvetiyye fondée par Yusuf Siinbiil Sinan m.en 926 H./1519-1520 voir
N.Clayer, Mystiques, Etat et Société. Les Halvetis dans 1'aire balkanique de la fin du X1~ siécle &
nos jours, Leiden, 1994, p.19, 29.

' S Faroqhi, op.cit., p.219, C.Kafadar, op.cit., p.126.

= S Faroqhi, op.cit., p.219-220.
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contenu et de son but, le Sohbetname est bien différent du Vaki'at, le journal tenu
reguliérement en arabe par le seys Mahmud Huda’t du temps ou il faisait son
apprentissage (en 1577-1578) chez I’honoré seyh Uftade®', fondateur de I’ordre
Celvetiyye. A I’encontre du Sohbetname, journal tenu par Seyyid Hassan pour son
propre usage, le Vaki’'at a été destiné par son auteur au cercle des derviches auquel
il appartenait. L auteur a d’ailleurs atteint son but, puisque la description de ses
nombreux réves présentée a son maitre, afin de témoigner de son progrés dans la
voie du perfectionnement spirituel, a éveillé 'intérét des lecteurs. C’est pourquoi le
Vaki’'at a été copié a maintes reprises et traduit, plus tard, en ottoman dans la
seconde moitié du XIX® siecle 2.

Il convient aussi de remarquer, a cet égard, I'importance et le rle qu’on a
reconnu a I’oniromancie, par I’interméde du réve prophétique, dans la prévision du
futur ainsi que dans la vie spirituelle de P'individu. Il va de soi que, dans certains
cas, le journal est pour la plupart un vrai livre de réves, ¢’est-a-dire un Diisname.
Rappelons, a ce sujet, le cas frappant d’un journal fragmentaire tenu au début du
XVIII® siécle par un sandjakbeg afin d’y inscrire ses dépenses quotidiennes. Ce
journal, qui tient plutét du livre de comptes (hesab defteri), renferme aussi un
fragment que ’auteur a nommé de maniére suggestive Diigname . Tout aussi
soucieux que son prédécesseur Hiida’1 pour faire part de ses réves, ce sandjakbeg
s’est éfforcé d’abord de les raconter et ensuite de faire référence a ses réves, qui se
sont avérés prophétiques.

Nous ne savons, pourtant pas, si la description de ses réves aurait eu le
méme but que celui des lettres envoyées a la méme époque a ses maitres spirituels,
par Asiye Hatun 2* d’Uskiib/Skoplje, affiliée a I’ordre Halvetiyye. Nous savons,
aprés tout, que l’interprétation des réves faits par ce derviche-femme a permis,
d’abord au célébre seyh Muslihuddin d’UzZice (mort en 1643) et ensuite a son fils et
succésseur Hassan Efendi 2°, d’établir son progrés dans la voie de la Halvetiyye. En
outre, cette femme a forte personalit¢ a été parfois en mesure de faire des
objections pertinentes non seulement aux conseils mais aussi 4 la voie tracée 2° par
son seyh et directeur de conscience.

Il y a aussi parmi les récits a la premiére personne, dont nous avons fait
référence, la fascinante autobiographie du poéte et derviche Mevlevi, Sahidi. Il
apparait, au premier abord, que cette autobiographie est attachée au récit que Sahidi
avait écrit avec admiration au cours de la premiére moitié du XVT siécle, sur le
seyh Divane Mehmed Celebi, son guide spirituel et maitre de 1’ordre Mevieviyye.

*! 1 Beldiceanu-Steinherr, Scheich Uftade der Begriinder des Gelvetiyyeordens, Munich, 1961.

** S.Faroqhi, op.cit., p.220; pour Pactivité d’Aziz Mahmud Hiida’i, seyh de grande influence voir
N.Clayer. op.cit., p.90-91.

3 C Kafadar, op.cit., p.130.

* C.Kafadar, Miterredit bir Mutasavwif: Uskipli Asive Hatun'un Riya Defteri 1641-1643,
“Topkapt Saray1 Miizesi Yillik™, 5, Istanbul, 1992, p.168-193; S.Faroghi, op.cit., p.133-134.

* N.Clayer. op.cit., p.153.

*¢ S Faroghi. op.cit.. p.134.
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Sahidi nous raconte I’histoire d’un jeune homme, avide d’apprendre dans un
medrese d’Istanbul. Mais, avant de finir ses études, il s’est trouvé a la recherche
d’un maitre spirituel et il a fait ainsi ’expérience de plusieurs geyh faibles, dont les
défauts sont décrits sans ménagement. Enfin, c’est la rencontre de 1’enthousiaste
seyh, Divane Mehmed Celebi, qui I’a fait découvnr tout d’un coup la voie des
Mevlevr ainsi que sa vocation d’écrivain. Sous I’influence de son maitre spirituel, il
est devenu I’auteur d’oeuvres remarquables, que les groupements Mevlevi ont lu
avec un intérét manifeste >’. A plus forte raison, il y a tout lieu de croire que Sahidi
a compté sur I'influence exercée par ses oeuvres sur les derviches Mevlevi afin de
les entrainer sur I’orientation enthousiaste - inspirée de leur voie. C’est d’ailleurs,
la bonne raison pour laquelle, plus tard, effrayés par le groupement ultra-
conservateur des Kadizadeler®, les supérieurs de la confrérie Mevleviyye ont caché
le récit sur Divane Mehmed Celebi et, par conséquent, I’autobiographie de Sahidi.
Une autre raison serrait la franchise avec laquelle Sahidi a raconté que les adeptes
du seyh ont eu la pratique peu orthodoxe de boire du vin et de prendre des
narcotiques .

Par I’entremise des récits cités, on n’a pas de mal pour donner raison a
Suraiya Faroghi, lorsqu’elle prouve que dans les milieux des derviches il était plus
facile de raconter sa propre histoire *° et d’avoir, d’autant plus, une vision dans la
vie réelle. Cela ne veut pas dire qu’il y avait aussi des récits a la premiére personne,
dont les auteurs n’était pas affiliés aux ordres des derviches. C’est le cas d’Osman
Agha, selon I’avis bien fondé de Suraiya Faroghi *'. Il faut rappeler a cet égard que
dans ses mémoires est absente toute référence concernant son rapprochement du
milieu des derviches. Nous pouvons bien nous demander s’il serrait possible de
faire quand méme un rapprochement entre les récits mentionnés, notamment entre
’autobiographie de Sahidi et les mémoires d’Osman Agha. Nous nous posons cette
question d’autant plus, qu’au premier abord nous ne sommes pas en état d’établir
des rapports entre ces deux textes. Mais st I’on passe a une analyse plus poussée
des mémoires d’Osman Agha, on arrive a mettre en évidence au moins deux
aspects qui dévoilent les affinités avec I’autobiographie de Sahidi. Il y a d’un coté
I'influence, selon toutes probabilités de I’ordre Bekktasiyye sur Osman Agha et de
I’autre, la lutte a son corps défendant pour trouver la meilleure voie pour sauver sa
fot et son identité islamique durant la captivité en terre chrétienne.

En ce qui concerne l'influence des derviches des confins ottomans sur le
jeune Osman Agha de Timisoara, il y a deux hypothéses a faire. Il s’agit d’abord,
de I'enseignement privé recu chez différents maitres d’école, dont a joui Osman

=" Ibidem, p.221.
8 Ibidem, p.222.
= Ibidem, p.221.
¥ Ibidem, p.217.
! Ibidem, p.217, 102-103.
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Agha du temps ou il habitait la maison de son frére ainé, Bektas Agha 2.
Rappelons qu’a la fin du XVII® siécle les familles aisées de Timigoara faisaient
appel, de la méme maniere que celles d’Egypte 3 aux seyhs ou aux prédicateurs de
mosquées (khatib) pour faire apprendre a leurs enfants a lire le Qoran et a écrire. Il
y a donc tout lieu de croire qu’Osman Agha a appris chez des maitres affiliés aux
ordres des derviches puisqu’il manque de ses mémoires, 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
ville ou se trouvaient plusieurs établissements (fekke) des derviches bektasi tels que
Hiiseyin Baba **, Top¢i Baba *°, ainsi que le tekke halveti de Selim Dede *°. Il ne
faut pas oublier non plus qu’Osman Agha avait embrassé la méme carriére que son
défunt pére, Ahmed ibn Mahmoud, officier ottoman originaire de Belgrade *’.
Jusqu’a la capitulation de la forteresse de Lipova (le 22 juin 1688), qui I'a fait
tomber sous I’administration d’un lieutenant d’infanterie, le margrave Guillaume
de Bade **, Osman Agha avait rempli la fonction d’odabas: du premier escadron de
la garnison de Timigoara **. Mais il n’a pas été comme son pére ou son frére ainé
officier des janissaires, sous ’obédience de I’ordre Bektasiyye *°, fondé par son
saint éponyme, Hadj Bektas Veli *. En plus, ce ne serait peut-étre pas un simple
hasard que le frére ainé d’Osman Agha a été appellé Bektas Agha, nom apparenté a
celui du fondateur des bekzagsi et que son frére cadet, Sileyman Agha, a participé a
’expédition de Zenta (11 sept. 1697) en tant que soldat du corps de garde des
janissaires *2. Il convient aussi de remarquer dans ce sens la maniére selon laquelle
Osman Agha avait réagi a la nourriture recue durant sa captivité. Osman Agha a
toujours bu le vin offert a quelques occasions en Croatie ¥. A Vienne il s’est
adonné & la boisson et a pris part ainsi 4 une rixe a I’auberge “Zum Hiihnerloch* **.
On pourrait considérer aussi cette habitude d’Osman Agha comme une influence

*> Osman Agha, Der Gefangene, p.19.

» H.AR.Gibb-H.Bowen, Islamic Society and the West. A Study of the Impact of the Western
Civilization on Moslem Culture in the Near East, vol.I/2, Londres, 1957, p.139.

% Osman Agha, Der Gefangene, p.21; Ali, Der Léwe von Temeschwar, ed. R F Kreutel. Vienne
1981, p.29, 42, 72; Heinrich von Ottendorf, Der Weg von Offen auff Griechisch-Weissenburg oder
die Beschreibung der alda gelegenen Palanken und derselben gantzen Gegend, Osterreichische
National Bibliothek Handschriften und Inkunabel Sammlung Cod.8481, fol.88 v.

** Bartinli Ibrahim Hamdi, At/as, Siilleymaniye, fonds Es’ad Efendi n 2044, fol.252a.

> Ibidem, fol.253b, 254 a.

37 Osman Agha, op.cit., p.17.

% Ibidem, p.31.

 Ibidem. p.19.

% Au cours de son récit sur la défense de Timisoara assiegée en 1716 par I’armée impériale, Bartinh
Ibrahim Hamdi a fait référence dans le ms.cit., f0l.256 a aux bektagivan au lieu de janissaires.

‘' JK.Birge. The Bektashi order of dervishes, Londres, 1994 F.W.Hasluck, Anadolu ve
Balkanlar da Bektagilik tr.Yiicel Demirel, Istanbul, 1995, 238 p.

> Osman Agha, op.cit., p.202.

> Osman Agha, op.cit., p.72. 77.

* [bidem, p.131.
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des bektasi, qui ont négligé les exigences du culte islamique (les prieres
quotidiennes) pour s’adonner au plaisir du vin. Ils ont méme fait usage d’un vers du
Qoran: “Et leur Seigneur leur a donné a boire du vin clair comme le cristal” * afin
d’éviter I’interdiction de boire du vin. On sait par ailleurs que lors de la cérémonie
d’admission de nouveaux membres, les bektas! leurs offraient du vin avec du pain
et du fromage, rituel qui rappelle beaucoup la forme de communion propre a
quelques églises hétérodoxes.

Ce sont pour l'instant tous les arguments dont nous disposons pour
témoigner d’une influence des derviches sur Osman Agha. Ajoutons aussi sa forte
réaction envers la condition de captif ainsi que la ténacité avec laquelle il s’est
efforcé de trouver le salut de sa foi et de sa vie, qui nous font penser a certaines
affinités d’Osman Agha avec Sahidi. Chaque auteur a fait de grands efforts pour
trouver le salut soit de I’ame et de I’esprit (Sahidi), soit de la vie et de I'identité
islamique (Osman Agha).

Les avatars et aventures d’Osman Agha ont eu pour point de départ la
terrible crainte d’une conversion forcée au Christianisme, lui enlevant pour
toujours la possibilité du retour en territoire ottoman. C’est d’ailleurs I’obssession
qui I’a hanté depuis que son maitre, le lieutenant Fischer, s’était décidé de partir
pour Vienne en compagnie de son captif *°. Il a fait ainsi partie de la plupart des
captifs ottomans, qui se sont conformés aux préceptes du Qoran et du droit
islamique pour sauvgarder leur foi et identité islamiques et pour pouvoir rentrer a
Timisoara, en territoire ottoman. Citons a cet égard un cas de la méme époque
mentionné par la chronique de Silahdar Findikili Mehmed Aga. Parmi les 500
soldats ottomans capturés lors de la prise de Szolnok et d’Eger (1688) par les
troupes impériales, il n’y eut qu’une partie des prisonniers restés fideles a leur
patrie et a leur religion *’. Les autres se sont convertis au Christianisme afin
d’échapper au sort des captifs. A I’encontre de ces renégats qui avaient recouvré la
plénitude des droits réels et personnels dans le “Saint Empire Romain-
Germanique”, Osman Agha est resté fortement attaché a son pays natal, Timigoara,
surtout par son identité islamique.

L’identité islamique d’Osman Agha

L’identité est un terme auquel on fait souvent référence dans son acception
soit culturelle, soit religieuse. Le cas d’Osman Agha nous dévoile son inébranlable
identité religieuse en tant que point de convergence de priére et de culte fortement
liés a la tradition islamique. Il s’agit avant tout d’une identité islamique marquée

% S Bali¢. Das unbekannte Bosnien. Europas Briicke zur islamischen Welt, Koln, Weimar Vienne,
1992, p.117-118.

"® Osman Agha, op.cit., p.80.

" Silahdar Tarih-i. vol.IL. Istanbul. 1928, p.315, ed.M.Guboglu, Cronici turcesti privind Tdrile
Romdne, vol .11, Bucarest. 1974, p.373.
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par la famille d’Osman Agha, par le genre d’instruction et d’éducation religieuse
regues a Timisoara ainsi que par la conscience exclusive de cette identité renforcée
au cours de la confrontation avec I’altérité chrétienne.

Selon toute probabilité, Osman Agha est venu au monde en 1671 en tant
que second fils d’Ahmed ibn Mahmoud, officier (kethiida) de la garnison de
Timigoara, qui avait épousé en secondes noces une jeune fille, originaire de
Slankamen. A [I’origine, cette famiille nombreuse faisant partie de la classe
moyenne de la population ottomane établie aux confins de I’Empire, comprenait
neuf enfants dont trois gargons: Bektags Agha, I’ainé, Osman Agha et le cadet
Silleyman, ainsi que deux filles: Atiye Kadin et Vasifhan Kadin ont échappé a la
mort causée par les maladies et les épidemies 8 Aprés la mort successive de ses
parents en 1666, Osman Agha a vécu jusqu’a ’dge de sa majorité dans la maison
du frére ainé, Bektas Agha, ou il a regu I’éducation des enfants aisés. Selon son
propre aveu, il avait ainsi appris chez les maitres privés * engagés par son tuteur,
les mémes objets d’études qu’on enseignait dans les écoles coraniques (mekteb-i
stbiyan) appartenant aux mosquées plus importantes. Comme beaucoup d’autres
enfants de son dge qui fréquentaient les écoles élémentaires de Timisoara, Osman
Agha aurait di apprendre, lui aussi, par coeur, des passages du Qoran, des notions
élémentaires de lecture et d’écriture, les quatres operations arithmétiques ainsi que
les priéres rituelles adressées 4 la Divinité au cours du service divin *°. Il va de soi
que l’étude du Qoran s’est trouvée au centre du programme des matiéres
d’enseignement a caracteére profondément religieux, qui €tait aussi étendu que celui
des écoles européennes de méme niveau. Nous aurions dit nous attendre par
conséquent a la présence, dans le texte des mémoires d’Osman Agha, des versets
(sourates) du Livre Sacré, ainsi qu’ils se trouvent dans la chronique d’Al de
Timigoara >', son contemporain. Tout au contraire, Osman Agha ne cite aucun
passage du Qoran et aucun hadith. En guise de conclusion de ses avatars, il a
paraphrasé pourtant I’'un des hadih qui portent sur les caprices du destin, une sorte
de fortuna labilis. 11 s’agit par conséquent des dures épreuves du destin, qui
prouvent ’inconstance du bonheur et de la gloire dans ce monde, ainsi que
I'insignifiance des hommes par rapport a ’histoire: “Combien de souverains, dont
les noms sont cités par les livres d’histoire, se sont imaginé que le monde leur
appartiendra et malgré tout il ne reste plus rien de leur bon souvenir” °2. En tant que
fidele d’ Allah, Osman Agha a du affronter aussi les trois souffrances prévues par la
tradition vénérée: “la premiére est 'infirmité, & vrai dire la maladie du corps et ses
tares, la seconde est le manque de biens matériels, et la troisiéme la vilenie ou

* Osman Agha, op.cit., p.18.

* Ibidem.

“HAR. Gibb - H.Bowen, op.cit., 139.

U Ali. Der Lowe von Temeschwar, p.25. 42, 4748, 52, 61,77,92, 98, 126, 139, 162, 212; pour la
réproduction des hadith p.29, 80, 88, 99, 142, 231.

** Osman Agha, op.cit., p.211.
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I’abjection, c’est-a-dire la plus basse condition dans ce monde” °°. Au siége de
)

Lipova (juin 1688), Osman Agha a été privé de sa liberté et il a connu, au cours de
onze années de captivité, toutes les souffrances subies par les prisonniers ottomans
dans ’Empire des Habsbourg. Avant que cette basse condition lui soit imposée,
Osman avait perdu ses parents et quelques-uns de ses fréres et soeurs. Plus tard, a
la chute de Belgrade (le 14 aoit 1717) il a perdu sa femme et ses dix parents lors de
’explosion de I’arsenal. En outre, la conquéte de sa ville natale Timigoara par
I’armée impériale (le 12 octobre 1716) lui a colté la prospérité et sa belle fortune,
amassée pendant 17 ans (le traitement recu en tant qu’interprete de la chancellerie
ottomane de Timigoara) ainst que les deux fiefs (4imar) et le zeamet a Jarkovac
octroyés par le grand vizir Damad Ali Pacha (tué a Petrovaradin en 1716) **.

A part la paraphrase du hadith en question, il y a dans les mémoires
d’Osman Agha la mention du Credo islamique *° et Iinvocation de la Divinité *,
qu’on place toujours au début d’un manuscrit ou d’un livre. Rappelons qu’au
moment de sa mort, chaque fidéle d’Allah récite en arabe le Credo islamique en
tant que devoir religieux et voie unique qui, selon la véritable foi, ouvre le passage
vers ’au-dela. Le pauvre Osman Agha a fr6lé la mort lorsqu’il a été dévalisé par
les haidoucks hongrois de la rangon demandée par son maitre, le lieutenant Fischer
*7 dans une forét proche de la ville de Sombor. Ses ravisseurs I'ont soupgonné
d’espionnage et étaient méme sur le point de le mettre a mort. C’est justement au
moment ou I’'un des haidouks avait tiré I’épée pour lui couper la téte, qu’Osman
Agha a récité le Credo islamique *°, aprés avoir prié en silence et de tout coeur
pour obtenir la miséricorde d’Allah **. 11 a suivi par conséquent la voie indiquée par
le Livre Sacré, qui exhorte les croyants d’implorer par la priére ® le secours de la
divinité, lorsqu’ils sont en danger de mort. Sa peur folle de la mort, accompagnée
par un profond désespoir de perdre sa vie avant méme de la vivre, prouve qu’a ce
moment la Osman n’a pas été en état d’accepter la mort comme une fatalité. Au
contraire, ce mélange particulier de peur folle, de désespoir et de priére fervente
'ont aidé a reprendre ses esprits et a retrouver 1’adresse nécessaire pour échapper
aux ravisseurs ®'. Mais cela ne veut pas dire que I’identité islamique d’Osman
Agha, renforcée par ailleurs au cours de sa captivité impénale, aurait manqué du
fatalisme propre aux fidéles d’Allah. Par contre, ce trait particulier d’une forte
identité islamique se dégage de l’avant-propos de ses mémoires de captivité.

f' 3 Ibidem.

™ Ibidem, p.210-211.

3% Cette formule arabe /a ilahe illallah Muhanmed resul ullah signifie qu’il n’y a point de Dieu si ce
n’est Dieu et Mahomet est son prophéte.

i ® 1l s’agit du bismillahir-rahmanir-rahimi, a savoir Au nom du Dieu clément et miséricordieux!

*” Osman Agha, op.cit., p.37-39.

*® Ibidem, p.38.

3 ? Ibidem.

“Le Qoran, trad.par Kasimirski, Flammarion, I1, 148, p.55.

' Osman Agha. op.cit.. p.41-42.
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Osman Agha a justifié son récit par I’évocation de la prédestination 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 envoyés par Allah le Tout-
Puissant” °*. L’auteur nous dévoile ainsi la signification et la portée de sa patience
et de I’humble soumission aux interminables souffrances, qu’il a di endurer
pendant la captivité. Ce sont les dangers de mort qui ont affermi sa certitude de la
prédestination, par la volonté d’Allah, de I’existence humaine. De ce fait, Osman
Agha a été persuadé que le moment de mourir de I’homme est établi a ’avance et
que personne ne pouvait tuer un étre humain si la Divinité ne I’a pas décidé . 1l a
traversé ainsi des mauvais moments lorsque les haidouks voulaient le mettre a mort
et lorsque, malade de la fiévre et de la dysentérie, Osman Agha il a été jeté sur un
tas de fumier par les soldats des troupes impénales qui le croyaient mort. Chaque
fois qu’Osman Agha échappait a la mort, sa croyance dans la prédestination divine
s’est affermie le poussant a faire un nouvel éloge de la vie et de ’espoir. Selon son
aveu, I’ancien captif a été un adépte convaincu du dicton: dum spiro spero, qu’il a
d’abord énoncé et, ensuite, expliqué: on “doit garder seulement sa vie puisque
toujours on peut récupérer encore les biens et I’argent, mais jamais la vie” **.
L’homme ne rend son dme qu’apres avoir accompli son destin, fixé par la Divinité
dans ce monde ®. Ces affirmations d’Osman nous conduisent & penser que le
Qoran en tant que “déclaration adressée aux hommes” ® lui a servi de guide. Par sa
forte foi dans la justice et la volonté divine, Osman Agha a été plus proche de
I’Islam des confins ottomans que de I’Jslam scolastique révélé par la chronique de
son contemporain, Ali de Timigoara 7 11y a entre ces deux auteurs des différences
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 été par
conséquent le gardien du sceau de Dja’fer pacha I’Ancien (Kodja), beglerbeg de
Timigoara et aussi homme de plume, connu a I’époque sous le nom de Naksi
(I’Ornemental) ®® tandis qu’Osman Agha a suivi, tout comme son pére, la carriére
des armes. En tant qu’odabasi de la gamison de Timigoara, Osman Agha a
appartenu a la milice ottomane chargée de surveiller une frontiére ou la vie était
extrémement dure * pour la population musulmane comme pour la population
chrétienne. Il est devenu ainsi ’'une des victimes de la guerre au serhad (région
frontaliére), au cours de laquelle son identité islamique a été forgée, grice a sa
confrontation avec [I’altérité chrétienne agressive, différente de laltérité des

®2 Ibidem, p.17.

83 Ibidem. p.39.

& Ibidem, p.44-45.

® Ibidem, p.65. 130.

% Le Qoran, ed.citée, I1I, 132, p.81, XXVII, 79, p.299.

¢ Voir la note 51.

8 Ali, Der Lowe, p.19: “Im Hinblick darauf also habe ich, Ali, Mehmeds Sohn. mit dem
Dichternamen Naksgi, mich an diese Niederschrifi gewagt™.

% 11 s"agit de la grande famine des années 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, deés le retour a Timisoara, Osman
Agha aurait été intéressé ou en état de parfaire ses études, d’autant plus que les
autorités ottomanes se sont efforcées de mettre a profit la parfaite connaissance de
I’allemand de ce brave soldat versé dans plusieurs langues . Il ressort de ce fait
que I’ancien soldat n’a été qu’un parfait interpréte d’allemand ”' des chancelleries
ottomanes de Timigoara et de Vidin.

Attirer donc lattention sur la forte identité islamique d’Osman Agha
signifie évoquer a la fois ’attachement inébranlable a sa réligion, le profond amour
nourri pour sa patrie ainsi que la conscience exclusive de ses racines. En ce qui
concerne |’attachement d’Osman Agha a sa foi, il convient de rappeler que ce
sentiment renforcé par sa forte conviction religieuse s’est développé, depuis son
enfance, par suite d’'un enseignement coranique élémentaire 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 été un corps étranger
importé récemment au Banat, puisque I’islamisation avait commencé dans les
villes, au moins juste aprés leur conquéte en juillet-aoGt 1552. Malgré le manque
temporaire d’informations précises, au point de vue statistique, sur la population
musulmane de Timigoara et de I’eyalet homonyme, nous pensons que dans le
Banat, tout comme dans les Balkans, I’élément chrétien est resté largement
majoritaire. Nous partageons aussi l’avis de Michel Balivet sur le caractére
particulier de [Pislamisation des Balkans, un processus historico-religieux, trés
proche de I’islamisation du Banat. 1l s’agit d’un certain caractére syncrétiste qui
s’est développé au cours d’une conversion plus ou moins imparfaite, dont les effets
nous dévoilent un corps de croyances composites. Michel Balivet a eu parfaitement
raison depuis qu’il a considéré ce genre de conversion: “une islamisation «a
I’ottomane» qui mélait inextricablement dogmes islamiques, croyances populaires
locales, perspective mystique des confréries et méme des éléments culturels
d’origine centre-asiatique jamais vraiment oubliés par les Turcs malgré
I’acceptation de I’Islam” 2.

Il y a ainsi certains faits mis en évidence par les récits des voyageurs
(Heinrich von Ottendorf, Evliya Celebi) et par les oeuvres des auteurs originaires
de Timigoara (Ali, Bartinli Ibrahim Hamdi), qui prouvent que les geyhs, vrais
prédicateurs des régions frontaliéres, ainsi que les derviches plus ou moins
hétérodoxes, ont joué un role essentiel dans I’islamisation “a I’ottomane” du Banat.
Mentionnons par conséquent la présence des confréries mystiques musulmanes
(tariqat) bektasi et halveti, qui se sont le plus largement répandues dans les
Balkans ottomans ainsi qu’au Banat. Leur activité nous est indiquée non seulement
par leurs établissements (fekke) de Timigoara (2 savoir Topgi Baba, Hiiseyin Baba,

™ Osman Agha. op.cit.. p.33, 77. 89.
™! Ibidem. p.13. 204-206.
* M.Balivet. dux origines de I'islamisation des Balkans ottomans, Les Balkans a I’époque

ottomane, Revue du Monde Musulman et de la Méditerranée, 66, 1992/4, p.14.
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Selim Dede) mais aussi par la propagande menée par quelques seyhs halveti, vrais
cadres religieux de ’armée ottomane. Parmi ces seyhs, qui ont apporté ainsi un
soutien important a la colonisation et & I’islamisation du Banat se sont trouvés: Veli
Dede de Timigsoara (mort en 1591-2) disciple de Muslihuddin de Sremska
Mitrovica, Bali Dede de court séjour & Timisoara (1602-1603) ™ ou Selim Dede ™,
vénéré par le sultan Moustapha II. On sait, de méme, que les seyhs cités avaient
I’habitude de faire passer a I’Islam les infidéles avec lesquels ils étaient en contact.
En plus, 'un des plus vénérés des seyhs Selim Dede, réputé pour sa maitrise des
sciences de la divination et de I'interprétation des réves afin de prévoir ’issue des
batailles et de prier pour la victoire, a été consulté a cet égard par les autorités
locales. C’est ainsi que Dja’fer pacha I’Ancien, beglerbeg de Timigoara avait fait
lui aussi appel & Selim Dede, a la veille de la bataille de Zenta (du 11 septembrie
1697) et lui avait demandé de faire un réve prophétique 7. Il faut aussi ajouter que
Selim Dede avait observé, au moins, I’'une des traditions chamaniques tribales
apportées de 1’Asie centrale par les Turcs, c’est-a-dire le pouvoir de voler dans
I’espace (perendelik) ™, qui avait fait une vive impresion sur les habitants de
Timigoara.

Quant a Osman Agha, il y a cependant lieu de croire qu’il aurait pratiqué lui
aussi le culte de Hiiseyin Baba ainsi que tous les soldats ottomans, qui partaient en
guerre ' Il sagirait du culte d’un saint bektasi, puisque le champ prés du rekke de
Huseyin 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 priére
avant le départ des soldats pour une expédition ’®. Nous ne savons pourtant pas si
ce serait le culte d’un saint islamisé ou plutét celui d’un derviche comme San
Saltuk ™, ou Giilbaba de Buda, qui aurait accompagné les troupes ottomanes lors
de la conquéte du Banat ou d’une autre campagne ottomane d’envergure.

De I’attachement inébranlable & cet Islam des confins dérive 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 commencé son récit par
fournir des renseignements sur les membres de sa famille et sur leur origine.
Suivant les regles de la société ottomane, sa famille d'origine balkanique
appartenait a la catégorie distincte des “croyants”, c¢’est-a-dire des musulmans, dont

3 N.Clayer, Des agents du pouvoir ottoman dans les Balkans: les Halvetis, Les Balkans a | 'époque
ottomane, Revue du Monde Musulman et de la Méditerranée, 66, 1992/4, p.26.
" Bartinh Ibrahim Hamdi, At/as, fol. 252 b.
73 Ali, Der Lowe, p.213-216.
’¢ Bartinli Ibrahim Hamdi, ms.cit., fol.253 a: “tayi mekan olduguna... mukarrer ediler”; M.Balivet,
op.cit., p.17.
" Osman Agha, op.cit., p.21.
8 Le tekke de Baba Hiiseyin se trouvait 4 2 km nord nord-ouest de distance de la forteresse de
Timigoara. a peu pres entre Calea Torontalului et la rue Ion Vidu, voir Ali, op.cit., p.24, 29. 42. 60,
72.
" Pour la création de cette pieuse fiction M. Balivet, op.cit., p.15.
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I’opposition aux “infidéles assujetis” de l'eyalet de Timisoara était nette et
infranchissable *°. Ajoutons aussi aux racines de sa conscience identitaire le
profond attachement a sa ville natale ainst que I’amour pour sa patrie, pays de
I'Islam (Dar iil Islam) ®' ou les musulmans vivaient selon la loi canonique. La
captivité d’Osman Agha en terre chrétienne lui avait renforcé I’attachement a sa
famille et a sa patrie et I’avait decidé de braver maints dangers pour fuir a tout prix
’empire des Habsbourg: “j’ai aussi des parents et des amis et je suis attaché a ma
patrie et j’aimerai retourner a tout prix a I’endroit de ma naissance” *2. Ce vif désir
du retour en pays d’Islam était avant tout le commandement du prophete
Muhammad et du Qoran, qui devait empécher chaque tentative de conversion au
Christianisme. N’oublions non plus que I’aposthasie ou la conversion au
Christianisme était frapée, selon le Livre Sacré, d’un terrible chitiment 8 car le
“Seigneur punit sévérement ceux qui s’écartent de sa réligion” 8,

Les croyants devaient éviter les contacts avec les infidéles, qui ne
manqueraient pas de les faire perdre la foi ®° et d’étre poursuivis par la
“malédiction de Dieu, des anges et des hommes” *®. Grice a ce commandement on
peut mieux comprendre le caractére bien trempé d’Osman Agha ainsi
I’acharnement avec lequel il a lutté pour garder son identité islamique et ottomane.
Ce cas n’est pourtant pas singulier puisque deux jeunes femmes musulmanes *’ qui
ont partagé a Vienne la captivité impériale avec Osman Agha, ont exposé leurs vies
pour fuir le “Saint Empire Roumain-Germanique” et rentrer en pays d’Islam.

Poussé dés le début par son ardent désir d’évasion *¥, Osman Agha s’était
efforcé de suivre, comme ses compagnons de fuite, I’exemple du prophéte
Muhammad ¥ qui avait quitté la Mécque pour s’abriter 2 Médine. La fuite a été par
conséquent, selon les recommandations des juristes de 1’école Maliki, I’'unique voie
par laquelle les musulmans d’Espagne, de Sicille et d’Afrique du Nord devaient se

8 B Lewis. Islam et laicité, Paris, Fayard, p.288: “Mais c’était d’abord et surtout 1a religion qui
distinguait le freére de 1’étranger. Pour le musulman, tout coreligionnaire était, frére, quel que fut son
pays, sa race ou sa langue; son voisin chrétien, ses propres ancétres infideles étaient des étrangers”
apud Al .Popovi¢, Représentation du passé et transmission de !'identité chez les musulmans des
Balkans. Mythes et réalités, “Revue du Monde Musulman et de la Méditerranée”, 66, 1992/4, p.140.
8! Osman Agha, op.cit., p.81, 173, 178, 187, 197.
%2 Ibidem, p.143.
¥ Le Qoran, ed.citée, XVI, 109, p.217: “mais la colére de Dieu s’appesantira sur celui qui ouvre son
coeur pour l'infidéle, et un chitiment terrible 1’attend”.

¥ Ibidem. LIX. 4. p.429.
8 Ibidem, 111, 114, p.80.
% Ibidem. 11, 156, p.55, 111, 81, p.80.
¥ 11 s’agit de la fille d’un haggi de Timigoara tombée d’abord sous la sujetion du comte Claudius
Florimond Mercy et entrée ensuite au service de la comtesse Charlotte Ursule de Limburg-Styrum.
La seconde captive ottomane a éte 1’épouse du sipahi Mehmed, originaire du sangaq de Strumitza,
Erisonnier du général Diinewald, Osman Agha, op.cit., p.137-138, 143.

® Ibidem, p.199-200.

% B. Lewis. The Muslim Discovery of Europe, New York, 1982, p.66. 67.
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sauver des territoires occupés par les armées et les états chrétiens. Osman Agha
s’est décidé a poursuivre ces recommandations au moment ou il avait payé sa
rangon °°; son maitre le lieutenant Fischer, avait essayé par toutes sortes de
prétextes °', a le faire renoncer a rentrer dans sa patrie. C’est pourquoi il a été
tourmenté par la crainte d’'une conversion forcée au Christianisme, qui lui enlevait
pour toujours la possibilité Iégale du retour a Timigoara. Osman avait pensé méme
a tuer Fischer *? lorsque son maitre lui avait annoncé son départ pour Vienne en
qualité de trompetiste. Apres ses deux tentatives de fuite, il avait enduré dans les
prisons de Sissek ** et d’Ivani¢ >* des tortures, qui ne cédaient en rien aux bagnes
du sultan.

Mais ni ’amélioration du régime de captivité, ni la sympathie et ni la
compréhension temoignée par ses derniers maitres, le comte Christophe Tiedmayr
de §challenberg et son épouse, 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
fermeté d’un caractére bien trempé et par une bonne éducation religieuse et morale
%3 il a pu affronter le prosélitisme religieux de ses maitres catholiques, qui voulaient
le convertir au Christianisme et le faire établir a Vienne. Malgré les propositions et
les promesses qu’on lui a fait, Osman Agha a résiste aux tentatives de séduction *®
de la part de la soubrette versée dans I’amour de la comtesse de Schallenberg. Ce
n’était pas pour la premiere fois qu’il avait résisté aux tentatives d’intégration dans
le monde chrétien et qu’il avait lutté, a son corps défendant, pour garder son
identité.

Il y a donc tout lieu de croire qu’Osman Agha n’avait jamais perdu I’espoir
d’un retour légal en territoire ottoman. Il a eu donc horreur non seulement de la
conversion mais aussi d’épouser une chrétienne et de s’établir pour le reste de sa
vie a Vienne. C’était néanmoins le méme sentiment d’horreur qu’Usama ibn
Munkidh, musulman de Syrie *7 avait éprouvé au XII siécle, lorsqu’il avait regu de
la part d’un chevalier la proposition d’élever son fils en Europe.

L’altérité chrétienne: conflit et acculturation.

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

* Osman Agha, op:.cit., p.52.
! Ibidem.p.73-74. 80.
%2 Ibidem, p.80.
% Ibidem. p.57-58.
> Ibidem. p.74-5, 92, 96.
* Au cours des différentes tentations, Osman Agha a fait preuve de sobriété, de maitrise de soi et
d’abstinence, op.cit., p.77, 101 ainsi que le Livre Sacré I’avait préché, Le Qoran, ed.citée, VIII, 25,
EG.ISI, XX1V, 30, p.275, 33, p.276. XLI, 36, p.371, XXII, 36, p.262.
Osman Agha, op.cit.. p.103.

" Ph.Aziz. Les sectes secrétes de I'Islam. De 1'ordre des Assassins aux Fréres Musulmans, Paris,
1983, p.170; B.Lewis, The Muslim Discovery, p.92.
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Agha par rapport a la population chrétienne a été fortement li€ a son éducation
religieuse et morale ainsi qu’a la tradition des confins ottomans. Mais il ne faut pas
oublier qu’au cours de ce processus, la maniére d’Osman Agha de percevoir
I’étranger, I’Autre, en tant qu’habitant des confins, nous revéle une mentalité
imbue de préjugés d’ordre religieux. On sait que les musulmans ont eu tendance a
voir [’Autre comme une contre-image de soi. Cette maniére de percevoir 1’altérité
ou l'identité de I’ Autre dérive du fait que I’'Islam a été congu comme une entité
seule, appelée la Maison de I’'Islam (Dar il Islam) tandis que la Maison de la
Guerre (Dar il Harb) a réuni tous les peuples et les états non-musulmans. Selon B.
Lewis, il n’y a eu méme aucun intérét a faire une autre différence que celle
religieuse entre les populations qui vivaient au-dela de la frontiére °*. Les mémoires
d’Osman Agha échappent pourtant a cette régle puisque leur auteur fait référence a
maintes reprises a l'origine ethnique des “infidéles”, responsables de ses
mésaventures et de ses souffrances. Il y a aussi dans ces mémoires des faits
incontestables qui justifient le jugement sévere a I’égard d’un haidouk hongrois.
C’était un “infidéle”, qui “avait noirci son ame” en s’efforcant de mettre a mort
Osman Agha *°. En plus, sa maniére de percevoir les Serbes nous fait comprendre
des préjugés et des images grossies par ses mésaventures ainsi que par la
propagande religieuse. Osman Agha a manqué de toute confiance dans ses guides
serbes, qui devaient 1’aider a fuir Petrovaradin et a rentrer en pays d’Islam. Il a
justifié par conséquent sa méfiance par 1’échec de I’évasion des prisonniers
ottomans détenus dans la forteresse de Petrovaradin et surtout par des préjugés
d’ordre religieux et culturel: “ils sont, aprés tout, nos anciens ennemis de foi et de
religion et les serbes sont avant toute chose une foule sauvage” '°. Tourmenté par
la crainte d’étre assommeé pour le peu d’argent qu’il possedait, Osman Agha n’a pas
manqué de noircir ses guides en tant qu’adversaires. Cette altérité dangereuse des
confins lui a presque couté la vie, mais elle ne lui avait pas mis en question
I’identité religieuse par une conversion forcée.

Par contre, la maniére d’Osman Agha de voir I’étranger ainsi que la terre
chrétienne, ou il a passé la plupart du temps de sa captivité, nous révéle la voie par
laquelle il avait découvert la société autrichienne et les villes du “Saint Empire
Romain-Germanique” tellement différents de I’Empire et de la société ottomane. Il
s’agit, d’abord, d’une voie de I’épouvante, car le départ pour I’ Autriche, en qualité
de serviteur du général Othon de Stubenberg lui a fait éprouver I’horreur a I’'idée de
vivre parmi les chrétiens et d’étre forcé a abjurer 1’Islam. Mais en dépit de son mal
du pays et de son désespoir, les étrangers et leur milieu socio-culturel ont tenu le
role de facteur catalyseur par rapport a la délimitation de I’identité d’Osman Agha
et surtout par rapport au renforcement de sa conscience identitaire. Dans le cas
d’Osman Agha, le domaine de l'identité se présente sous les traits du pays de

% Ibidem. p.202.
% Osman Agha. op.cit.. p.51.
19 Ibidem. p.183.
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I'Islam et de sa ville natale tandis que I’extraterritorialité, c’est-a-dire |’ Autriche et
ses villes constituent le trait fondaméntal de I’espace de I’altérité chrétienne '°'. Ce
n’est que dans cet espace de ’altérité chrétienne que les différents maitres d’Osman
Agha ont reconnu, soit & Kapfenberg (Styrie) soit a Vienne, des vertus a son
identité indépendante et autonome, qui était pour eux l'altérité islamique et
ottomane. Pourtant [’attitude de respect mutuel propre aux rapports entre son
identité islamique et I’altérité chrétienne, a vrai dire propre a I’altérité de dialogue
2 n’a duré pas longtemps puisque I’épouse de son dernier maitre, le comte
Christophe Tiedmayr de Schallenberg, I’avait considérée comme maléfique et
hostile. C’est pourquoi elle a essayé de le convertir au Christianisme en faisant
usage de ses sentiments ainsi que de son statut de marginal pour le persuader a
obtenir une meilleure place dans la hiérarchie sociale de Vienne '®. C’est
justement la proposition faite par la comtesse de se passer de son statut de marginal
afin de s’intégrer dans la société autrichienne qui a produit sur Osman Agha un
effet contraire. Son refus de s'intégrer dans la société de Vienne par I’assimilation,
c’est-a-dire la conversion et le marriage & une chrétienne signifie une marginalité
par autoexclusion '®. Si Osman Agha a arrété son choix sur le statut de marginal
c’est pour ne pas rater la possibilité légale de retourner en territoire ottoman. Le
prosélytisme catholique ainsi que les tentatives de ses maitres pour le faire abjurer
ont renforcé d’abord I’antagonisme qui existait entre son identité islamique et
altérité chrétienne et ’ont contraint ensuite a fuir a tout prix I’empire des
Habsbourg.

Ce qui frappe surtout dans le cas d’Osman Agha et des deux femmes
turques qui ’ont accompagné pendant son évasion 195 est ’acharnement avec
lequel ils ont toujours lutté pour garder leur identité islamique et ottomane. Il faut
ajouter aussi que I’achamement de la lutte menée par Osman Agha nous révele le
caractére dramatique du rapport établi entre son identité islamique et Ialtérité
chrétienne. Mais ceci ne veut pas dire qu’il n’a pas gardé un vif souvenir des
moeurs et des grandes cérémonies d’enterrement et de marriage dans la haute
noblesse autrichienne en tant que formes de 1’altérité chrétienne.

Les mémoires d’Osman Agha nous font suivre le détail du rituel et de la
cérémonie d’enterrement de son ancien maitre, le général comte Othon de
Stubenberg, personnage de marque de la noblesse d’ Autriche, qui avait rendu son
ame a Graz, ou son épouse menait une vie joyeuse. La cadence de la narration
proche au scénario cinématographique est claire et précise en ce qui concerne la
nécropsie faite, selon les us et coutumes et le transport du cadavre du défunt dans le

" H Ahrweiler. L'Image de I'autre et les mécanismes de 1'altérité. Rapport au XVI° Congrés
International des Sciences Historiques, vol.l, Stuttgart, 1985, p.63.

' Ibidem, p.64.

' Osman Agha. op.cit., p.113.

'™ B.Geremek. op.cit., p.72.

1% Osman Agha, op.cit., p.147-148.
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carrosse jusqu’au chateau de Kapfenberg. Le jeune musulman a été impressionné
non seulement par la cérémonie de la levée du corps et de la mise en tombeau du
général de Stubenberg mais aussi par son cortége funéraire ainsi que par le festin
funéraire auquel ont pris part pendant trois jours les prétres et les notabilités de
Kapfenberg '®. Le récit des noces de son dernier maitre, le comte Christophe
Tiedmayr de Schallenberg, nous fait bien comprendre I’intérét particulier qu’un
ottoman de condition moyenne accord aux détails d’'une grande cérémonie au
palais de Laxenbourg, ou I’empereur Léopold I” se rendait au mois de mai. Osman
Agha a gardé un vif souvenir du faste avec lequel a été célébré ce mariage, puisque
son maitre le comte de Schallenberg, chambellan de I’Empereur, avait épousé la
comtesse Charlotte Ursule de Limburg-Styrum, soeur du général Styrum, qui était
une grande dame de la Cour impéniale. C’est pourquoi il s’est efforcé a nous faire
P0a7rt de la coutume et du cérémonial de. la. maispn d’ Autriche concernant le mariage

et le festin de noce organisé au palais impérial. On donne raison 8 Osman Agha,
saisi d’admiration pour le costume et la parrure de la mariée. Au jour de ses noces,
elle a été vétue d’une magnifique robe de brocart. On avait orné la comtesse de tant
de bijoux “qu’ils 'ont complétement couverte du sommet de sa téte jusqu’a sa
centuire, ainsi que ses nattes et ses bras jusqu’aux coudes” 198 "En outre, I’ancien
confiseur de Vienne n’a pas oublié non plus de présenter le beau giteau de mariage
“grand d’une coudée et demie, gracieusement arrangé sur un grand plat et orné
méme de glace” '?.

Mais a part I'image qu’Osman Agha s’est fait d’une societ€¢ ou il a €été
conduit de force, le rapport qui s’est établi entre son identité islamique et 1’altérité
chrétienne ne se réduit pourtant,pas au simple antagonisme de ses termes. Au
contraire, i comprend également plusieures formes d’acculturation. Ainsi
qu’Héléne Ahrweiler ’a démontré, ces formes sont propres aux zones limitrophes
situées entre les espaces de I’altérité et de I’identité, zones ouvertes a des influences
réciproques ''°.

Les mémoires d’Osman Agha nous dévoilent ainsi plusieures formes du
processus d’acculturation auquel il a été soumis pendant les sept années de son
séjour a Vienne. Il faut mentionner la connaissance et I’'usage de I’allemand ainsi
que P’initiation a Phistoire de I’Autriche. Rappelons ensuite I’apprentissage de
nouveaux métiers, qu'on ne connaissait et qu’on ne pratiquait pas encore dans
’Empire ottoman. Osman Agha s’est acquis une parfaite maitrise de I’allemand et
de la rédaction des lettres puisqu’il a été en mesure d’écrire au nom de son maitre
son acte de libération ((Freibrief) et son passeport ainsi que de fausser la signature

1% Ibidem, p.102.

Y97 Ibidem. p.111-112.

1% Ibidem. p.112.

199 Ibidem.

"1 H Ahrweiler, op.cit., p.63.
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du comte Christophe Tiedmayr de Schallenberg '''. Bien que ces faux actes lui
permettaient de rentrer en territoire ottoman sans €tre inquiété par les autorités
impériales, il a di les présenter aux commandants militaires de Buda, de Baja et de
Petrovaradin ''? afin d’obtenir un passeport (Reisepass) sur lequel se trouvaient
apposés leur signature et leur sceau. Par cette maitrise de I’allemand Osman avait
obtenu de la part du baron de Nehem, le général de Petrovaradin, la restitution de
ses biens matériels volés par les haidouks serbes ainsi que leur correction ', Plus
encore, la parfaite connaissance de cette langue lui a valu la nomination en 1700
en qualité d'interpréte de la chancellerie d'Etat de Timigoara et, aprés la chutte de
cette ville en 1716, lui a valu la méme fonction a la chancellerie d’état de Vidin ''*.
Ni la maitrise de I’allemand ni I’art de rédiger des faux actes n’ont pas été les seuls
moyens par lesquels Osman Agha a réussi a se sauver de Vienne. Pour échapper a
cet espace de [’alténté chrétienne, quil avait tellement en horreur, il s’est fait passer
pour un officier impérial de rang inférieur ', en adoptant les signes vestimentaires
distinctifs symbolisant son appartenance a cette qualité.

Plus digne d’attention nous semble !'intérét temoigné par Osman Agha a
rédiger ’histoire de 1’Autriche, qui est, dans le cas des historiens musulmans, un
exemple incontesté de transfert culturel ''®. Nous ne savons cependant pas si cette
compilation connue sous le nom Tarih-i Nemge ''" (Histoire de 1’ Autriche) serait le
fruit des connaissances acquises au cours de sa captivité dans le “Saint Empire
Romain-Germanique”. Il s’avere aussi difficile 4 déterminer si il s’agit de I’intérét
réel d’Osman Agha ou plutot de I’exigence d’un dignitaire ou prince ottoman, qui
voulait connaitre I’histoire d’un empire ennemi, dont les armées avaient remporté
des victoires a partir de 1683.

Il y a, enfin, dans son récit de captivité des passages intéressants concernant
les nouveaux métiers appris 2 Vienne du temps ou il était le domestique du comte
Christophe Tiedmayr de Schallenberg. Fort content des services rendus par un
domestique adroit, intelligent et dévoué, le comte de Schallenberg avait fait
d’Osman Agha I’apprenti du meilleur maitre confiseur de Vienne ''®, qui était au
service du prince Henri Frangois de Mansfeld, président du Conseil supréme de
guerre (Hofkriegsraf). Le comte de Schallenberg I’avait envoyé chaque jour chez

"' Osman Agha, op.cit., p.145-146.

"2 Ibidem, p.153, 155, 163.

"3 Ibidem, p.165.

" Ibidem, p.202-204.

"3 Ibidem, p.118.

'16 B Lewis, The Use by Muslim Historians of Non-Muslim Sources dans Historians of the Middle
Easr. ed.B.Lewis. P.M.Holt. Londres. 1962, p.189.

'” Cette histoire de I’ Autriche se trouve dans le manuscrit n"220 appartenant au fonds Hafiz Ahmed
pacha, conservé a la bibliothéque Kopriili d’Istanbul. Elle comprend un bref appercu des
événements qui se sont déroulés dans le “Saint Empire Romain Germanique” depuis le régne de
Charlemagne et jusqu’en 1662, voir B.Lewis, op.cit., p.189.

'8 Osman Agha, op.cit.. p.114.
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ce fameux confiseur frangais, qui devait lui dévoiler les secrets de son art. C’est
pourquoi le confiseur ’avait conduit aussi au palais Mansfeld pour 1’aider a orner
la table du prince avec des gateaux et des fruits confits. Ce n’est qu’aprés une
bonne année d’apprentissage qu’Osman a changé de maitre confiseur pour aller
chez Hahnbeiss, archer de ’Empereur, qui avait une boutique juste en face du
Ballhaus, tout prés du Hofbourg. Comblé de cadeaux par le comte de Schallenberg,
Hahnbeiss devait apprendre a Osman Agha I’art de faire des glaces délicieuses '*°.
Grace a son apprentissage, Osman Agha a été chargé surtout de préparer des
glaces, des jus de fruits, des chocolats ainsi que d’autres friandises pour les fétes et
les réunions auxquelles on jouait aux cartes chez le comte de Schallenberg. Pendant
trois ou quatre années, Osman a été employé par le comte de Schallenberg en
qualité de confiseur, de serveur et de comptable des celliers.

11 ne faut pourtant pas penser qu’Osman Agha a été le seul captif ottoman a
Vienne soumis a un processus d’acculturation. Au contraire, son récit nous fait
connaitre le méme processus dans le cas des jeunes filles turques tombées en bas
age sous la syujetion des nobles autrichiens, aprés la conquéte des forteresses de
Hongrie et de Transylvanie. Il s’agit donc de deux jeunes filles, ’'une originaire de
Buda et I'autre onginaire d’Arad, entrées au service de la comtesse Charlotte
Ursule de Limburg-Styrum bien avant son mariage '%°. Elles avaient été bien elvées
dans un couvent catholique afin de servir convenablement la comtesse '*'.

Il convient de remarquer aussi qu’au cours de la lutte pour la défense de son
identité islamique, Osman Agha a ¢€té ’objet de la compassion et de la solidarité
témoignée par des pauvres gens des villages serbes et croates. Abandonné par son
maitre qui le croyait mort, épuisé par la maladie, la soif et la faim, il a été soigné et
nourri par les gens de Podbor Doljani '** tandis que les habitants de la région
d’Ivani¢ I’ont aidé a se cacher pour échapper a une dure correction de la part de son
maitre, le lieutenant Fischer '>. Les paysans croates ont fait ainsi cause commune
avec un pauvre captif ottoman, une belle action de solidarité humaine, qui nous
révéle un manque total de préjugés en ce qui concerne l’altérité ottomane et
islamique d’Osman Agha.

On n’a pas mal a donner raison 3 Osman Agha lorsqu’il fait ressortir la
compassion et I’aide regue de la part des modestes gens de Balkans ainsi que la
solidarité et les preuves d’humanité que les prisonniers ottomans de Vienne ont
montré envers les captifs malades. Ils ont soigné et guér a leur frais Fatma, fille
d’un haggi de Belgrade, qui venait de tomber malade par suite de la pratique de la
prostitution & Vienne '**.

19 Ibidem.

12 Ibidem, p.136-137.
2! Ibidem.

122 Ibidem, p.65-67.
13 Ibidem, p.78-79.
2 Ihidem. p.169.
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Malgré les injustices et les tortures endurés pendant sa captivité, ses
mémoires ne contiennent aucune rancoeur contre ceux qui I’ont fait souffrir. Ce qui
frappe surtout est son attitude sereine apparentée a celle recommandée par Tacite
aux historiens de présenter les événements “sine ira et studio”. Plus encore, la
maniere par laquelle Osman Agha a rédigé le récit de ses onze années de captivité
prouve que la littérature ottomane s’était humanisée ainsi que I'Islam s’était
humanisé grace aux derviches, si proches des hommes et de leurs peines. Il faut
sougliner aussi qu’Osman Agha ne s’est pas limité a nous faire part de ses
souvenirs et de ses tristes expériences de captif. Son récit est avant tout un
plaidoyer pour la paix, pour la compréhension humaine au-dela des frontiéres et au-
dela des différences de culture.
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STUDENT DEMONSTRATION SLOGANS
Forms and Symbeols of Carnival Language

Zoja Karanovié

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 political influences from abroad. All 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 | movement was formed by
Belgrade University students, > though other people * 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

! The protest began on November 22, 1996 and ended in mid March 1997. The demonstrations of the
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 protested in Kolaréeva Street. Both locations are in
the centre of Belgrade, which, on the symbolic level, made the place where they were held the locus of
reality, that is, the centre of the world (Eliade, 1980).

* Their unity 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 form
of tribalism. Shenasesw 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 city has replaced the forest in this
case (Tomi¢, 1997, 13-15). And then, the very notion of a student implies the ambivalent nature of the
given category of the population. Although there is a specific solidarity among them, they are also
young people, and also part of the intelligentsia. A student is an unifixed and double meaning category,
which can represent a part of identity, but cannot be a full identity (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 (Ribi¢, 1997, 3-9).

* During the demonstrations whose « syndrome » spread throughout Serbia, almost half a million
citizens took to walking (Introduction, Gorunovi¢ and Erdei, 1997, II).
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resolving of the overall state of crisis. * It was on this basis that a sense of common
cause was established. * In this way by the spontaneous including of various reasons
for protest, the initially political 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 ¢ come to resemble a carnival,
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 "is revealed
by the wording of various slogans such as: “Ja sam sa vama—mama” (I am with you-
-Mather); ® “Tata, mama, izadjite sa nama—Studenti” (Dad, Mom, come with us —
Students); “Ovde sam sa tastom” (I am here with my mother - in law); “Ova
generacija je mnogo bolja, nego $to smo mi nastojali da je upropastimio — penzioner”
(This generation is much better, than we have tries to spoil 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 crna ovca,

* There are varied opinions on all the causes that generated the Protest, ranging from those which saw
it as a solely political 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
(Ribi¢, 1997, 3-6), to those who think that in its background lay ; « a painfully enlightened love 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 (Maksimovié, 1997, 113). It would seem, however,
that the Protest originated as a spontaneous expression of a general crisis, economic, political, moral,
spiritual and material, though one should not forget the existence of various political 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.

> V. Maksimovi¢ (1997, 111-117) especially insists on this dimension of the Protest in the spirit of the
Heracletian hen panta einei (it is all the same).

® In the broadest sense of the word the text of the Protest is the complex of all the forms of behaviour it
encompassed. In the narrower sense of the word the text of the Protest is its verbal portion, primarily
the texts of the slogans and on the badges. Though, when taken individually, they were not narrative in
nature (proverbs, gnomes, sententia, fragments of folk poems and stories were varied in the slogans),
all of them taken together make uo a whole story. P. Daki¢ (1997, 27-49) even terms the signs the
novel 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).

® This paper used the slogans published in the book : Ajmo, ajde u napada, iz BGD Setnja, Beograd,
1997, without the name of its editors, and from the information received from Vesna Djuki¢ and
Ljiljana PeSikan Ljustanovi¢. For certain order information I owe gratitude to Prof. Nikola Pavkovi¢
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. ° 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. '

Durning 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 S$etnja 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. In this way they become sparks from the common carnival fire which, by
renewing the world, reveals the power of working 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 '
became mixed, and thereby, by a specific kind of carnival game of inversions, an
attack was made on the structure and its laws. '

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 merry 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. .

° Bakhtin, 1987. 7-69.
1% Op. cit.

1! Eliade, 1980.

12 vakhtin. 1978, 7-69.
'3 Bakhtin, op. cit.
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In opposing the world of existing laws, often represented by the image of the
President '* 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 " is replaced here by the world of reality. This attitude
was made even more explicit in slogans with multiple allusiveness such as:
“QOdstrumfovao si svoje, veliki Sttrumfe” (You 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, '® whose potential goodness, which is also implied by this slogan,
1s undermined by the verb “odStrumfovati” (which should be red to mean to go away,

' The image of the President as an isolated, untouchable leader who can only be seen on television,
has been part of the taboos connected with rulers and those in power, from ancient times to the present.
In this way a distance is established between WE and THEY (the upholders of the existing laws) and
in the form of play they are confronted by the participants fffof the Protest. This creates the archaic and
medieval carnival division between two worlds (Eliade, 1980; Bakhtin, 1978, 7-69). This also reveals
how the carnival, as opposed to the official festivity, celebrates the liberation from ruling truth and
existing order, that is, the temporary erasing of all hierarchy, privileges, norms, bans (Bakhtin, 16-17).
Here are some such slogans: “MI glasmo, VI kradete” / E nece i¢i dalje!” (We vote, You steal /Well,
this can’t go on!). “Oni su pali, jer su krali! I Nasi e pasti, ako po¢nu krasti!” (They have fallen
because they stole! Ours will also fall, if they start to steal!). In this way higher ideological 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 kaze$ ljubav, a misli§ na seks?” (Slobo, why do you say love, and
think only of sex?); “Rusimo bedeme drzave iza gojih je jednom muskarcu sve dozvoljeno!” (We are
toppling the walls of a state in which one ,an is allowed everything!); “Istorijsko ne trebalo je da kaze
presednikova mama!” (The historical no should have been uttered by the president’s mother); “Nije on
Boga veci / Ne idemo u krug treci!” (He is not greater than God / There will be no thirds round); “I3,
Slobo, i / No damo ti Nis!” (Shoo, Slobo, shoo / We won’t give you Nis); “Ko nema Miru, ima nadu!”
(He who has no Mira, he has hope); “ Ispod Mire sto djavola vire!” (From under Mira a hundred devils
lurk!). A textual 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 Jovanovi¢ nicknamed Sex,
who had all the characteristic of a carnival ruler (MadZorski, 1997, 74).

' Baudrillard. 1985.

'8 To what extent this is true and to what extent during his presidential mandate S. Miloevi¢ 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 fairytale against the legend but, he is no
longer a legend). or « Bio jed veri gud men i Ziveo u dvosobnom stanu sa cvetokosom u Beograd.
Jednog dana dunu koSava i odnese sve ! » ( He was a very good man and lived in a two-room flat in
Belgrade with a woman with a flower in her hair. But then one day a left wind caine and blew it all
away !).
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to end a rule ingloriously). '” 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 carnivals. Bt is recognizable, therefore, in the relation
of modemn societies toward charismatic leaders.

The ambivalent attitude toward the mythical father and ruler seen in the
archaic and medieval feudal concept of the world *° was also visible in some other
slogans at the Protest, such as: “Slobodane nase rosno cvece / Uvenuce$ jo§ ovo
prole¢e” (Slobodan our dew covered flower / 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 / 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 cveée, 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 turns of a traditional folk formula, and how a slogan can
“lean on” it.

A similar thing can be seen in 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 love is 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 1 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
modern 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 is theslogan: “Pao je mrak na crveni brsak” (Darkness has fallen on the

17 Close to the theme of this slogan there were also others like : « Setaéemo sto dana / Sve do pada
Slobodana ! » (We’ll walk a hundred days / Until Slobodanfalls) ; « Slavicomo trista dana / Kad
smonimo Slobodana ! » ( We’ll feast for three hundred days / When we topple Slobodan !) ; « Sloba i
Mira tr¢e pocasni krug » (Sloba and Mira are running their honorary lap !); « Dok mi $etamo,
maratonci trée poslednji krug ! » (While we are walking, the marathon runners are on thetr last lap !).
'® In the carnival there is a devaluing and deflating of all values (Bakhtin, 1997, 7-89). This form 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 ruler as a
mechanism of a society’s defence of itself.

'® Djordjevié, 1997, 31-34.

“° 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 mrak” (The darkness gas eaten him up), which is used in
Serbian to indicate someone who has disappeared (been killed) under mysterious
circumstances.

All of this, the rich allusions, the unexpected semantic, syntactic and rhyming
turns, the quick reversal of meaning of petrified forms, which were attributed magic
power in archaic ritual to overturn 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 carnival Belgrade of the post-modern era of the late nineties ef
the twentieth century. !

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. Carnival 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 carnival 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 world® in addition to madness, the physical
and ecstatic, sexually erotic and enticing also take the stage. This is recognizable in
the slogans: “Cuva, punoletnu Yensku decu” (Willing to mind voting age baby girls);
“Ko pije ‘tri srca’, ne moze da prca — Knjaz Milo§” (Who drinks Three Hearts
mineral wqater can’t fuck — Prince Milo§); “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

“! For this reason there were few texts on the signs which were offensive in character, though one
could not claim that there were none such. There were slogans such as : « Mar3 na kubu ! » (Good
riddence, go to Cuba) ; « Bando crvena ! » (The red band). When they appeared they had powerful
political implications. They narrowed the carnival of the Protest and gave it the features of a political
demonstration with an ideological foundation.
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Protest participants 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 political demonstrations really do turn into a carnival 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, is one of its segments or when leaders
came to promote themselves, > and when these leaders received money from abroad,
abd a self styled student delegation to visit America, then the world of carnival
freedom of the Protest began to close in.

Likewise in the slogans: “Ubice ga Bili /Klinton/ kao zeca” (Billy Clinton will
shoot him like a rabbit); “Izvini 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 ** of
the Protest are broken up. It 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 left and for the right, for the up and for the

2 When this occurs, when an I, which is as B. Hamas (1994) says « a distorted being », separates
himself off from the We, which is the state of overall human being, the unity of the carnival falls apart.
- 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 Vasiljevi¢ was made spokesman, in charge of public relations, so that
eventually his name was most often linked to the Protest in the public mind. However, he 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 information 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.
Vasiljevi¢ belonged to that group of « (Protest leaders who sat somewhere in the offices of the Faculty
of Philosophy, covered by a veil of secrecy and inaccessible to the broader public, shadow figures
which held the fate of the Protest in their hands (the behaviour of D. Vasiljevi¢ 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 his personal trait — Z.K.), but who lacked the legitimacy of relying
upon the support of the remaining portion of the Tribe » (MadzZorski, 1997, 65-66). V. Maksimovi¢
(1997, 117) observed : « The elected or, better, self-clected leaders of the Smdent Protest are,
unfortunately, only a link in the same political 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 » .

4 Other slogans of a political and ideological nature were seen at the Protest: « Idite u Kinu
materinu ! » (Go fuck mother China) ; « Profeson svih zemalja, nosite se : » (Professors of all nations,
go... ). In these slogans the distancing from the communist political stand took the form of swearing.
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down”. At critical 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 “returned the protest, by a retrograde process, back
to the dry laws of reason”. %

Translated by Vladislava Felbabov
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L’HABITAT DES KARAKATSCHANES DE BULGARIE '

Vasil Marinov
20.VI1.1959

Les Karakatchanes (Saracatsanes pour les 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 P’est du pays, 1a ou I’htver est plus doux. En été, leurs longues caravanes se dirigent
vers les montagnes : la Stara Planina (vers ’est, le centre et I’ouest), la Sredna Gora,
Rila, Pirin et les Rhodopes, sur le Vitocha, ’Osogovie mais aussi ailleurs. Iis passent
prés de six mois de ’hiver sur le littoral, et six autres mois sur les hauts paturages
des montagnes.

Ils comparent leur vie a celle des grues. Chassés par les premiéres neiges ils
descendent vers les plaines et les dépressions de I’est et du sud-est. Lorsque le dégel
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 €tre a leur tour nourris. Ils comparent
I’entretien des troupeaux avec l’entretien des armées. Si ils n’ont pas assuré
Pentretien a temps ils peuvent périr en masse, surtout en hiver. Pareils malheurs sont
arrivés jadis et arrivent encore provoquant parfois la mort des chefs des groupes
karakatchanes connus sous le nom de « Celnici », « tselingas » ou « kehaiale ». Pour
cette raison leur vie est étroitement reliée aux paturages bon marché pour les
moutons, au déplacement régulier entre montagne et plaine, a la reproduction des
animaux, a la défense contre les prédateurs (loups, ours). Non moins importantes
sont les préoccupations en rapport avec la traite et la préparation des produits lactés,
de la vente des produits et des animaux, de la laine ou de la viande. La vie errante de
cette population est dure & tous points e vue, surtout lors des hivers rigoureux,
lorsque la neige tombe méme sur les plaines avoisinant la mer, ou lorsque la neige
arrive plus vite que prévu en montagne et les troupeaux sont recouverts par la neige.
Lors de leurs déplacements, les pluies torrentielles, le gréle, les orages, peuvent
emporter les caravanes. Par le passé, sous la domination ottomane, ils étaient

' Mon collégue et ami Vasil Marinov m’avait envoyé ce texte en 1959. A I’époque il élaborait un
travail complet sur la vie des Karakatchanes ; son texte comprenait aussi la vie spirituelle mais
I’ouvrage n’était pas bienvenu pour les autorités. En supprimant cette partie, et aprés plusieurs
ajournements, son livre est apparu sous le titre de « Prinos kam isuavaneto na proishoda, bita i
kulturata na Karakacanite v Balgarija » (avec un résumé allemanbd, « Beitrag zur Untersuchung der
Herkunft. Lebensweise und Kultur der Karakatschanen in Bulgarien »), Sofia, 1964, 140 pages. J'ai
récemment trouvé le texte de son article, je me réjouis de pouvoir le publier. Ecrit en bulgare j’ai été
aidé pour la traduction par Elena Siupiur a laquelle j’adresse mes vifs remerciements.
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attaques par des brigands turcs ou par les chefs de ’administration méme. Les jours
les plus beaux sont ceux vécus au milieu de la nature sauvage des paturages alpins du
vieux Balkan (Stara Planina), de I'impressionnante Rila, du légendaire Pirin ou des
Rhodopes, lorsque « la forét bruit et les étoiles recouvrent la voiite céleste ».

Leurs déplacements prennent la forme des caravanes (« karavan») et
comprennent deux parties, I'une constituée par les moutons conduits par des
hommes, ’autre par des chevaux trapus (100-200), typiques, portant les bagages de
Iexpédition. Les chevaux sont conduits presque seulement par des femmes ; les
enfants en bas dge et quelques poules sont attachés au-dessus des bagages que
portent les chevaux. Les vieilles femmes marchent a c6té des chevaux. Les voyage
entre le point de départ et celui de I’arrivée dure a peu prés trente « jours et nuits ».

Les caravanes des moutons et des chevaux avancent le long de trajets connus
a ’avance, avec des endroits ou on s’arréte, ou la caravane des moutons et celle des
chevaux se réunissent pour la nuit. Il s’agit d’endroits proches des sources d’eau,
nivieres, lacs, fontaines (« ¢eSme »). On se met a ’ombre, a proximité des grands
arbres, mais autant que possible loin des villages ou des villes. On décharge les
bagages et on laisse les chevaux libres pour paitre et boire. Les bagages sont entassés
dans des tissus, des sacs colorés fortement attachés a I’aide de cordes en poil de
chévre.

Si le temps est serein ils installent pour la nuit sur I’herbe de gros tissus
(« vilendzi ») et on dort en plein air. S’il pleut on construit des abris temporaires
(« caturis ») semblables aux tentes des Tsiganes. A cette fin chaque famille emporte
sur les chevaux tout le nécessaire ; deux fourches en bois, I’'une longue (3,5 — 4 m),
'autre plus courte (2,5 — 3 m), bien aiguisées. Une troisiéme perche est la plus
longue (5-6 m) et elle appelée « sommet » (« tembli »). Les deux premiéres sont
fichées en terre, la plus haute devant, la plus courte derriére ; sur elles on pose la
troisiéme, attachée avec des cordes en poil de chévre. Parfois les fourches sont
bifurquées a la partie supérieure (« Catal ») car ainsi la sommet est mieux fixé. Sur
cette charpente en bois on pose une housse épaisse (« tenda », « tendis ») composée
de quatre ou cinq morceaux cousus entre eux (« filol ») ; elle est en poil de mouton et
de chévre qui empéche I’eau de la traverser. Les Karakatchanes tissent les morceaux
de tissus qui composent les housses au métier a tisser (« argalio ») et ensuite il les
attachent ensemble. Les bords de la housse ont des cordes pour I’attacher a des
piquets fichés en terre (« kliCis »). Devant et derriére de cet abri improvisé on
suspend d’autres tissus (« berdé »). Pour mieux fixer I’ensemble, les piquets sont
parfois doublés par une deuxiéme série de piquets fichés en terre.

Par mauvais temps, la famille et ses bagages sont a I’abri ; le repos ne dure
jamais plus d’un jour ou deux. D’habitude, le matin on installe a nouveau les bagages
sur le dos des animaux, solidement fixés a I’aide de cordes en poil de chévre 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 a filer a I’aide d’une fourche

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



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



56

(«roka») fixée a sa ceinture, sous sa main gauche. Les bagages montés sur les
chevaux sont recouverts d’une housse carrée aux longs poils, vivement colorée
(« kitenik » ou « vilentsa »). Ces couvertures attirent I’attention par leur beauté ; elles
complétent 'image offerte par les couleurs blanches ou rousses des petits chevaux
avec leur ventre rond, si résistants 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 arrivés aux paturages d’été, si on ne retrouve pas les abris primitifs
de I’année précédente (détruits ou abimés par les orages, la neige, le vent ou méme
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 les abris de la plaine ont été
détruits. Les tentes constituent la forme la plus primitive de leur habitat.

a) La coliba (« kalivghea ») est toujours un abri temporaire, mais plus solide
que les tentes et aussi plus confortable. On utilise les cabanes également en hiver et
en été. Chaque ménage construit deux cabanes, une relativement spacieuse
(« kalivghea »), une autre plus petite (« khalvoula ») ; la plus grande sert d’abri pour
la famille, la petite d’abr pour les bagages.

Les matériaux pour construire les cabanes sont trouvés dans le milieu
environnant. Jadis (sous ’occupation ottomane et méme aprés la libération de la
Bulgarie) ils prenaient librement le bois dans les foréts voisines. Lorsque ce maténau
a commencé a du étre acheté ils devaient obtenir d’abord I’accord des autorités.
Quant aux paturages ou aux places pour construire les cabanes, on les payait
toujours.

Les cabanes de Stara Planina, Sredna Gora, Vitocha, Strandja ou d’ailleurs
étaient en bois de hétre ou de chéne ; dans les région de Rila, de Pirin, des Rhodopes
on utilisait le bois de sapin, de pin ou de genévrier. Pour le toit on utilisait le
feuillage de chéne (Stara Planina, Sredna Gora et Strandja) ou de résineux ( Rila,
Pirin, Rhodopes) ; on pouvait utiliser aussi des roseaux ou I’écorce des arbres, des
planches, des morceaux de bois. Dans la plaine on trouvait le chaume du seigle, de
I’orge. Le foin et les roseaux sont utilisés dans la région de Burgas.

Selon leur forme les cabanes présentent quelques types. Le plus ancien est
probablement celui & base circulaire et toit conique ; elle est connue sous le nom de
cabane conique ou ronde («irvulja» dans les environs de la ville de Berkovitsa,
« OrsO » ou « ita » a proximité de Rayboina, commune de Jeravna, a Stara Planina de
Kotlen). Les hommes procurent les matériaux de construction mais ce sont les
femmes qui construisent ; une fille ne sachant pas construire ne pouvait pas se
marier.

On choisit une place propice, a I’abri des vents, légérement en pente pour
faciliter I’écoulement des eaux des pluies, mais quand méme plane. On inscrit sur la
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terre un cercle a ’aide d’une corde attachée a un pieu fiché en terre ; on dessine ainsi
un cercle au diamétre de 6-8 métres, marqué par des piques. Toujours sur ce cercle
on fiche en terre 40-45 branches longues de 5-6 meétres. Les hommes coupent les
branches a | ‘aide de haches (« ikuri »). On s’occupe ensuite a tresser ces branches
(appelées « lura » ou fourches) avec d’autres branches horizontales (« hartomata »),
liées a I’aide de branches minces (« ¢imboukia »). Peu a peu, vers le sommet, les
branches se rapprochent (« kaculja ») semblables aux ruches (trdvna ») d’abeilles.
Par la suite les femmes recouvrent la charpente avec des feuiilages, du foin, du
chaume, des roseaux (« saz ») ou d’autres matériaux trouvés a proximité ; par-dessus
on installe des cercles horizontaux qui fixent le feuillage.

Une autre forme de la cabane circulaire au toit conique est le suivant : on tisse
les parois jusque vers la moitié de la hauteur. Parallelement, on construit sur terre la
moitié supérieure de la charpente. La partie la plus épaisse des branches est orientée
vers le haut ; ’ensemble est élevé & I'aide d’une pilier épais. Les deux parties de la
cabane sont reliées entre elles. La partie supérieure (« kacula ») avec ses branches
orientées la partie épaisse vers le haut, résiste mieux aux orages et au temps ; elles
peut subsister jusqu’a 15 ans. C’est par exemple le cas de la région de Tsarevets
(pres de la commune de Medven, a Stara Planina de Kotlen). Le toit est recouvert de
feuillage de hétre rassemblé en petites gerbes sur lesquelles on met des cercles en
bois pour les fixer. Les couvertures des cabanes, installées avec art par les femmes,
ne permet pas a I’eau de pénétrer a l'intérieur. De cabanes avec cette charpente
(« Silesti ») étaient construites aussi a Stara Planina de Sliven ; le feuillage était fixé a
I'aide de branches de saule. Les femmes racontent qu’elles les recouvrent de terre a
I’exténieur, a la maniére des hirondelles.

Les cabanes coniques n’ont aucune poutre intérieure sur laquelle s‘appuyer.
Dans une cabane vieille d’une cinquantaine d’années, a Tsarevets (commune de
Maden, a Stara Planina de Kotlen) j’ai vu une poutre a I’intérieur, mais elle avait été
surajoutée lorsque la cabane commengait a s’affaisser. Ces cabanes qui duraient
longtemps devaient étre gardées; un gardien a été donc engagé. Un semblable
gardien avaient aussi les Karakachanes de Ceakalnitsa (3 Rila de Blagoevgrad).
Parfois (a lambol par exemple) les conseils populaires villageois imposaient aux
gardiens des montagnes de défendre les cabanes contre le feu ou les destructions.

Les cabanes coniques réservent un espace ouvert pour la porte, située toujours
vers le sud ; il n’y a aucune autre ouverture pour |’évacuation de la fumée. Pour cette
raison les cabanes de Tsarevets (commune de Medven) sont noircies et les bois de la
construction deviennent luisants a cause de la fumée. Les portes sont petites (1x0,5
m). Quelques-unes ont une voute de branches tissées (« lesa») et une porte
(« porta ») plus grande toujours en branches tissées. Il 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 fréquentes, perdent leur imperméabilité et des gouttes tombent sur les
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personnes abritées a I'intérieur. Ces cabanes sont humides et sans hygiéne ; le soleil
ne pénetre pas a I'intérieur et la fumée attaque les yeux.

Une fois la cabane construite, on creuse un mince fossé (« avlak ») pour
faciliter I’écoulement de ’eau. On met tout autour des branches portant des épines
pour empécher les animaux de trop se rapprocher. A 'intérieur de I’abri, tout prés
des parois, on installe des bancs (« krevati ») sur des pieds fichés en terre. Sur les
krevati on dépose les aliments, du sel, de la farine, des graines pour les animaux, du
fromage et d’autres outils ou objets, par exemple des tissus qu’on défend ainsi de
Phumidité.

A gauche et a droite de la porte on installe une étagére (« vodnik ») qui
supporte les récipients avec ’eau a boire (« valera ») ou a bouillir les tissus.

Le plancher est bine battu ; on le recouvre de feuillage ou d’écorce d’arbres ;
parfois on met une couche d’argile sur laquelle on dort mieux. Le feu est allumé a
proximité de la porte ; de cette maniére la fumée est évacuée facilement et il reste
assez de place pour dormir. On s’installe la téte orientée vers la parois de derriére et
les pieds vers le foyer.

Aprés avoir érigé la grande cabane on construit la petite ; elle est faite avec
les mémes matériaux que le grande. Elles sont toujours de plan circulaire mais le toit
est arrondi et non pas conique. Le diamétre habituel est de 2 métres, la hauteur de 2,5
meétres. A I'intérieur on construit également des bancs sur lesquels on met les charges
des chevaux (5, 10, 20, selon la dimension de la construction). On y installe les sacs
avec la laine, les vétements. Parfois les petites cabanes sont collées aux grandes,
parfois elles sont seulement voisines, mais on évite de les installer devant la porte.

Chaque famille construit ses deux cabanes ; les constructions d’une famille
sont éloignées 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 deuxiéme type de cabanes a un plan rectangulaire et un toit 4 deux eaux
/pentes (« vipla»). Les Karakatchanes ont commencé a les construire aprés la
libération de la Bulgarie, surtout dans les montagnes; on ne voit pas ces
constructions dans les plaines. Plus spacieuses et plus solides que les précédentes,
elles sont souvent I’oeuvre de maitres constructeurs payés.

Aux quatre angles de ce plan rectangulaire on fiche des poteaux hauts de 1-
1,2 metre. Vers le milieu de la paroi antérieure et postérieure on fiche en terre deux
autres poteaux ; le premier a 3,5-4 m, le deuxiéme 3 m ; ils sont fourchus a la partie
supérieure (Catalesto ») pour fixer sur elles la poutre du sommet (« gavalar ») fixée
en plus avec des clous. Des deux parties du sommet on met des perches longues
(« klicis ») qui s’appuient a leur partie inférieure sur les poutres fixées sur les poutres
installées aux quatre angles. On met par-dessus des perches plus minces et, comme
derniére couche, des feuillages. On met aussi par-dessus le feuillage des bardeaux

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



60

(« pelekudija ») attachés aux perches de la charpente du toit (« plat »). A Razboina,
prés de Jeravna (Stara Planina de Kotlen), les bardeaux sont appelées « pilikuda ».
Sur le sommet installe des mottes en terre (« manza » - a Vratsa ; « mandza» - a
Vitocha ; « mandja » -a Cakalnitsa, dans les montagnes de Rila) ou des pierres pour
les presser. Les parois de devant, de derriere et des deux parties latérales (longs de 6-
8 m) sont tiss€és avec des branches minces entrelacées parmi lesquelles on met du
feuillage, des roseaux (prés du sommet de Baba, a Stara Planina de Etropole), du
feillage de sapin (2 Kobilino dans les montagnes de Rila, a Cakalnitsa, Kriva reka de
Rila, et dans les 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 Cudur de Stara Planina de Kotlen), de carton recouvert d’asphalte, de fer-
blanc et méme de tuiles (3 Debeli Rat pres du sommet de Baba, Sredna Stara
Planina). Elles sont toujours orientées dans la direction nord-sud ; la partie avant,
orientée vers le sud, ou la paroi d’est ont une porte. La partie nord avance toujours un
peu vers ’extérieur ; cette partie est hémi-sphérique (« anguni », ou « astisi »). Vers
le haut de la partie avant il y a une ouverture (« parisi ») pour permettre I’évacuation
de la fumée. Rarement, ces cabanes sont recouvertes de planches.

Autour de cette grande cabane (« kalivghia ») on creuse un petit fossé
(« avlak ») pour évacuer I’eau des pluies et on éléve une cloture basse en branches
entrelacées (« fraht » ou « plehtra ») pour éloigner les animaux. Les portes sont
toujours en branches entrelacées (« lia »). Sur le sommet, a Cakalnitsa, on met des
mottes en terre (« mandja ») pour mieux se protéger contre la pluie.

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

De méme que pour les cabanes circulaires, le long des parois on installe des
bancs avec des pieds fichés en terre ; ils ne servent pas @ dormir mais a déposer les
objets de la maison. La partie arriére, en forme de niche, est séparée du reste de
’espace intérieur par des bois sis sur le plancher et qui unissent les deux parois
latéraux. La on fixe des étageres pour les aliments. Un rideau en tissu sépare cette
partie du reste de la piece. Ces cabanes, plus spacieuses et plus hygiéniques, sont
quand méme humides et il fait froid. Le vent pénétre a travers les parois et parfois
des gouttes de pluie traversent la couverture du toit.

Le plancher en terre, bien tassé, est recouvert de feuillage ou d’écorce
d’arbres. Toute la famille, les hotes aussi, dorment par terre habillés sur des
« vilenzi », tissus épais ; ils ont pour couvertures d’autres vilenzi en poil de chévre.
On s’allonge la téte orientée du c6té de la partie arriére qui sert de cellier, les pieds
vers le foyer.

Le foyer (« vatra ») est proche de la paroi avant et donc de la porte. Le foyer
est légérement creusé en terre; elle est pavée de plaques épaisses en pierre
(« plioci ») ou de briques. Toujours prés de la paroi avant et du foyer une plaque
haute de 20-40 cm (« piromaho ») est fichée en terre ; elle défend le poteau devant de
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la cabane. On voit a ce méme endroit un tisonnier (« glahstro »). On ne voit pas dans
ces foyers la chaine habituelle ailleurs, suspendue au plafond ; on utilise seulement
des trépieds. Le foyer sert également a préparer les mets et a chauffer, mais il ne fait
presque jamais vraiment chaud a I’intérieur.

Derriere ou devant la cabane, en été, a la montagne, ils ont un deuxiéme
foyer, extérieur et entouré de trois cOtés par un paravent en bois. Devant la cabane on
installe un banc (« krevat ») sur lequel on se repose vers le soir ; des fois il s’agit tout
simplement d’un tronc d’arbre €pais.

Chaque famille construit deux cabanes rectangulaires, une grande habitée et
une autre plus petite pour les bagages ; si I’habitat réunit une vingtaine de familles,
il y aura une quarantaine de cabanes. On s’installe sans un plan congu a I’avance et
toujours la porte orientée vers le sud et le cellier vers le nord. La partie avant est
toujours plus haute que la partie arriére ce qui fait que le sommet est plus haut vers le
sud que vers le nord.

c¢) Le troisiéme type de cabane a un plan éllipsoidale et a un toit a double
pente ; on peut les observer a Jarevitsa (dans le voisinage de Mihailovgrad). Elle ont
les parois en treillage de branches minces (comme les cabanes coniques) et sont
recouvertes de chaume. Une de ces 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 les trois
ménages des fréres Gheorghi et Nikola et de leur pére Lazare Nikolov Dimitrov. Il
n’y a aucune séparation a l’intérieur mais chacun des trois ménages a une vie
séparée ; les trois portes conduisaient vers les trois ménages. Il s’agit d’une
« zadrouga » karakatchane qui avait survécu aux changements, dernier souvenir du
passé. La cabane était habitée seulement pendant 1’été ; il n’y avait a linténieur
aucun foyer, ce dernier étant placé a D’extérieur, prés de la cabane. Les parties
composantes de la cabane sont; le sommet en bois (« kavalar »), les plaques
(« samagra »), les branches minces (« hartomata »), le chaume (« aahiru »), les parois
(« plat »), les bois horizontaux pour suspendre les vétements (« tembelja »).

Prés de la porte de la cabane sont installés sur des étageres (« krevati ») des
récipients en cuivre (« kakavi »), un petit récipient en cuivre (« kakavul »), un autre
en bois pour le fromage (« kadula »), une grosse cuillére en bois (« hulja »), un
plateau (« tapS$a »), des bols en poterie (« msuri »), des verres (« kupavzi »), un pilon
pour écraser l'ail (« strumstar »), des cuilleres (« hljarghja»), des couteaux
(« maher »), des poéles, des petites besaces pour le sel (« trova satosalko »), une
auge (« skafidi »), un racloir en métal (« klistra »), une table, un chaudron, un passoir
pour la farine (« koSkmi »), un verre en cuivre (« tskal »), une pelle pour le pain
(« plastir »), des trépieds (« peruscija » ou « sadjak »), une auge en bois pour laver
les tissus (« kopan »), des bouteilles (« jala ») pour ’huile ou le pétrole.

Chaque famille utilisait pour dormir un lit formé de verges entrelacées
(«lisa») ou un lit en fer. Les portes étaient toujours en « liSa ». Dans des sacs
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(« sakja ») on garde parfois les habits (« truvadja ») ; on voit aussi des outres en peau
(« tumagrja ») pour le fromage.

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

*

L’habitat.

Leurs habitats prennent deux formes, groupé ou essaimé. Le type groupé se
compose de 12-15 ménages mais on connait aussi a 40-50. Ces habitats peuvent étre
observés a Stara Planina, Sredna Gora, Rila, Pirin, Rhodopes. A Kurtovo et a Kriva
Reka, de méme qu’a Cakalnitsa il y avait jadis de pareils grands habitats. Ce qui les
caractérise est le fait qu’il n’y a aucun plan préalable, le cabanes semblent avoir été
jetées les unes & cOté des autres ; aucun sentier, aucune rue n’apparait. D’habitude,
en marge de I’habitat il y a quelques grands fours en terre et en pierres pour cuire le
pain ou les agneaux les jours des fétes chrétiennes (« kurban »).

Prés des habitats il y a les espaces par ou passent les moutons afin d’étre
traits ; ils sont entourés d’une cloture en bois et les moutons y séjournent durant la
nuit. Les moutons stériles ne se reposent ici mais passent leur temps au loin,
surveillées par les bergers. La il leur arrive de se reposer ou s’abriter dans des
cavernes ou dans la forét. Les bergers passent la nuit a I’extérieur recouverts par
d’épaisses fourrures a capuchon (« kapa ») en peau de mouton, abrités sous des
rochers (« jatak »), ou dans le voisinage de parois qu’ils ont élevées a I'aide de
pierres (« kotori »). Les bergers ne se séparent jamais de leurs longs batons ayant un
croc au bout (« klitsa »).

L’habitat temporaire de type essaimé comprend quelques groupes de cabanes
relativement séparées. On le voit par exemple a Berov Cucur (dans la Stara Planina
de Kotlen), a Tsarevits (prés du village de Medven dans la Stara Planina), 3 Beglika
(dans les Rhodopes). A Berov, un habitat essaimé se composait de trois groupes de
cabanes situées a 300-400 meéres distance I’'un de 'autre. Un groupe a des cabanes
circulaires et coniques recouvertes de feuillages, les deux autres de plan
rectangulaire, recouvertes de plaques (« Sperplat ») fabriquées dans la ville proche de
Kotel.

A proximité des cabanes il y a les espaces pour traire les moutons, nettoyés
chaque semaine. L’intérieur des cabanes, propre, est balayé aprés chaque repas. On
ne voit pas des toilettes, les foréts environnantes suffisent.

L’eau est apportée par les jeunes filles et par les femmes des sources proches,
des riviéres rapides ou des fontaines. Elles utilisent des récipients en bois (« valera »)
de 25-30 litres. Elles les portent sur le dos attachées avec des cordes qui entourent la
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poitrine, cordes fabriquées a la maison en poil de chévre. On apporte I’eau une ou
deux fois chaque journée ; on pose le récipient prés de la porte sur une planche ou
une plaque en pierre. On boit I’eau et on se lave avec elle le matin.

A part la « valera » ’eau est transportée a I’aide d’une palanche (a Cakalnitsa
par exemple). Parfois, toujours & I’aide d’une palanche, ce sont les hommes dgés qui
ne s’éloignent pas des cabanes, qui transportent des récipients en cuivre. Pour boire,
on utilise des verres en poterie (« laina ») mais comme ils risquent facilement de se
casser pendant les migrations, on leur préfére les récipients en métal (« tskal »). A
I’aide des verres en bois on boit ’eau, le lait aussi.

A proximité de I’habitat 1l y a toujours les parcs pour traire les brebis. Chaque
parc se compose de deux ou trois espaces entourés par des clotures en treillage. Les
moutons fertiles qui donnent le lait (« sagmal ») sont réunies en grands troupeaux ;
on met ensemble les moutons des pauvres avec celles des riches (« kehaja »,
« tselingas »). Traire les moutons est un travail difficile. C’est pour cette raison que
les moutons sont divisés en plusieurs groupes qui traversent a cette occasion
plusieurs espaces. On pénetre d’abord dans le premier, le plus grand (« mandri »),
ensuite par celui intermédiaire, plus petit, et finalement on arrive dans I’espace ou on
les trait. Les bergers sont assis sur des pierres ou des chaises basses, abrités parfois
sous un petit toit. Les passages qui percent la cloture permettent aux moutons de
passer, un par un. Les moutons noirs des Karakatchanes sont plutot sauvages et il est
difficile de les traire, travail d’autant plus fatiguant que les moutons passent a trois
reprises chaque jour. Ceux qui traient (« ormijta ») ne font que ce travail ; il faut
avoir des mains fortes. Ici ou 13, a cause du petit nombre d’hommes, les bergers
aussi traient les moutons. Les chaises sur lesquelles ils sont assis pendant cette
occupation sont appelés « strongoli ». Aux entrées de ces espaces il y a en méme
temps jusqu’a une dizaine de personnes en train de traire. Afin de faciliter et
d’accélérer le travail, des hommes ou des femmes (« kingtis ») s’installent au milieu
des moutons et les conduisent a ’aide d’un baton mince. Ils font attention a ce que
aucun mouton ne s’échappe.

Les derniers temps ces grands espaces pour traire sont remplacés par des
espaces plus petits ou chaque famille s’occupe de ses propres moutons. C’est la
situation a Debeli Rat (prés du sommet de Baba, a Stara Planina de Etropole) ; au-
dessus de chaque espace il y a un toit en bois a une seule pente.

Comme leurs troupeaux sont mis en danger par les cataclysmes (pluies
torrentielles, vents d’hiver, gréle, orages) et comme ils ne disposent pas d’abris
recouverts, I’Etat vient de construire des grands toits a proximité des habitats
karakatchanes. Souvent, sous ces abris il y a les « mandra» ou on transporte et
transforme le lait en fromage et ou on prépare le beurre et la créme (« kaimak »).

Jadis, & cOté¢ des habitats et des cabanes il y avait les installations pour
préparer les fromages. On les place prés des riviéres, des sources, des fontaines, car
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une telle installation sans eau est inconcevable. Il s’agit de deux constructions en
branches entrelacées et recouvertes de feuillages. L’une sert a chauffer le lait dans de
gros chaudrons sur de grands foyers; sa forme est carrée et elle dure quelques mois
seulement, le temps ou on trait les moutons. La deuxiéme construction, allongée, est
construite de la méme maniére. Elle est installée a I’ombre des arbres ; ici on prépare

et on garde aussi les fromages.
*

Des informations datant des XVI-e et XVII-e siécles attestent de la présence
des Karakatchanes nomades dans les terres bulgares. Par différence des Valaques
(d’expression romanique) ils parlaient un dialecte de la Gréce du nord. A cause de la
différence de langue, les deux groupes, valaque et karakatchane, ne se mariaient pas
entre eux et restaient loin les uns des autres. Quelques-uns de ces Karakatchanes du
pass€ sont a ’origine de villages bulgares contemporains, par exemple les villages de
Cupetlovo et de Popina, dans la région de Samokovo, ou la ville de Kotel. De nos
jours les légendes rappellent ces choses, mais la population a été assimilée. Les
Karakatchanes sont arrivés aussi du temps de Ali Pacha de Tebelen qui voulait les
islamiser de force. La population bulgare distingue difficilement les Valaques des
Karakatchanes, hélas ! certains ethnographes aussi.

Peu aprés la libération de la Bulgarie les Karakatchanes ont acheté a bas prix
les terres et les fortunes des Turcs qu ont émigré, et ils se sont sédentarisés,
changeant méme de profession et devenant agriculteurs. C’est le cas du village de
Goljamo Cog&oveni (région de Sliven) dont on peut affirmer que c’est le seul village
karakatchane fondé il y a 80 années. La situation des Karakatchanes nomades empire
lorsque entre la Turquie et la Bulgarie (ou la Gréce et la Bulgarie) apparaissent de
nouvelles barriéres vamales. Leur passage d’hiver dans les régions chaudes de la Mer
Egée et de la Mer de Marmara, et méme en Anatolie, était devenu impossible.
Finalement ce passage d’un pays a ’autre a été définitivement interdit. Ils ont été
alors obligés de vendre leurs moutons et d’adopter une vie sédentaire. Un petit
groupe seulement continue encore la vie nomade, mais la plupart se sont installés
dans des villes et des villages. Ils ont été de plus en plus attirés par I’agriculture ou
par d’autres professions, mais une partie a continué a mener une vie semi-nomade.

Aujourd’hui, les Karakatchanes sédentaires ou semi-nomades existent dans
les régions suivantes :

1 — En Bulgarie du nord ; dans les villes de Berkovitsa, Mihailovgrad et
Vratsa, comme aussi dans les villages proches de ces villes; dans la ville de
Etropole (région de Teteven), a Elena, Treven, Vama et aux alentours ; la plupart des
familles sont concentrées preés de Berkovitsa, Mihailovgrad et prés du village de
VrSets.

2 — En Bulgarie du sud-est dans les régions de Burgas, Grubovo, Miurin
(région de Elbovo), Topolovgrad, Jambol, Sliven, 3 Novozagorsko, Starozagorsko,
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Kazanldk et dans des proportions moindres dans les régions de Karlovo/Levskigrad,
Haskovo et Ivailovgrad ; un groupe est installé dans la ville de Samokovo ou vit leur
principal « tselingas », TaSo Markov qui habite dans un immeuble & deux niveaux,
meublé de piéces modemes.

3 — En Bulgarie du sud-ouest dans la ville de Petri¢ et dans les alentours, a
Sandanski, Blagoevgrad, et dans la ville de Stanke Dimitrov ; il s’agit du groupe le
moins nombreux.

Par une ordonnance spéciale du Conseil des Ministres, en 1953, les conseils
urbains et communaux ont été obligés d’offrir gratuitement aux Karakatchanes (l1a ou
ils s’installent) 4 dekares de terres et du bois pour élever des maisons. Nombreux
sont ceux qui vivent aujourd’hui dans des maisons nouvelles dans les régions citées
plus haut. Dans leurs régions voisines des montagnes et des alpages ils continuent
une vie d’éleveurs transhumants mais ce sont les hommes seulement qui montent sur
les montagnes, les femmes et les enfants demeurant dans les maisons. Quelques-uns
sont devenus membres des coopératives agricoles et, éleveurs expérimentés, ont vite
occupé des places de choix.

On peut quand méme voir encore au printemps leurs caravanes dans leurs
anciennes formations, montant surtout sur les alpages de la Stara Planina, de Sredna
Gora, de Pirin, de Rila et des Rhodopes ou on distingue facilement leurs cabanes et
leurs grand troupeaux.
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DIMENSION HUMAINE ET MONDE ANIMAL
dans la culture populaire serbe

Nikola F. Pavkovi¢

La conception des sociétés humaines sur elles-mémes, leur vie et leur mort,
’amour, le bien, le bonheur se répercutent dans la maniére de comprendre la nature
vivante ou inanimée. En opposition a ce que nous appelons humain il y a ce qui fait
de lui une partie de I’ensemble de la nature vivante ; c’est ce qu’on appelle souvent
animal chez I’homme et qui prend d’habitude une connotation négative. La question
peut étre inversée ; y a-t-il quelque chose d’humain chez I’animal ?

Le rapport de I’homme avec le monde animal en général et plus
particuliérement les animaux domestiques est complexe. Nous nous arrétons ici sur
un aspect seulement, aspect marqué par le culture, /’attitude envers la reproduction
des animaux domestiques, essentiellement le bétail. Cette relation est avant tout
motivée par des arguments tirés de la vie humaine sans pour autant exclure les
arguments tirés de la morale.

La reproduction biologique humaine s’accompagne d’idées en relation avec
I'inceste, délit moral grave qu’on ne permet ni aux €tres humains, ni aux animaux
domestiques. L’homme se sert de modeles économiques et sociaux et ensuite de ses
connaissances pour étre en mesure de contrdler et orienter selon son modéle le monde
animal. Dans notre cas il s’agit moins des moyens magiques ou religieux pour
atteindre certains buts fixés a I’avance (bien que ces moyens soient nombreux), que
des connaissances et des expériences positives des éleveurs.

Le fait méme de les avoir apprivoisé marque ’action importante de I’homme
sur les animaux. Les régles de la reproduction humaine sont en relation avec des
arguments culturels. En s’éloignant de la reproduction spontanée et naturelle des
animaux, I’homme s’efforce de projeter dans leur monde (jusqu’a un certain point)
des situations et des critéres humains. Il s’agit-wdes régles de I’exogamie, de
I’interdiction de I’inceste (le « mélange des sangs ») qu’il veut appliquer également
au monde des animaux domestiques

Je suis conscient des risques et des lacunes d’une pareille recherche ; des
imperfections et méme des erreurs peuvent étre la conséquence d’une connaissance
imparfaite de la biologie et de la génétique.

Sélection naturelle, sélection humaine.

Il existe chez les animaux domestiques deux maniéres fondamentales de
sélection, la sélection naturelle et celle artificielle ou humaine. Celle naturelle a
également deux variantes; la premiére est celle qui existe entre organismes
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appartenant a la méme espece. Elle consiste dans la sélection des propriétés qui
permettent une meilleure survivance et une meilleure reproduction, autrement dit
d’une lignée améliorée. Il y a aussi la sélection dite sexuelle étudiée et décrite jadis
par Charles Darwin .! Dans la nature, cette sélection se manifeste comme un choix
fait par les femelles par rapport aux males. Les femelles choisissent les males mais la
sélection sexuelle n’est pas aussi stricte que celle naturelle (bien qu’elle appartienne a
la sélection naturelle dans un sens plus large).

L’éleveur balkanique de méme que celui de I’Europe centrale, de maniére
consciente ou pas, imite en fait la nature dans son désir d’améliorer la fertilité de son
bétail, a éviter les croisements entre parents et ’apparition de défauts physiques et
génétiques non désirés. Dans ce cas ses critéres coincident avec les critéres naturels.

L’interdiction de croisements entre proches.

Une seconde préoccupation de I’action humaine concernant les animaux
domestiques est celle d’éviter les croisements entre proches parents. Nos informations
de terrain comprennent des données contradictoires ; on affirme également que cette
interdiction existe depuis toujours, ou qu’elle n’existait pas jadis (jusqu’au milieu du
XIX-e siecle). De nos jours encore, les éleveurs de la Serbie du nord-est estiment que
« jadis », dans les grands troupeaux et sur les vastes paturages montagneux, il était
impossible de surveiller avec qui une brebis ou une chévre s’accouplait.

Les meilleurs brebis pour la reproduction sont gardées en vie 5-6 ans, tandis
que les autres sont éliminées aprés deux ans de maturité sexuelle, car entre temps
leurs « filles » sont déja entrées dans une période de fertilité.

Aujourd’hui encore, I’accouplement des volailles dans les régions de colline
ou de montagne n’est toujours pas controlé. Inversement, dans la plaine de la
Voivodina on le fait . On ne laisse par volontiers se reproduire les oies et les canards
d’un méme groupe (de la méme génération) car leurs oeufs peuvent €tre troubles,
« propres », c’est-a-dire dénués de semences. Ce sont les femmes qui controlent les
males vérifiant s’ils possédent ce qui garantit que les oeufs seront fécondés.

L’éloignement des générations.

Selon les éleveurs, |’éloignement des générations apparentées doit étre
« comme chez les hommes ». En pratique pourtant cet éloignement n’est pas tout
aussi grand. La conviction générale est qu’il « n’est pas bon de méler les sangs » et
pour cette raison !’éloignement entre parents doit €tre au moins de deux-trois
générations. On veille surtout 4 ne pas méler parents et enfants, ou frére et soeur. >

' The Origin of Species, 1859 ; édition serbe, Belgrade, 1987, pp. 62-64.

* Selon les informations regues de la part de Slawoj Szynkiewicz (ethnologue habitant Varsovie,
spécialiste de la Mongolie), chez les éleveurs Mongoles aussi on retrouve la conviction que les
animaux sont enclins vers la promiscuité sexuelle. Pourtant, les éleveurs de chevaux savent bien par
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Une distance particuliere de temps et de générations dans la chaine 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 grice a laquelle se
transmettent toutes les caractéristiques héréditaires n’a pas de fondements dans la
science génétique.

Détermination de la fertiliteé.

L’homme détermine aussi la durée de la période de fertilité du bétail et des
volailles. L’expérience a certainement joué un réle important dans la connaissance
des valeurs optimales des pouvoirs de reproduction, mais il y a eu aussi 'influence de
la conception de I’inceste chez les hommes. Ainsi, un bélier et un bouc ne sont gardés
que trois ans (adultes au cours de la premiere année, la deuxiéme et la troisiéme
années sont celles de leur fertilité). Apres trois ans ils sont isolés du troupeau car
« leur descendance féminine apte a se reproduire arrive ». Le nombre de femelles
pour un bélier (ou un bouc) est de 20 a 30. Chez les volailles la période fertile est
limitée & deux ans.

Le temps de fertilisation du bétail n’est pas strictement défini, mais il existe
aussi en cela un certain ordre. Ainsi, le septiéme ou le neuviéme jour aprés qu’une
jument a mis bas, on la réunit avec un étalon en vue d’une nouvelle grossesse. Tant
gqu’il y a des conditions pour que des cochons paissent en liberté, la truie allaite les
porcelets pendant sept & huit semaines, et dés le troisiéme ou le cinquiéme jour apres
avoir été séparée de ses petits on la laisse s’accoupler. Le moment de I’accouplement
des moutons est également contr6lé. Les boucs sont séparés des brebis ; on les liche
parmi elles pendant les fétes rituelles de la mi-juin, a la Saint Elie du calendrier
orthodoxe (le 2 aoiit). Le jour s’appelle « la féte des boucs » ou « les noces des

boucs ».
Les conséquences de Pinceste.

Les éleveurs contemporains sont généralement convaincus que le croisement
du bétail entre proches parents donne une descendance avec de nombreux défauts
physiques et génétiques. Ils sont, semble-t-il, les plus fréquents parmi les porcs et les
moutons. Par exemple, la descendance provenant d’un frére et d’une soeur peut étre
nombreuse (13-17) mais elle ne survit pas. On estime que le bétail n’est pas coupable
d’inceste et qu’il revient au propriétaire de faire attention, de méme que chez les
hommes, ou les parents et ’Eglise veillent & ce qu’un mariage ne soit pas conclu
entre proches parents.

leur expérience que I’étalon s’éloigne vers la périphérie du troupeau lorsque sa meére ou sa soeur
doivent s’accoupler, il les « céde » 4 un autre étalon.
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Sans prétendre pénétrer plus profondément dans le domaine de la génétique
moderne, nous rappelons que cette science confirme que des individus proches
parents ont un nombre plus ou moins grand de génes semblables hérités des ancétres
communs. Plus la parenté est proche et plus la part de génome est identique, et plus le
degré de ressemblance phénotypique sera grand. Si des proches parents de n’importe
quelle espéce sont croisés on obtient une descendance possédant un grand nombre de
genes communs a [’état homozygote. Les croisements entre proches parents
augmentent considérablement la possibilité de voir se manifester parmi les
descendants des mutations défavorables récessives et homozygotes. Il existe des
preuves de cela chez divers organismes, chez I’homme aussi. *

La terminologie de la reproduction.

Les expressions populaires concernant la reproduction du bétail sont tout a fait
différentes de celles se rapportant aux étres humains. Les éleveurs emploient un
vocabulaire précis et adéquat. Il n’est pas honteux de voir une femme et également un
homme d’employer ce vocabulaire, bien que ce sont ces derniers qui I’emploient le
plus souvent, le travail avec le bétail étant surtout leur préoccupation. En serbe, la
terminologie de la reproduction est riche, précise, distincte pour les différentes
espéces d’animaux. Nous mentionnons seulement sa structure chronologique et
I’ordre des états physiologiques qu’elle exprime. Ce sont la manifestation de
Pinstinct, I’acte sexuel, la grossesse, la naissance et enfin le nom donné aux portées.

On trouve les notions de « pére », « mére », « grand-pére », « grand-mére » ;
la descendance se compose de «fils», «filles», « petits-enfants». En ligne
honizontale on emploie seulement les mots de « frére » et de « soeur ».

Rites magiques et religieux.

De ce vaste complexe des rites, je cite seulement la « féte du bétail ». De
méme que chaque communauté villageoise (chez les Serbes chaque lignage) a son
saint patron protecteur, le bétail a aussi « sa féte ». Il s’agit en fait du jour votif de la
communauté villageoise consacré a la santé et a la fertilit¢ du bétail. Les éléments
importants de cette fé€te sont les suivants : a — service religieux a I’église ; b — coupe
rituelle du pain; ¢ — bénédiction et aspersion d’eau bénite du bétail rassemblé a
proximité de I’église ou sur les bords d’une niviére ; d — repas commun du prétre et
des chefs de famille, repas composé exclusivement de poisson, car ce jour il est
interdit d’abattre ou de consommer du bétail.

La dimension animale de I’étre humain.

? D. Markovié, N. Tuéi¢, V. Kekié ~ Genetika. Belgrade. 1982 ? P. 358.

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



71

Nous rappelons en bref deux aspects ; le premier concerne la femme — « la
chienne », et sa position socioculturelle inférieure dans la famille patriarcale. Dans la
tradition de certaines populations balkaniques la femme est aussi « une putain », une
« prostituée » lorsqu’elle manifeste sa sexualité en opposition avec les normes du
modele patriarcal ; par exemple elle perd sa virginité avant le mariage ou, veuve, elle
accouche d’un enfant naturel. Les belles-soeurs qui brouillent des fréres sont
également des « chiennes » et leur discours est un « aboiement ».

Le deuxiéme aspect concerne les hommes, qui devient un chien ou « fils de
chien » s’il se convertit a I'islamisme (a la religion « turque ») en abandonnant sa
religion premicre, celle chrétienne. Pendant 1’occupation turque qui a duré plusieurs
siecles, les occupants étaient appelés « tribu de chiens », « semence de chiens » et
leur religion une « religion de chiens ». *

Il convient aussi de mentionner que les mots « injure » et « jurer » (« psovka »
et « psovati »), en tant que forme d’offense a I’honneur et de dérision, sont tirés du
mot chien (« pas») avec le sens primaire de traiter quelqu’un de chien ou de le
comparer a un chien.

Quelques conclusions.

Le passage progressif d’un élevage extensif traditionnel a 1’élevage intensif
conduit vers une intervention de plus en plus grande et déterminante de I’homme dans
la reproduction des animaux domestiques. Le nombre de la population animale et ses
déplacements plus libres sur de vastes espaces facilitent un effet plus prononcé dans
la sélection naturelle et sexuelle. Norbert Bischof ’affirme : « a quelques exceptions
prés, on ne connait aucune espece animale qui pratique régulicrement et dans des
conditions naturelles, des mariages consanguins » °. Conrad Lorenz lui au-aussi et
d’autres généticiens affirment que les « clans », par exemple celui de rats, ceux
d’autres mammiferes également, se reconnaissent a ’odeur et ne s’accouplent pas
entre eux, ce qui d’ailleurs pourrait avoir des conséquences négatives.

Les changements structuraux dans I’élevage, la diminution de la taille des
troupeaux, 1’espace dramatiquement réduit de mouvement du troupeau dans I’élevage
en étable, favorisent I’augmentation des phénomeénes incestueux. « Toute interférence
avec les conditions de vie naturelles d’une espéce peut perturber ses mécanismes
instinctifs et donc en réduire I’efficacité. C’est pourquoi I’inceste chez les animaux
dans les zoo, méme non domestiqués, est plus fréquent que dans la nature ». ® Dans
un petit espace et dans de petites communautés de bétail, de tels phénomeénes et leurs
conséquences négatives physiques et génétiques sont aisément visibles. Pour cette
raison ’homme est de plus en plus contraint a intervenir avec des interdits de

* P. Hristov — « Zenata — ku&ka », in Etno-kulturoloski zbornik, III, Svrljig 1997, pp. 183-189.

* « Ethologie comparative de la prévention de I’inceste », in Anthropologie biosociale, sous la
direction de Robin Fox ; Editions complexes, Bruxelles, 1978, p. 62.

¢ Bischop. op. cit.. p. 81.
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mélange de sang entre parents, a appliquer les régles de la reproduction humaine, du
moins dans un troupeau peu nombreux.

Enfin, ’homme n’a-t-il pas perdu depuis longtemps I’aptitude animale
primaire innée de reconnaitre et d’exclure ses proches parents de la chaine de la
reproduction, en la remplagant par les régles de la culture, et ne I’élimine-t-il pas
lentement aussi du monde animal ? Ce c6té primaire « animal » d’antan, chez les
ancétres du bétail actuel, est semble-t-il trés « humain » !
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LES MONUMENTS FUNERAIRES DU CIMETIERE
DES HEROS DE LA REVOLUTION ROUMAINE DE 1989

Florenta Popescu

L’analyse des cimetiéres n’est point un sujet nouveau pour |’ethnologie
roumaine. Il y a plusieurs études sur le cimetiére roumain de Sapinta par exemple, et
il y a surtout des recherches sur la maniére dont les paysans enterrent leurs morts.
Ces études portent sur le monde rural et ignorent la ville. L’objet de mon travail est
de mettre en évidence un endroit qui, & ma connaissance, n’a pas été étudié: il s’agit
du cimetiere des Héros de la Révolution roumaine, construit a Bucarest
immédiatement aprés le mois de décembre 1989.

A premiére vue il semble s’inscrire dans la grande ligne des cimetiéres
militaires, mais nour croyons qu’il posséde des caractéristiques qui I’individualisent.
C’est sur ces traits que j’insiste dans les pages qui suivent. Ce ctmetiére, qui d’abord
devait répondre a des intentions officielles, a été peu a peu approprié par les parents
des défunts, ce qui fait qu’il a acquis les caractéres d’un cimetiére urbain ordinaire,
sans pour autant le devenir tout a fait. Mon analyse nous permettra de savoir si cette
hypothése est confirmée ou pas.

Préliminaires.

En Europe, la coutume d’enterrer dans un méme espace les soldats morts
dans un méme combat est largement pratiquée.' La Roumanie ne fait pas exception
car dans beaucoup de villes on a dressé des mausolées, on a organisé des cimetiéres
militaries. Méme dans les cimetiéres civils 1l y a des coins destinés a recevoir les
dépouilles des soldats. A Bucarest se trouve le cimetiére militaire de Ghencea, ou
sont entérrés les militaries et également leurs familles. Toujours a Bucarest il y a le
cimetiére militaire de Bellu, ot & c6té des Roumains orthodoxes ont été enterrés les
soldats frangais morts en Roumanie pendant la Premiére Guerre Mondiale. Ces
derniers étaient pour la plupart catholiques ou protestants, mais c’est toujours ict que
sont enterrés les soldats frangais m,usulmans d’origine algérienne. On peut donc
supposer qu’a ’époque le pouvoir séculaire n’a pas tenu comppte de la religion de
chacun, dans son désir de commémorer ensemble les vainqueurs.

' Paul H. Stahl, "Tumulus et pyramides de corps. Contribution a 1’étude de la mort collective et
lointaine en Europe Orientale”, in Anthropos, 81. Freiburg, les pp. 583-603.

11 n’y a aucune partie du cimetiére réservée aux soldats allemands; ils sont souvent situés en marge
des cimetiéres, dans des espaces a signification ambigue, ou la tradition veut qu’on enterre les
suicidés et les enfants morts avant d’avoir été baptisés; leurs pierres tombales sont discrétes, presque
invisibles. Ces distinctions apparaissent partout, car la coutume veut que les monuments et les lieux
de mémoire soient attribués sculement vainqueurs; on réserve aux vaincus on des tombeaux

modestes.
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Selon toute apparence, le cimetiére des “Héros de la Révolution roumaine de
19897, situé dans le quartier de Pieptanari, a Bucarest, prés de plusieurs cimetiéres
anciens de la ville, correspond en tout a la maniére de traiter les morts appartiennant
au camp des vainqueurs. Construit en décembre 1989, dans les jours ayant suivi a la
Révolution roumaine, il a été congu par le nouveau pouvoir comme un espace
consacré a la commémoration des héros tombés pendant la Révolution. Il y a
plusieurs caractéristiques qui nous renseignent sur la qualité des mausolées de cet
endroit. Je retiens les plus visibles:

A. Premierement, sa position: le cimetiére semble faire partie d’un grand
ensemble funéraire de la ville, 3 cause de sa proximite avec le cimetiére de
Bellu (le plus ancien et important lieu d’inhumation de Bucarest, inclus dans
le patrimoine historique de la Roumanie) et du cimetiére juif. De plus, il se
trouve a proximité du monument du Soldat Inconnu.

B. L’espace du cimeti¢re est organisé d’une fagon qui pourrait étre congue
comme officielle: son allée principale, conduit 2 un monument collectif et
sépare 1’église (située a gauche) des tombeaux (situés a droite). Les autres
allées du cimetiére sont droites, tracées géométriquement. Chaque tombeau
est rnigoureusement délimité des autres, par des espaces ayant les mémes
dimensions. Il y apresque toujours quelques soldats qui montent la garde.

C. Les tombes sont créées selon des régles qu’on retrouve dans tout cimetiére
de guerre: ils ont une forme identique. Un seul modéle est repris par toutes
les croix, et un seul modéle par toutes les pierres tombales. Sur toutes les
croix on a écrit sur la partie tournée vers le tombeau, le nom, I’age et la
profession des défunts; les inscriptions sont accompagnées par les photos des
défunts. On a ainsi I’impression, probablement voulue par les architectes,
que les morts enterrés la font partie d’'une armée, 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 défunts appartiennent a V'histoire, situation suggérée
clairement par le nom de “Héros de la Révolution”. De cette fagon, le pouvoir
installé en décembre 1989 semble les avoir intégrés dans un culte laique des héros,
et c’est pour cette raison que ces tombes fonctionnent maintenant comme
légitimation du nouveau pouvoir. Notre affirmation est confirmée par le fait que les
représentants du gouvernement viennent déposer ici des gerbes de fleurs, a
Poccasion des moments importants de I’année civile (la féte nationale — lel™
décembre, la féte de la Révolution — le 22 décembre, la féte des Héros — a la
Pentecéte)

Traits particuliers
Malgré les caractéristiques signalées plus haut, mon impression est que le

cimetiére des Héros n’est pas seulement un lieu officiel d’enterrement pour les
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soldats, comme c’est le cas pour d’autres mausolées. Son fonctionnement est bien
plus compliqué qu’il parait & premiére vue. On peut supposer que, bien qu’on
voulait voir ce cimetiére fonctionner selon certaines régles, on a du accomoder ces
régles a des situations particuliéres.

Comme il a été déja mentionné, le cimetiére a un aspect militaire, vu la
régularité des tombes. Mais d’un autre cOté les défunts ne sont pas des militaires, il
s’agit de civils, hommes et femmes ayant participé volontairement a la Révolution.
Et c’est pour cette raison que les monuments sont imposants, contrairement aux
tombes réservées aux soldats morts pendant les guerres, et que le symbole de la
croix est tellement visible.

La caractéristique la plus importante du cimetiére est que les défunts sont
presque tous habitants de Bucarest, situation qu’on ne trouve pas dans un cimetiére
militaire, ou les soldats enterrés proviennent de différentes regions, méme de
différents pays. Cette situation rapproche les morts de ce cimetieére étudié¢ des
personnes enterrées dans les cimetiéres ordinaires, urbains ou ruraux, qui, sauf
quelques exceptions, appartiennent au méme endroit. Les morts du cimetiére des
Héros de la Révolution se reposent chez eux, prés de leurs parents. >

Ce voisinage insolite entre les héros et leurs familles a eu pour conséquence
le fait que les parents essayent d’imposer leurs propres coutumes liées au culte des
morts. Ce fait peut étre observé dans la maniére dont ils traitent les monuments
funéraires. On a I’impression que cette appropriation du tombeau par la famille a été
facilitée par le fait que ces morts sont des civils, et qu’ils ont descendu dans la rue
par leur propre volonté. C’est probablement pourquoi les parents ont senti le besoin
de rendre la qualité de civils a leurs défunts dont les tombeaux évoquent trop la
discipline militaire, I’'uniformité contre laquelle ils s’étaient au fond soulevés.

Les parties composantes des monuments

On peut supposer que les parents ont ressenti la difference entre le statut de
civil et celui de militaire que le nouveau régime voulait offrir aux victimes de la
Révolution. Mais cette difference semble avoir été pour beaucoup, une source
d’angoisse qui devait étre palliée d’une fagon ou d’une autre. Et, aprés avoir accepté
parfois péniblement I’enterrement de leurs morts dans un lieu qui ne leur appartenait
pas, * les parents ont commencé & s’approprier cette place, essayant de la soustraire a
Pinfluence de la zone militaire officielle, pour [I’introduire dans une zone
personnelle que j’appellerai “civile”. Pour pouvoir le faire, les familles ont été
aidées par deux circonstances: les dimensions généreuses du monument funéraire et
le fait que, pour faire connaitre I'identité des morts, les sculpteurs ont employé

? Le désir des parents d’avoir leurs morts prés d’eux les a fait s’opposer avec succés a I'intention des
autorités d’enterrer dans ce méme cimetiere également ceux tombés pendant la Révolution ailleurs
dans le pays. C’est ainsi que ce cimetiére ne réunit pas I’ensemble des morts de la Révolution. mais
seulement ceux ayant perdu leur vie 3 Bucarest.

? Cet aspect du probléme mérite une recherche a part; je signale ici seulement quelques aspects.
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exclusivement la partie du monument tournée vers la pierre tombale. Or, comme je
I’ai observé dans les cimetiéres ordinaires, d’habitude on n’écrit pas sur cette partie
du monument, les mots de la famille étant placés de I’autre c6té du monument.

En tout cas, cette partie du monument funéraire, que je vais appeler la “partie
officielle”, n’a pas subi, dans la plupart des cas, des transformations faites par les
parents, ce qui la fait maintenant fonctionner comme un acte d’identité des défunts.

Au contraire, la partie du monument opposée au tombeau n’a regu d’abord
aucune inscription. Et, comme elle est la partie sur laquelle on écrit les adieux de la
famille dans les cimetiéres ordinaires, ce fait convenait aux parents, qui se I’ont
appropriée. De cette fagon ils ’ont transformée dans une place dédiee a la mémoire
de leurs défunts. Aussi je P'appele la partie personnelle du monument. Il faut
pourtant remarquer que cette personnalisation des tombeaux n’est point favorisée
par la position des monuments, car seulement leur partie officielle est aisément
visible, I’autre étant cachée a la vue des visiteurs. D’ailleurs, méme sur la partie
officielle est souvent precisé le lieu du déces (barricade de ’Hotel Intercontinental,
place Romaine, etc.), ce qui permet d’insérer dans I’espace officiel les rudiments
d’une histoire personnelle, détailliée souvent par les parents sur la partie personnelle
du monument.

Je ne peux continuer ma démarche sans ajouter qu’il y a aussi une partie du
tombeau que personne ne revendique, ni les autorités, ni les familles. Il s’agit de la
pierre tombale en marbre (comme tout le monument), qui n’a pas d’inscription. Je
suppose qu’en ce cas les familles, tout comme les autorités, ont suivi le modele des
cimetiéres contemporains, ou ces pierres n’ont portent pas des inscriptions. A ce
propos, dans les cimetiéres urbains du XIX ™ siécle et méme avant, c’était cette
pierre tombale qui était dépositaire des derniers adieux faits au défunt.

La relation officiel — personnel

J’ai constaté qu’il y a trois niveaux d’appropriation du c6té officiel par celui
personnel; ce qui classe les monuments funéraires en trois catégories: 1.la premiére
groupe les monuments ou il y a des données d’identité¢ seulement sur la partie
officielle; ce type de monuments est le moins répandu; 2. la deuxiéme comprend les
monuments dont D'inscription sur la partie officielle a comme pendant un ou
plusieurs textes appartenant a la famille sur la partie personnelle; c’est le plus
fréquent; 3. la troisiéme regroupe les monuments les plus spectaculaires mais aussi
les plus rares; ici les textes appartenant aux parents des défunts envahissent la partie
officielle du monument, aprés avoir épuisé la partie personnelle, dans ces cas il
parait qu’on a opéré un partage entre ces deux parties: les parents et les camarades
du défunt préferent la partie officielle, tandis que 1’épouse/I’époux et les enfants
gardent la partie personnelle.

L’opposition entre le coté officiel et celui personnel du monument se
manifeste aussi dans le domaine des photos des défunts, car si aucun monument ne

manque de photo sur la partie officielle — photos sobres, semblables a celles faites
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pour les cartes d’identité — on remarque que souvent, sur la partie personnelle il y a
d’autres photos, moins officielles, parfois dramatiques. Un cas extréme, est par
exemple celui d’une jeune fille photographiée pendant les funérailles; la défunte est
dans son cercueil, habillée en mariée. Ce détail vestimentaire nous informe qu’elle
n’était pas mariée. Ce sont en fait les 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 coté officiel puisque les éléments de
I’intimité sont absents. Lorsque ces marques existent, elles sont discrétes, la partie
personnelle étant une place ou les parents se contentent de doubler I'information
contenue sur la partie officielle du monument. Des textes comme celui qui suit,
apparaissent de maniére identique sur les deux parties du monument: “Dragomirescu
Danut / Sunetist TVR (1947-1989)” (Dragomirescu Danut / Ingénteur du son a TVR
(1947-1989). Ces situations sont rares et d’autant plus intéressantes que, en
subsidiaire, dans I’'impossibilité de la famille de produire une épitaphe, on peut lire
une maniére de cacher une douleur que d’autres familles exposent au grand jour.
Bien siir, ces considérations ne sont que des suppositions qui peuvent €tre
confirmées ou infirmées seulement par une discussion avec la famille du défunt. >

Il 'y a aussi des épitaphes d’une facture différente. Le monument d’un
électricien pourrait €tre classé au premier abord dans la catégorie des textes ou le
personnel invade l'officiel. En fait, les textes inscrits sur les deux parties du
monument sont partagés en fonction de la relation que le défunt avait avec les
auteurs. La partie officielle est accaparée par les parents (la mére, le pére et la sceur),
tandis que sur celle personnelle ce sont la femme et les enfants qui ont la parole. Le
texte des parents est congu sous la forme d’une lettre, interpélation adressée au
défunt: “Viorel, / Mami ti-a dat o inima pentru bucuria noastra, / Tu, ai dat-o pentru
libertatea tani / Te vom plinge tot restul vietit / Mami, tati i sora / Florescu” (Viorel
/ Ta maman t’a donné le coeur pour notre joie, / Toi, tu I’as donné pour la liberté du
pays / Nous allons te pleurer tout le reste de nos vies / Maman, papa et ta sceur /
Florescu”). On peut lire ce simulacre d’épitre comme une sorte d’épitaphe officielle,
car il inscrit le geste du défunt dans la logique de I’héroisme. La douleur des
survivants, bien qu’elle semble étre accablante (comme la fin du texte nous laisse
deviner), recule devant les sentiments patriotiques, fortement exprimés, qui
caractérisent 1’officiel.

5 Pendant cette recherche, je me suis limitée a faire I’analyse uniquement des monuments. J’ai donc
laissé parler le lieu et les textes, mais, pour que 1’¢tude soit compléte, il faudra interroger les parents
des défunts, tout comme les architectes ayant construit ce cimeti¢re.
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Il revient donc aux voix de la femme et des fils du défunt, placées dans la
partie personnelle du monument, d’exprimer les regrets et la douleur des survivants:
“Lazar loan — participant la apdrarea radioului i centralei telefonice din Dr. Taberei,
a cazut eroic in fatd la M. AN. / Nu te va uita familia si copiii! / Nici-cind nu vei
mai fi ce-ai fost / Si purun vei rdmine-n amintire. / Noi, cei ce te-am iubit mereu, /
iti diruim o lacrima, o floare, / Si-a noastrd iubire mare. / Mery §i copiii nostri
Viorel st Daniel”. (“Lazidr Ioan — participant a la defense de la Radio et de la
centrale téléphonique du quartier Drumul Taberei, il est tombé comme un héros
devant le Ministére de la Défense / la famille et les enfants ne t’oublieront pas! /
Plus jamais tu ne seras ce que tu as été / Tu vivras toujours dans notre mémoire. /
Nous, ceux qui t’avons toujours aimé / Nous t’offrons une larme, une fleur / Et notre
grand amour. /Mery et nos enfants, Viorel et Daniel”). A part la premiére phrase, qui
décrit les circonstances de la mort du jeune homme, le texte exprime la douleur
intense qui accable la famille du défunt.

Pourtant, malgré les marques personnelles, sentimentales (comme
Passertion: “...nous, ceux qui t’avons toujours aimé...”), en fait, méme pas ici ce
n’est pas le coté personnel qui compte vraiment pour les survivants. Pour eux, il
parait étre plus importante la qualit¢ de héros du mort, tout comme la valeur
patriotique de sa fin. Le texte de la femme et celui des parents, bien que
apparemment différents, laissent finalement I’impression que les auteurs sont, en
quelque sorte, intimidés par la qualité de héros du défunt auquel ils sont addressés.
L’homme réel parait avoir été remplacé par un personnage qui n’a qu’un faible
rapport avec la réalité, et c’est pour cette raison que tout geste de douleur disparait
devant celui-ci. A mon opinion, aprés la lecture de ces deux textes on reste avec
I'impression que c’est le coté officiel qui a pris le dessus, le cdté personnel étant
réduit a des signes sans réelle signification.

Le deuxiéme type

La majorité des textes sont pourtant proches des ceux qu’on trouve dans les
cimetiéres civils. I y a peu d’inscriptions qui contiennent seulement des
informations sur les causes de la mort. Des épitaphes, comme celle qui se trouve sur
la partie personnelle du monument d’un jeune sous-lieutenant et qui ne contient que
des références discretes sur les causes de la mort, sans qu’on puisse identifier leur
auteur, sont assez rares. Voila le texte: “Un glonte a ucis / Tineretea, veselia, /
Iubirea. / Cine?” (“Une balle a tué / La jeunesse, la gaieté, / L’amour. / Qui?”). On
ne sait pas qui est ’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 placée sur une petite
plaque en marbre situé&e sur la pierre tombale, en-dessous de la partie oficielle; sa
fonction est évidemment celle de glorifier les vertus du défunt: “Numele iti va /
ramine inscris / in cartea de aur / a istoriei / neamului si in / inimile noastre” (,,Ton

nom / restera inscrit / dans le livre d’or / de I’histoire / de la nation et dans / nos
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ames”). Cette glonfication officielle du défunt est doublée, sur la partie personnelle,
par une épitaphe dramatique, qui parait appartenir a la femme du décédé et qui est
signée par celle-ci et par ses filles: “ Intoarce-te acasi Gabi / Cici fiicele iubite /
Sunt mici i nu-nteleg / Ca tu ai fi murit. / Nu te vom uita niciodatd / Flon -
Maidilina, Dana si Iulia” (Reviens chez toi, Gabi / Car tes filles bien-aimées / Sont
petites et ne comprennent pas / Que es mort. / Nous ne t’oublierons jamais / Flori —
Madalina, Dana et Iulia). Ce monument pourrait a premiére vue étre incadré dans la
troisieme catégorie, celle ou le coté 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 rhétoriques, il peut étr e encadré dans la
maniére officielle de glorifier les héros. D’ailleurs, méme par le fait que son auteur
ne donne aucun indice sur son identité,; on peut déduire que dans ce cas les plans
officiel et celui personnel sont nettement séparés.

A part cela, je crois qu’on peut lire une opposition entre la mani¢re ou la
communauté d’une part, la famille du défunt de l’autre, considérent une mort
héroique. Tant le texte officiel, que celui personnel proposent le souvenir comme
garantie des honneurs accordés au défunt, mais il y a une grande différence entre
eux: le texte officiel est serein, tandis que celui personnel comprend une demande
rhétorique (qui, par la forme et le contenu, s’apparente aux lamentations funebres),
addressée au mort, conjuré de revenir a la vie. La mort est ressentie par la famille
comme un fait illogique, que la qualité de héros ne peut expliquer; la seule maniére
acceptée pour apaiser la douleur des survivants sont les lamentations. Par ces
caractéristiques on peut encadrer ce texte dans la deuxieéme catégorie, ou le coté
officiel et celui personnel coexistent mais ne s’entrecroisent pas; le divorce entre eux
est net.

Le troisiéme type

Les textes les plus spectaculaires sont ceux ou [’intrusion des marques
personnelles est si forte que, aprés avoir estompé les textes officiels, elle fait presque
disparaitre les marques de Pofficiel. En I’ affirmant, je pense surtout au tombeau
d’un joueur de rugby; sur la partie officielle du monument il est écrit: Stan Serban
Bogdan / Electromecanic C.F.R. / sportiv rugby 1968-1989 — Stan Serban Bogdan /
électromécanicien & C.F.R. / joueur de rugby 1968-1989). Sur le monument sont
attachés deux signes qui renvoient au sport pratiqué par le défunt: le premier est une
petite sculpture en marbre blanc comme le reste de I’ensemble; (il faut préciser que
le blanc est la couleur usuelle des monuments funéraires dans les cimetiéres civils,
tout comme dans ceux militaires). Elle est placée a la partie opposée de la croix et
représente un ballon de rugby tenu par une main. Le second signe est une cassette
creusée dans le socle du monument, ou I’on a inscrit le sigle de son club sportif -
“Rapid”. Contrairement aux apparences, ces €léments ne représentent pas
I’appropriation du défunt par la zone officielle, mais son intégration dans une

communauté qui le revendique.
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Dans le cas de ce tombeau, on assiste a une appropnation totale du coté
officiel par celui personnel, de sorte que la partie officielle s’efface totalement, et
que dans ce secteur s’installent les textes personnels. Ces textes, appartenant a la
meére du défunt, sont disposés sur les deux parties du monument et entre eux il n’y a
pas une différence de structure ou d’intensité, mais plutét de style. Il s’agit d’un
petit poeme daté 22. 05. 1991 et signé Ady Coman (ses rapports avec le défunt ne
sont pas mentionnés): “O mama indureratd / Un trunchi cu ramurile plingind, / O
pasire cintind a jale / Puiul cu aripile frante / Inainte de a invata sa zboare...” (“Une
mere affligée / Un arbre dont les branchent pleurent / Un oiseau qui crie sa douleur /
Pour son petit dont les ailes se sont cassées / Avant qu’il aprenne & voler”). Les vers
paraissent étre créés pour commenter les signes placés sur ie monument et pour nous
faire comprendre que la douleur d’une mére ne peut étre apaisée par la gloire de la
mort héroique 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 été peut-
étre créé avant I’autre, il a la forme d’un mémoire relatant les derniers faits et mots
du défunt; placés sur un monument funéraire, ils ont la valeur d’'une prémonition:
“A construit baricade, a vazut tineri murind, singe curgind, de la Universitate a venit
acasa sd se schimbe 1n doliu i a plecat spunind: <-Mami, in viata fieciruia existi un
tren, trebuie s stii cind sa-l prinzi, pentru mine acest tren este acum, acum ori
niciodatd. Aceasta este gansa vietii mele. Lasa-ma ca stiu eu ce fac. Vezi dacid mi se
intimpla ceva, ai banii dia si te descurci.> Trenul vietii pentru el a avut decit doud
statii, una la TVR, iar a doua s-a oprit la ... 21 ani 4 luni §i 10 zile. Asasinii inca
nepedepsiti.” (“Il a fait des barricades, il a vu des jeunes gens mourir, du sang
couler, il est revenu chez sot de ’Université pour s’habiller de deuil et il est parti en
disant: <-Maman, il y a un train dans la vie de chacun, il faut savoir ne pas le
manquer, pour moi ce train est arrivé 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 débrouiller > Le train de sa vie a fait deux stations
pour lui: la premiere fut a la Télévision, et pour la deuxiéme il s’est arrété a 21 ans,
4 mois et 10 jours. Les assassins n’ont pas été punis.”). La force incontestable du
texte, qui fait le défunt parler pour prédire sa mort, vient du mélange des mots a
caractére héroique avec des détails concernant les problémes matériels. Ces détails
font office de testament; d’ailleurs I’ensemble du texte s’apparente a un testament, et
constitue en méme temps une justification post-mortem des actions du défunt. Son
modéle inconscient semble avoir été une ballade, la Miorita -Le chant de l'agnelle
(dont le fatalisme devant la mort et son acceptation séreine ont €té souvent
interprétés comme I’expression d’une résignation devant le destin.

Le tombeau a encore une marque qui I’individualise; il s’agit d’'un panneau
place prés de la tombe, sur lequel un autre auteur a écrit une sorte de ballade, qui
nous rappelle les derniéres heures de la vie du défunt. Je ne présente pas ce texte,
trop long, dont I’analyse fera I’objet d’une étude a part. Je précise seulement que la

tombe et ce panneau sont censés constituer une sorte de mausolée, qui contribue a
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soustraire symboliquement le tombeau de I’espace du cimetiere des Héros, sans
rompre toutefois la relation entre ces deux places. La conclusion qui se dégage est
que I’accentuation des détails qui présentent la mort héroique n’a pas cette fois-ci
pour effet la dépersonnalisation, I’officialisation de sa mort, mais, tout au contraire.
C’est par I'intermédiaire de cette accentuation que le défunt devient plutét un héros
de la famille qu’un personnage intégré au panthéon officiel.

En guise de conclusion

Ces monuments sont, 3 ma connaissance, uniques dans le paysage funéraire
urbain, par le fait que leur statut est partagé entre la zone officielle et une autre plus
personnelle. D’habitude on ne retrouve pas cette situation dans un cimetiére
militaire, comme peut étre considéré le cimetiére des Héros de la Révolution. La
motivation de ce mélange entre des espaces et des fonctions d’habitude séparées
peut se trouver dans le fait que la séparation des morts de leurs familles a été
ressentie par la famille comme une aggression; les parents ont réagi de cette fagon
pour récupérer leur défunts et accomplir, & leur maniére, le rituel funéraires qui
d’habitude revient a la famille.
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LES « GEAVRELE » DU VILLAGE DE MORTENI
La pérennité d’une confrérie traditionnelle

Radu Rautu
Tudor-Andrei Rautu

Les coordonnées qui situent la coutume du Jordanit (Fochi, p. 88; Ghinoiu,
p. 88; Sim. Fl. Marian, pp. 166-167; Birlea, Muslea, pp.340-349), telle qu’elle se
produit et telle qu’elle nous a été racontée au village de Morteni (dépt. de la
Dambovita), sont celles d’une synchronisation culturelle accélérée et complexe.
Ceci facilite une perspective de synthése et une analyse approfondie du processus
de la mémoire culturelle, réalité ou s’inscrivent les communautés rurales dans des
registres différents du conscient.

La cohabitation de la tradition avec |’apparition d’éléments nouveaux,
différents, marque ce fait culturel, sans que cette situation produise I’altération des
significations ; les participants voient ici la continuité et la nécessité de la tradition.
Selon eux, cette continuité n’est pas seulement un symbole, mais la réalité méme
de I'identité. Considérée caractéristique, avec quelques variations locales selon les
villages (Neajlov, anciennement Cacova vs. Braniste, Morteni, Florica), I’identité
réclame une reconnaissance plus large temporelle et spatiale. On insiste sur cet
aspect car il y a un refus de I’abandon, une tentative de conserver un fait considérée
comme étant caractéristique (de « chez nousy).

Le rapport des manifestation relativement traditionnelles (ici la coutume du
Iordanit) avec des éléments venus de I’extérieur n’a pas produit toujours les
modifications auxquelles on aurait pu s’attendre. L’analyse de ces faits met en
discussion I’utilité des méthodes de recherche qui permettent de mieux comprendre
les mentalités, leur consistance et leur wvulnérabilité. Les manifestations
cérémonielles concernent les communautés rurales dans leur ensemble sont des
documents vivants qu’aucune reconstitution ne pourrait remplacer.

Le nom de la coutume, lorddnitul | indique le moment de son déroulement ;
il manifeste une aptitude de symbiose évidente. Il s’agit dans ce cas d’une
symbiose de la foi et de la pratique chrétienne-orthodoxe avec d’autres pratiques
traditionnelles. La période ou se déroule le Iordanit est celle des fétes de ’hiver ; la
coutume se rapporte a deux moments importants de cet intervalle, I’Epiphanie et la
Saint-Jean. C*Iette pratique de quéte de I’Epiphanie, en relation avec une « confrérie

des jeunes » , est signalée au village de Gruiu (dép. de Ilfov), a la fin du XIX et le
début du XX siécles. C’est & ce moment que

*

« Ceata » ; le groupe de jeunes hommes, est une forme d’organisation archaique ; présente partout

en Roumanie. elle a connu en Transylvanie une structure plus rigoureuse, suite aux influences

administratives particuliéres de la région. Elle a eu des fonctions multiples importantes. Ses
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les « jeunes hommes font un drapeau a l'aide d un grand foulard qu'ils installent
au sommet d'une perche. La perche et décorée de mouchoirs. Ce drapeau s appelle
iordan. Si le village avait eu une confrérie, il aurait eu également son drapeau, qui
actuellement n'existe que pour I'Epiphanie et pour la Saint-Jean. Le lendemain, les jeunes
hommes, avec le drapeau et une cuvette d'eau bénite, parcourent les rues et aspergent
celui qu’ils rencontrent d'eau bénite, puis la personne est hissée en l'air bon gré mal gré a
trois reprises, en criant ‘longue vie!’ Ainsi, le drapeau qui en général en Transylvanie
appartient aux confréries de jeunes hommes, ici est introduit par l'Eglise, et c'est lui /le
drapeaw/ qui rassemble les jeunes hommes a la cérémonie. » (Buhociu, p. 68)

L'existence et le role des groupes d'dge et de sexe sont des éléments
traditionnels essentiels. Qui sont les « iordanitorii »? Comment leur confrérie est-
elle constituée? Dans I’ensemble des quatre villages de la commune de Morteni les
jeunes hommes de 16 & 18 ans se réunissent. Ils marquent leur sortie de
I'adolescence, jeunes hommes non mariés, pour une période qui continue jusqu'a
l'age d’effectuer le service militaire. La coutume rappelle un rite de séparation-
intégration —pour les jeunes a peine regus dans la confrérie, comme pour ceux qui
partent a 'armée, donc hommes aptes pour le mariage.

... Par exemple ; on prend ce lieu, a partir de la Mairie jusqu'ici, nous on l’appelle
Branistea ; il y a quatre gargons, ou cing, ou six, ou sept, jeunes, et il dit, car il est le plus
proche d'eux: ‘vous faites le drapeau cette année, c'est a vous de le faire!'. Ils le font a
four de réle, car les années passent, il se marient et alors ils ne font plus le drapeau. 1l y a
aussi ceux qui sont seuls, avant le départ pour l'armée. Ils décident: toi, celui-ci, celui-la.
on est assez nombreux, et on le fait! Et ils partent dans leur village rassembler les
mouchoirs, et les «bete» /tissus/, et ce qu'il trouvent encore!... (inf. C. Paparete).

principales manifestations sont en relation avec les fétes de Noél : Les fonctions du groupe de
jeunes sont multiples :
1. La fonction sociale — 1'organisation interne du groupe, avec la répartition des roles conformément
a un modg¢le basé sur la maisnie (« gospodarie »); organisation de la danse dominicale (« hora ») et
maintien de l'ordre pendant cet interval.
2. La fonction pédagogique — assimilation et transmission du répertoire des chansons de Noél, la
création de la compétence augurale.
3. La fonction rituelle — intégration des jeunes filles dans le groupe des filles a marier. a I’occasion
de la danse dominicale; initiation des jeunes hommes - leur admission dans la confrérie — pergu
comme "un baptéme des jeunes hommes" (« botezul feciorilor »).
4. La fonction cérémonielle-augurale, peut-€tre la plus importante — quéte a I’occasion du Noél et
du Nouvel An et interprétation des chansons traditionnelles.
5. La conservation d'un répertoire riche de chansons de Noél, diversifié du point de vue temporel et
social.
6. Faire la féte, dans le cadre du groupe constitué en confrérie, a la fin des Fétes d’hiver, avec la
participation de I'ensemble des acteurs cérémoniels, accompagnés dans certains villages par leurs
fiancées.
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Une autre ressemblance avec l'organisation de la confrérie de jeunes et des
rites qui les concernent (Rautu, 1995, p. 358) est le choix d'un héte (Herseni, 1977).
Il s’agit d’un villageois disposé a recevoir les jeunes chez lui, afin qu'ils puissent
faire les préparatifs du iordanit, a savoir la décoration du drapeau et, a la fin de la
période, la veille de la Saint-Jean, la féte finale. Ils négocient donc avec le futur
héte qu'il payent, d’'habitude en nature mais aussi en argent. En général il s'agit soit
d'un viilageois plutot pauvre, soit de la famille d'un membre de la confrérie.

Les accessoires de la coutume sont en apparence assez simples, mais ils
impliquent néanmoins des éléments symboliques éloquents; la perche — futur
drapeau — longue d'environ 12-14 métres, en général en bois de charme, gardée
avant la cérémonie sous I'avant-toit, pour ne pas étre abimée par le mauvais temps
ne I'abime pas.

La perche en bois de charme peut étre abritée sous I'avant-toit pendant des
dizaines d’années. Nous allons la louer pour un ou deux kilos d'eau de vie. En
général ceux qui gardent les perches, sont les mémes qui font les drapeaux. /.../ La
perche appartient a quelqu'un du village. Quand on va chez lui prendre la perche,
on négocie comme au marché, afin d'établir ce qu'il faut lui donner pour qu'il nous
la préte ces deux jours. En général on donne de l'argent, de l'eau de vie. (inf. C.
Paparete)

Pour la décoration 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 bdjenarii de Neajlov
(anciennement Cacova) dressent la perche d’une ,aniére plus élaborée ; ils mettent
une étoile en forme de grande croix, avec une icone et du basilic au sommet du
drapeau. Leur drapeau est plus court, pour qu'on puisse I'introduire dans leur
église, ou il est béni lors de la liturgie de la Saint-Jean.
Les geavrele, mouchoirs jadis tissées au métier, sont en coton et richement brodés
de fils en soie. Ce sont les filles a8 marier qui les tissent, a savoir les filles agées de
plus de 15 ans. Chaque fille met un signe particulier sur son mouchotr, afin qu'elle
puisse le reconnaitre et le récupérer. Pour assurer son prestige, la fille offre un
grand nombre de mouchoirs brodés de la plus belle maniere :

... On mettait la toile dans le métier a tisser, on tissait et a la fin on coupait les
mouchoirs, on les cousait. le mieux possible! On utilisait des modéles pour faire des fleurs.
plus grandes ou plus petites....

... Les mouchoirs, il fallait en faire beaucoup... On les faisait en hiver, car l'été il
fallait travailler dans les champs; alors on les faisait en hiver, lorsqu’il n’y avait rien
d'autre a faire. On faisait, on cousait, on cousait pendant la nuit, afin de faire 20 a 30
mouchoirs... Je les ai méme a présent, les mouchoirs que j'ai faits pour que les gargons
puissent dresser leur drapeau. On les faisait avant le mariage, a partir de 15 ans on
cousait des mouchoirs...
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On donnait les mouchoirs a ceux qui faisaient le drapeau, c'est a ceux-la que
je les ai donné. Ceux qui étaient les plus beaux, ils les choisissaient et les 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 filé, fil de coton teint, soie jaune, blanche, des
mouchoirs en soie blanche, avec des broderies, comme jadis. On les achetait aux
marchands. C'est ainsi que nos ancétres nous I’ont enseigné!... (inf. Maria Paparete,
86a.)

... Oui, il y avait une coutume, on disait — les filles qui cousaient plusieurs
mouchoirs allaient se marier plus vite, et elles en donnaient, et les gargons de la confrérie
disaient: « voila, celle-ci est une fille appliquée et bonne a marier »..., je l'ai entendu dire
par mes parents. (le prétre de Neajlov).

... Nos ancétres disaient qu'on portait les mouchoirs a la ceinture; cousus par les
filles aux "cldci”, "furcarii” /réunions d’habitude les soirs/, et on les cousait, on les cousait
a l'aiguille, de couleurs diverses, divers beau modéles, !'un plus beau que l'autre / « care
mai de care »/ les filles, afin d'avoir les mouchoirs les plus beaux. (inf. Niculaie Mihdild,
64a.)

Le rassemblement des mouchoirs était le propre des jeunes hommes, les
iordanitori. 1ls le faisaient tout de suite aprés No€l.

... Une semaine avant la Saint-Jean, a partir du Noél, du 27 décembre et jusqu 'au
5 janvier, on prépare, on rassemble ces mouchoirs-la, les geavrele, cousues par les filles
du village et par les femmes plus dgées. /.../ Et par des filles, et par des femmes. Car les
femmes méme si elles ne sont pus jeunes, elles en offrent toujours... On les faisaient en fil
de coton teint, en soie, avec des compositions diverses, dans un but précis.../... Une famille
ou une fille peut avoir de 10 a 20 mouchoirs, elle les donne tous. Par la suite on les leur
rend. Les mouchoirs, on nous les donne avec des signes, /.../ on met un signe en fil, pour
que l’on sache qui nous l'a donnée. ... Vous imaginez, on nous préte parfois environ 900
mouchoirs, et il faut tous les rendre a leurs propriétaires ; il est grave s’ils ne sont pas
retournés en famille. (inf. Cornel Paparete).

A cette occasion les filles étaient hissées trois fois vers le haut (cf. Sim. Fl.
Marian, p. 166). On fait de méme le jour de I’Epiphanie et a la Saint-Jean,
lorsqu’on va avec le Iordanit, a savoir, hisser vers le ciel, aussi bien que hisser
I’enfant vers la poutre maitresse de la maison a I’occasion d’un accouchement ou
d’un baptéme, ce qui augure le bonheur, la vie.

Les geavrele et les bete étaient rassemblées et déposées a I’hote choisi, et la
veille de I’Epiphanie on décorait le drapeau devant la maison, dans la cour. Lier les
geavrele est le métier d’'un homme avisé, habile, car I’opération réclamait de
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I’attention et de la force, puisque les attaches consolidaient le drapeau, qui devait
résister au secousses.

Attacher les mouchoirs n'est pas donné a tout un chacun; on les lie par deux, en
angle. On lie les «bete», on les met par rangées. Sur un drapeau on attache environs 900-
1000 geavrele. Le soir du 5 janvier, apres l'avoir décoré, le drapeau est hissé tout de suite
pour la vérification. Celui qui lie les mouchoirs est un homme plus agé, plus fort. car si les
mouchoirs ne sont pas bien fixés, ils tombent lorsque ['on hisse le drapeau, mauvais signe;
on dit qu’'ils tombent a cause d'un travail bdclé, car celui qui les a reliés n'a pas été
capable de bien les fixer par manque de force...

Le drapeau est mis sous | 'avant-toit, ici chez nous, tandis que chez les « bdjenari »
on le met a l'intérieur de 1'église du village. (inf. C. Paparete).

Le drapeau est un symbole a plusieurs valences, synthétisées par la
complexité du rite. Il faut retenir la signification d’arbre de vie, enseigne, marque
de Vlaffirmation de la confrérie des jeunes hommes comme organisation
spécifiquement masculine d’une part, a connotations prémaritales, par le symbole
des mouchoirs, d’autre part. Le drapeau des bajenari de Neajlov, différent des
autres drapeaux de la commune, rappelle tout particuliérement le caractére de
chanter des Noéls de la coutume, par « I’étoile » en forme de croix au sommet du
drapeau, qui suggere un plus évident caracteére religieux :

Chez les bajenari, le drapeau est lié dans 1’église, on le lie chez le gargon, chez
lui, et durant la nuit, le jour du 5 vers le 6 et du 6 vers le 7 il /le drapeau/ reste dans
léglise./.../ C'est ainsi la coutume, il reste dans 1'église. Le drapeau est plus court, alors
quand on fait l'eau bénite, le village est lui aussi plus petit, on fait le Baptéme du Jourdan,
avec les hommes dans 1'église, et il est dans 1’église avec le drapeau. (inf. C. Paparete).

Le matin de PEpiphanie, tous les villages de la commune se rassemblent au
centre, au « Monument »; les femmes seules restent a la maison afin de « faire des
sarmale », boulettes de viande hachée, enveloppées dans des feuilles de chou,
cuites longtemps au petit feu :

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

A T’occasion du début de la cérémonie de I’Epiphanie, a large participation
sociale, on retrouve certains éléments rituels a caractere initiatique, d’intégration et
d’affirmation dans le village, de reconnaissance d’un nouveau statut. Les jeunes
hommes des confréries luttent a bras le corps, « comme un jeu», car ils sont
conscients du caractére symbolique des gestes. Il s’agit de I’entrée d’une nouvelle
génération dans la confrérie des jeunes hommes, qui prend la place de celle qui part
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au service militaire ; ces derniers, aprés le retour du service militaire, se marient et
quittent la confrénie des iordanitori. Les filles en age d’étre manées donnent des
geavrele a la nouvelle génération en signe de possibles fiangailles ; a ceux qui
partent a I’armée on donne le mouchoir de fiangailles.

Il faut insister sur I’importance et la signification du mouchoir, présent dans
tellement de moments rituels ou pas, dans la littérature orale, les contes de fées, les
cérémonies de séparation, de deuil. Le mouchoir s’affirme dans ce cas-ci tout
particuliérement comme élément participant a la dynamique nuptiale, prémaritale :

..Les ancétres disaient que les jeunes hommes portaient les mouchoirs a la
ceinture ; mouchoirs cousus par les filles a l'occasion des réunions (cldci), avec divers
beaux modéles, les plus beaux possibles. Les gargons les portaient méme les jours de féte
et non pas uniquement a l'Epiphanie, tout d’'abord a la grande danse (hora). (inf. N.
Mihdild).

Les gargons jouaient les filles, ainsi qu’on les voit, « celle d'un tel tu vois
combien de mouchoirs elle en a ? » « On va chez un tel, car il a plusieurs mouchoirs ! ».
(inf. M. Paparete)

Dans une méme perspective on trouve le mouchoir parmi les accessoires
funéraires. Des femmes adgées de la commune nous disent qu’elles désirent étre
enterrées avec au moins un mouchoir (comme jadis on gardait la chemise des noces
pour étre enterré habillé 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, il mérite au moins qu’on lui mette un mouchoir a la
ceinture | (M. Paparete)

La conscience locale accorde une grande importance a cet objet, lié a
I’homme et au lieu, élément de solidarité et d’appartenance, d’intégration. Les
mouchoirs ne sont pas offerts a ceux des autres villages :

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

.. Tu donnais environs 20-30-40 mouchoirs. on les avait et on les donnait au
drapeau. Les gargons venaient du coté de Bdjenari, — ici, on est a Marginea —, a savoir de
la méme commune. ou bien de Florica, de... * ..donne - nous aussi, tante Marie, tu en a
beaucoup, donne - nous aussi ! » « Que puis-je faire, je donnerais aux miens, il faut
donner pour notre drapeau qu'on a ici chez nous ! Celui-ci est le nétre, celui-la. le
votre ! » (M. Paparete)
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Les ceintures (bete) ont elles aussi un role lié a la fécondité, et on les trouve
également dans bon nombre de coutumes et cérémonies, dans les pratiques de
désenvoitement (brdul, brdul laur-balaur), et méme dans des noms de certains
danses — Braul —, toute une catégorie de danses populaires.

Dans les rites liés a la réalisation du mariage, parmi lesquels des pratiques
accompagnées de textes oraux, la ceinture, les brdcirile, les bete apparaissent
fréquemment (Ispas, Truta, II, D.181, p. 65 ; Rautu, 1997, pp. 78-85). La fille en
état d’étre manée sort la nuit dans la cour, devant les étoiles, et secoue la ceinture :
« Je ne secoue pas la ceinture / Mais je secoue la réne... » La réne du cheval doit
faire venir ’homme prédestiné a la fille. Tel le cheval qui porte la réne, telles les
bete sont liées autour du drapeau, afin que les attaches soient assurées. On trouve
méme dans la lyrique la ceinture jetée comme pont au-dessus de la riviére de 1’Olt,
pour qu’il fasse venir I’homme prédestiné (ursitul). L’action est prise
probablement aux désenvoitements. Il faut retenir que les filles, lors du lordanit,
donnent des mouchoirs de parure et des bete, et que le drapeau est porté, secoué et
hissé par des jeunes hommes non mariés.

Cependant, dans la perception des gens du pays, c’est plutét sur le
mouchoir que se concentre toute I’attention. On ne connait pas I’origine du nom
local (sing. geavrea, pl. geavrele), mais on retrouve le méme objet avec un nom
similaire dans le cérémonial nuptial (inf. terrain dépt. Mehedinti).

Revenons au déroulement proprement-dit du cérémonial qui a lieu pendant
que le service de I’Epiphanie se déroule a I'inténieur de I’église. Au lieu du
rassemblement on apporte des seaux, des tonneaux remplis d’eau qui sera par la
suite bénie par le prétre, aprés qu’il aura accomph la liturgie a Pintérieur de
’église.

On pourrait faire une distinction entre deux scénarios de déroulement du
cérémonial, qui seront conjugués des que le service divin finit. L’élément
unificateur qui assure ’intégration et la signification de la manifestation, est I’eau,
celle des tonneaux, des baquets (vedre) et des seaux. Cette eau du lieu de
rassemblement du village attend maintenant d’étre bénie.

Les gestes fortement symboliques, tels la lutte a bras le corps, le hissement
du drapeau, le hissement des filles et des personne qui portent le nom de Jean
(lonii), hdpaditul ne se situent pas pour le moment dans le registre préfiguré par la
présence de I’eau et des gens du pays, ou plutot pas de maniére explicite. On trouve
cependant des documents qui attestent des pratiques d’aspersion des filles, méme
des épouses, des hommes, y comprs leur lancement a I’eau a I’occasion de
I’Epiphanie. (Muslea-Birlea, p. 346 ; Sim Fl. Manan, p. 166-167)

La comrespondance avec les rites prémaritaux de la Saint-George
(Sdngiorzul) (Fochi, p. 173 ; Ghinoiu, p. 172-173) est évidente, de méme que, plus
tard, dans le déroulement du Iordanit apparaissent des similitudes avec le
cérémonial de quéte de Noéls. Ce vaste paysage des manifestations cérémonielles
traditionnelles, toujours existantes, ne pourra pas €tre €puis€, et ne pourra étre
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jamais complétement répertorié, mais obéira & un calendrier spirituel que seuls
ceux qui y participent directement peuvent comprendre et respecter.

A la fin de la messe, le prétre sort de I'église et les deux parties du
cérémonial sont alors unifiées, suivant les coutumes religieuses de la féte de
’Epiphanie. Les prétres accomplissent maintenant le service de bénédiction de
I’eau et puis aspergent de I’eau bénite le rassemblement et les drapeaux.

Le 6 janvier, a 9 heures du matin, la confrérie de jeunes hommes se rassemble a la
maison de |'hote, prend le drapeau avec les voisins, les amis, les parents, et se dirigent
vers le centre, ol ils rencontrent les autres drapeaux. La, on arrange les drapeaux | 'un a
cote de l'autre, pour qu’'on admire leur beauté, leur hauteur, la fagon dont ils sont liés.
décorés, et en méme temps on les secoue, afin de voir s 'ils sont bien attachés.

Avant la sortie des prétres, les iordanitori jettent les filles vers le haut et
organisent des luttent entre les confréries. Sortant de 1’église, le prétre vient la ot on
l'attend, au centre, par l'ensemble des quatre drapeaux, avec des seaux pleins et de grands
vases d’eau qui sera par la suite bénie, la aghiazma. Les drapeaux sont bénis et baptisés
(arrosés d'eau bénite) ; durant le service divin on les agite continuellement. Quand le pére
baptise, le drapeau qui est hissé a la verticale le premier est considéré comme le premier
baptisé. L honneur des gar¢ons qui ont fait le drapeau cette année est grand. (inf. C.
Paparete)

Apreés la sortie du prétre de la liturgie, il faisait de |'eau bénite, et le service durait
environs 43 minutes ; ils restaient la et dansaient. Telle est la coutume chez les 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 ! /Cel de
Sus/. Je ne sais pas pourquoi on le hisse, mais il en est resté ainsi dés le début ... (inf. N.
Mihdila)

Tout le monde le sait, le jour de 1’Epiphanie, au plus tard a huit heures, ils sont
tous ici au centre. On vient et on les 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 il n’y a pas de
disputes. A ma connaissance il n'en est jamais arrivé. Il n'y a pas de raison, car il s’agit
du charme de la commune, c’est ainsi qu 'on ['a hérité ; il n'y a jamais eu de la haine entre
les villages.

Avant que le prétre ne sorte de 1’ église, on engage des luttes pendant le service
divin /.../ ils luttent ici a qui mieux miewx, ils se moquent les uns des autres. C’est un
combat entre les iorddnitori. On a gardé ces coutumes telles que nous les pratiquions
avant. La lutte s'engageait entre les différents groupes, c’est a dire bdjenari, mortenari,
branigteni, floriceni.

Des fois, un vieux entrait dans le jeu pour lutter avec eux /... /. C était une bonne
coutume, c’est a dire entre jeunes et vieux.
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Lorsque la bénédiction prend fin, une cohue indescriptible se produit. Tous
ont peur de ne pas recevoir de ’eau bénite, la aghiasma. La signification de I’eau
bénie le jour de I’Epiphanie, conservée dans chaque maison, est largement connue.
(Muslea-Birlea, p. 343-347, Sim.Fl. Marian, p. 152-157). Elle sanctifie, purifie,
protége, guérit, garantit le 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 gardée dans chaque maison, dans une bouteille ot elle a été mise
le sixieme jour de I’Epihanie. A la fin de |'année suivante elle est toujours pure. On en
asperge les vaches en cas de maladie ou d’autre chose .../ .../ On aspergeait le fourrage. on
bénissait un nouveau puits, une nouvelle maison. La aghiasma est sainte.

L'eau est bénie ici, la o tous les drapeaux se rassemblent, au centre. Elle est
apportée du puits dans plusieurs seaux ou grands tonneaux, et chacun prend de !’eau pour
la porter chez lui le 6 janvier. A la maison, durant la féte, le matin, la famille lave son
visage avant de déjeuner, prend un peu d'aghiazma, signe qu’il a respecté le jeune. /.../ Et
pour les vaches, en cas de maladie, ou si quelqu 'un est touché par le mauvais oeil.

Dans quelques documents et informations recueillies sur place, on
mentionne le fait que celui qui prend le premier de ’eau bénite sera premier en
tout. Cet élément a un rapport clair avec d’autres rites agraires: « Le Laboureur »
ou « Le Boeuf paré » de Transylvanie (Ghinoiu, p. 23-25). Quelques croyances
populaires racontent que durant six semaines apres I’Epiphanie toutes les eaux qui
ruissélent ainsi que les fontaines restent bénies. Il en est de méme des eaux
stagnantes (Sim. Fl. Manan, 152).

Commence ensuite la compétition des drapeaux et leur montée au maét.
Celui qui est monté le premier aprés la bénédiction est le plus apprécié. Sa troupe
occupe un lieu privilégié, tant qu’elle a prouvé habileté et force. Toute la foule les
encourage par des cris et des Adpdituri, en criant « hap, hap, hap ! ». Une fois hissé,
le drapeau dotit étre maintenu en haut le plus longtemps possible. Ensuite les gens
rentrent chez eux avec I’eau bénite et les iordanitori présentent leurs voeux avec le
drapeau a ceux qui le lendemain vont célébrer leur féte.

Chaque drapeau se dirige ensuite vers son secteur, dans le village, ou chez les
personnes nommées Jean. 1ls sont attendus par les familles respectives avec des sucreries,
du vin, de la tuica, quelques fois de l'argent. lls pénétrent dans la cour. hissent le drapeau,
crient «hdp, hdp, hdp » et souhaitent santé, joyeuse féte et puis ils s’en vont (inf.
C.Paparete)..

Quand tous les hommes qui se prénomment Jean ont été fétés, ils raménent
le drapeau chez leur héte, 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 prétre et le chantre. Les membres de la troupe choisissent
démocratiquement le prétre et le chantre parmi eux et ce sont ceux-ci qui iront le
lendemain dans tout le village avec le « lordan », baptiser avec de I’eau bénie du
seau du prétre tous les gens et tous les animaux.

Avant de partir au bal, ils choisissent parmi eux un prétre et un chantre qui vont
bénir le lendemain tout le village. Ils vont chez le vrai prétre, ils lui demandent le seau
avec la croix en argent et rentrent ensuite chez eux. Le matin, aux alentours de six heures,
ils partent accompagnés par les petits enfants et quelques fois par un traineau a cheval s ‘il
y a de la neige. Chez nous, dans trois grandes régions de la commune, on part sans
drapeau. A Bdjenari on visite avec le drapeau non seulement pour ceux qui s ‘appellent
Jean. On entre dans le foyer, on bénit les personnes de la maison, les filles sont,
“hdpdite”, les animaux aussi sont bénis. Apres, certains leur donnent de la viande, de la
farine de mais, de l'argent ou de la tuicd, ou du vin. On ne donne pas de nom a cette
coutume, asperger avec de lq aghiazma, 1'eau consacreée, c’est le hdpdit et le baptéme que
le prétre fait aussi: “en te baptisant a Jourdain, toi, Dieu, la Trinité s 'est montrée”. Donc
le méme Jourdain, récité par le prétre est dit par les parents des iordanitori. (inf.
C.Paparete)

Ceci se déroule pour la féte de la Saint-Jean, pas le 6 janvier. Ils doivent
partir trés tot le matin, visiter chaque maison, mais sans drapeau, ou ils bénissent
exactement comme le fait le prétre. Donc le “prétre” avec le “chantre” portent
I’icone, la croix d’argent et le seau avec lequel le prétre baptise les jours de féte
jusqu’a 'Epiphanie.

1is les prennent au prétre et ils baptisent chaque maison. Le foyer, les animaux, les
oiseaux, c’est ainsi ....

Lorsque le “prétre” arrive pour le baptéme chacun embrasse la croix, tant les
vieux que les enfants. On le respecte exactement comme s'’il s’agissait d’un vrai prétre.
Cest ainsi qu'ils sont respectés. (Inf- C. Paparete, Gh. Stama, N.Mihdild)

Le statut de prétre et celui de chantre accordé aux deux “iordanitori” les
investit des mémes pouvoirs que ceux attribués au vrai prétre 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 demandé la permission a la Patriarchie,
car filmer et diffuser la coutume pouvait poser probléme. On craignait que notre
travail soit considére illégal.

Mais une fois qu’il s’agit d 'une coutume ancestrale, il n’y a pas de problémes a ce
que les jeunes empruntent le seau et la croix de 1'église [sic !] (inf C.Paparete).
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Meéme le prétre local reconnait 'autorité de la coutume ancestrale, le prestige de
celle-ci la situant sur le méme plan que le rituel de I'Eglise:

Et nous. aprés c’était comme une sorte de substitution. On choisit un gargon parmi
les iordanitori pour jouer le réle du prétre et un autre pour jouer celui du chantre. Iis
partent a travers la commune, quoiqu 'on baptise les crovants de notre commune jusqu'a
I 'Epiphanie. Ensuite, les iorddnitori de I'Epiphanie, de la Saint~-Jean, arrivent aussi pour
baptiser de maison en maison (inf. Le prétre de Bdjenari).

Cette inversion de 'ordre des fétes est bizarre: on féte ceux qui portent le
nom de Jean, le jour de I’Epiphanie et on baptise tout le village, le jour de la Saint-
Jean.

Le jour de I'Epiphanie on doit porter le drapeau dans toute la région a la maison
de chaque Jean. La, le drapeau est hissé et ils sont regus par chaque héte avec un repas,
des sucreries, un verre de vin, un verre de tuicd (eau de vie), chacun avec ce qu'il a
comme provision.

On le sait, le jour de |'Epiphanie, tous ceux qui s’appellent Jean se préparent,
offrent un gdteau ou un verre de vin. Lorsqu'ils hissent le drapeau, ils crient: “hdp, hdp
hdp, hdp!", il en est ainsi. Pendant la féte de la Saint-Jean on souhaite: santé, heureux

’

anniversaire. C’est comme ¢a. (inf.C.Paparete, Gh. Stama, N.Mihdild)

Cette inversion peut trouver son explication dans le passé du Iordanit (on ne
sait pas a quand elle remonte). La cérémonie du Iordanit, - dans la communauté du
village, - se déroule le jour de la Saint-Jean. Donc elle parait étre liée a une autre
coutume traditionnelle : "hramul pe case” (féte du saint protecteur de I’habitant
d’une maison) - car, comme on l’a vu, ceux que sont “iordaniti” sont
particulierement les Jean, le jour de L’Epiphanie.

Par le contenu du cérémonial qui se déroule durant les deux jours, on peut
entrevoir une correspondance avec d’autres fétes, comme celle du « Sangiorz ». Il y
a des moments similaires dans le calendrier traditionnel, attestant un cycle de
“hramuri” (féte des saints). Parmi ceux-ci, s’incrit le “Samedru” (Ghinoiu, p. 171-
172) qui comprend aussi des coutumes agraires et pastorales. Dans quelques-uns de
ces moments, on peut trouver des signes de I'unité entre les deux mondes, le
monde d’ici et de ’au-dela, des moments rituels liés au culte des morts.

Pour le cérémonial du “lordanit” I’eau bénite est présentée comme €élément
symboliquement actif, sa qualit¢ de principe de vie est sollicitée, de la méme
maniére qu’on la trouve - quoique sous des formules différentes - lors du
“Sangiorz”. A Simedru, c’est un autre élément primordial qui entre en scéne: le feu
(Ghinoiu 1997, p. 171; Rautu, p. 1997, 78-85), également principe de purification
et de vie.

La féte qui marque la fin du « Iordanit » a lieu le soir de la féte de Saint-
Jean, a la maison ou la troupe a son héte :

« apres avoir baptisé tour a tour chaque maison, ils rassemblent deux ou trois sacs
de farine de mais. de l'argent, de l'eau de vie. de la viande. Ils retournent chez leur hote
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ot ils font la féte toute la nuit qui suit. La bas, ils sont attendus avec de la nourriture, des
boissons. ils partagent ['argent, ils payent les garg¢ons qui ont été avec eux, avec le
« ciurel ». Quand ils entrent dans la cour de quelqu 'un les garcons demandent le ciurel,
c'est a dire un tamis de farine de mais. Ce sont eux qui veulent devenir des iordanitori
dans quelques années. Ils regoivent de la farine de mais. de la viande qu’ils mettent dans
le traineau qui les accompagne.

Le “chantre” est aussi caissier. La petite monnaie est mise dans des seaux, les

billets sont gardés sur lui. (inf C. Paparete)

Le drapeau est déroulé soit cette nuit 13, soit le lendemain matin. Les
ceintures tricolores et les geavrele doivent €tre remis avec beaucoup de soin aux
proprietaires, vu leur importance symbolique.

Le jour suivant la féte de la Saint-Jean le drapeau est déroulé. /.../ On étale les
mouchoirs brodés selon les initiales qu’ils portent, d’apres les familles, afin qu’il n'en
mangque aucun. Deux jours plus tard, les mouchoirs sont rendus aux familles. Les gargons
les déposent sur le pas de la porte. Quand ils les ramassent ils invitent les filles a danser.
C ‘était ainsi avant, maintenant ce n ‘est plus pareil. (inf. C.Paparete)

La croyance veut que si on ne féte pas cette coutume une année, on ne la
fétera plus durant sept ans. Ce serait un mauvais signe. L’histoire exemplaire
renforce la croyance dans la vérité de la coutume :

Si le Jour de I'Epiphanie le drapeau se déchire, 'un des gargons va mourir,
quelque chose arrivera. Il tombe malade ou il meurt. Il y a 4 - 5 ans, a Bdjenari, le
drapeau s’est déchiré, et c’est cette année la qu’un garcon qui a été en “iordanit” est
mort.

Le Iorddnit s’inscrit dans le paysage spirituel traditionnel actuel, dans
I’orthodoxie populaire, par I’extension de I’espace sacralisant, par la participation
de la communauté, la croyance chrétienne, ses symboles étant prépondérants. Pour
les personnes qui pratiquent la coutume, la signification du Iordanit, comme
d'ailleurs le nom l'indique, consiste dans la bénédiction a l'occasion de I'Epiphanie
et de la Saint-Jean; I'aspersion avec de l'eau bénite et I'absence de l'arrosage ou de
la submersion dans l'eau atteste une manifestation authentique de christianisme
paysan.
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