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STEFAN MARIS

Cuvant catre cititor

Era informatica in care traim va avea ca efect reformarea modurilor de transmisie culturala
in perspectiva structurarii unui fond comun care sa asigure o conformare la aceleasi standarde
valorice. Totusi aceastd ,,alocare cu sens” a simbolurilor culturale ar trebui sa permita diferentierile
necesare si firesti dintre indivizi. Astfel, daca fiecare om ar percepe exact la fel obiectele culturale,
am ajunge in situatia, grava, a unei omogenizari extrem de periculoase. Idealul in materie de cultura
este nu de omogenizare absoluta, de eliminare a diferentelor, ci de creare a unor punti de legatura

Marea provocare in lumea de astdzi este, asadar, capacitatea de a gestiona cat mai adecvat
fenomenele schimbadrii sociale si aculturatiei, tocmai pentru a se putea stabili cele mai adecvate
canale de legatura spirituald. Si aceasta cu atat mai mult cu cat in contextul special in care emigrantii
au, 1n raport cu tarile de primire, o ,,distanta culturald” mai mare, ceea ce implica o crestere a
riscurilor de escaladare a tensiunilor si fortarea respingerii sociale.

To the Reader

The digital age in which we live will have the effect of reforming the ways of cultural
transmission from the perspective of structuring a common ground that ensures compliance
with the same value standards. However, this “meaningful allocation” of cultural symbols
should allow the necessary and natural differentiation between individuals. Thus, if each
human would perceive the cultural objects in the same way, we would get into the serious
situation, of an extremely dangerous homogenization. The ideal in terms of culture is not
the absolute homogenization or elimination of differences, but the creation of spiritual
bridges that will be used according to the requirements of the communities and individual
availability.

Therefore, the great challenge in today's world is the ability to manage as properly as
possible the phenomena of social change and acculturation, precisely in order to establish the
most appropriate channels of spiritual connection, and this even more so than in the special
context in which emigrants have, in relation to the host countries, a greater “cultural
distance”, which implies an increased risk of escalating tensions and forcing social rejection.
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GHEORGHE GLODEANU', ROMANIA

Cuvinte cheie: mit, mitologie, actualitate, omul modern, limbaj, semiologie, mesaj.

Mitologiile lui Roland Barthes

Rezumat

Una din cartile celebre ale lui Roland Barthes (1915-1980) se in-
tituleazd Mitologii. Desi a aparut in 1957, multe din observatiile re-
putatului critic nu si-au pierdut actualitatea. Dupd cum se precizeaza
in succinta prefata a lucrarii, textele reunite in volum au fost redactate
in perioada 1954-1956. Cele mai multe au vazut lumina tiparului
lunar, in paginile revistei Lettres nouvelles. Pornind de la actualitatea
imediata, cunoscutul semiotician 1si propune sa reflecteze asupra ca-
torva din miturile vietii cotidiene franceze. De aici si tematica extrem
de variatd a acestor meditatii: un articol de presd, o fotografie, un
film, un spectacol, o expozitie etc. Mitologii este o carte seducatoare,
care reuseste sd capteze si azi prin subtilitatea observatiilor si prin ta-
lentul literar al exegetului. Prin ideile inedite pe care le vehiculeaza,
Roland Barthes devine deschizator de drumuri, el fiind urmat de
numerosi alti cercetatori fascinati de miturile omului modern.

Universitatea Tehnica din Cluj — Napoca, CUNBM.
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Keywords: myth, mythology, actuality, language, semiology, message.

Roland Barthes’s Mythologies

Summary

One of Roland Barthes’s (1915-1980) most important book is
entitled Mythologies. Although it appeared in 1957, many of the
famous critic’s observations have not lost their actuality. As stated in
the short preface of the work, the texts assembled in the volume were
written between 1954-1956. Many of them were published monthly,
in the magazine Lettres Nouvelles. Starting from the immediate
actuality, the well-known semiotician aims to reflect on some of the
myths of French daily life. These meditations having extremely
varied themes like a press article, a photograph, a film, a show, an
exhibition, etc. Mythologies is a seductive book, and it manages even
today, to capture through the subtle observations and the literary talent
of the critic. Through his unique ideas, Roland Barthes becomes a
roadmap, followed by many other researchers fascinated by the myths
of modern man.
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Mitologiile lui Roland Barthes

Una din cartile celebre ale lui Roland Barthes (1915-1980) se intituleaza Mitologii.
Desi a aparut in 1957, multe din observatiile reputatului critic nu si-au pierdut actualitatea.
Dupa cum se precizeaza in succinta prefatd a lucrarii, textele reunite in volum au fost re-
dactate 1n perioada 1954-1956. Cele mai multe au vazut lumina tiparului lunar, in paginile
revistei Lettres nouvelles. Pornind de la actualitatea imediatd, cunoscutul semiotician isi
propune sa reflecteze asupra catorva din miturile vietii cotidiene franceze. De aici si tema-
tica extrem de variata a acestor meditatii: un articol de presa, o fotografie, un film, un spec-
tacol, o expozitie. Roland Barthes este intrigat de faptul ca, ,,in povestirea despre actualitatea
noastra, sunt tot timpul amestecate Natura si Istoria, si doream sa surprind in expunerea
decorativa a acelui se-infelege-de-la-sine abuzul ideologic care, dupa parerea mea, se as-
cunde acolo”.

Exegetul vede in mit un limbaj. Ocupandu-se de niste fapte indepartate de literatura
precum o lupta de catch, un fel de mancare gatita, o expozitie de arta plastica, autorul nu
isi propune sa depaseasca ,,acea semiologie generald a lumii noastre burgheze al carei ver-
sant literar il abordasem mai Tnainte in cateva eseuri”. Definitia mitului contemporan este
formulata la sfarsitul cartii, ca o concluzie a materialelor acumulate. Prezentand fapte ce
fac parte dintr-o mitologie personala, lucrarea se transforma — dupa cum afirma Maria Car-
pov, prefatatoarea editiei romanesti — intr-o ,,semiologie a miturilor contemporane”. Studiile
reunite intre coperti nu se dezvolta organic, fiind legate intre ele prin insistenta cu care au-
torul se intoarce asupra lor, prin repetitie. In felul acesta ele semnifica, iar Roland Barthes
devine un cautdtor de sensuri. Fiind vorba de propriile semnificatii, semioticianul lanseaza
ipoteza existentei unei ,,mitologii a mitologului”. Cu toate acestea, el nu isi Insuseste con-
vingerea traditionald potrivit careia existd ,,0 deosebire de natura intre obiectivitatea savan-
tului si subiectivitatea scriitorului, ca si cum unul ar fi dotat cu «libertate» si celalalt cu
«vocatie», ambele in masurd sa ascunda sau sd sublimeze limitele reale ale situatiei lor: eu
vreau sa traiesc din plin contradictia timpului meu, cea care este In stare sa faca dintr-un
sarcasm conditia adevarului”.

Dincolo de numeroasele exemple concrete pe care le investigheaza, Roland Barthes
se reintoarce la aspectele teoretice in ultima parte a lucrarii sale. Sub acest aspect, capitolul
intitulat Mitul in zilele noastre ofera baza teoretica a lucrarii. Intrebandu-se care este conditia
mitului in contemporaneitate, semioticianul este de parere cd mitul este o vorbire.
Constientizeaza faptul ca termenul are numeroase alte intelesuri, dar mentioneaza faptul ca
el a incercat sa defineasca lucruri, nu cuvinte. Desigur, mitul nu este orice fel de vorbire,
deoarece limbajul are nevoie de conditii speciale pentru a se transforma n mit. O alta idee
importanta lansatd de catre exeget este aceea cd ,,mitul este un sistem de comunicare, este
un mesaj”’. Drept consecinta, el nu poate fi un obiect, un concept sau o idee. Mitul este un
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mod de semnificare, o forma. O forma care are limite istorice si conditii de folosire. Cum
mitul este vorbire, consecinta este faptul ca orice tine de discurs se poate transforma in mit.
Semioticianul precizeaza ca ,,mitul nu se defineste prin obiectul mesajului sau, ci prin felul
in care-1 spune”. Drept consecinti, el cunoaste niste limite formale, nu substantiale. Intre-
bandu-se daca orice se poate transforma in mit, raspunsul lui Roland Barthes este afirmativ,
deoarece universul este sugestiv la nesfarsit. Pentru un timp, unele obiecte devin subiect al
vorbirii mitice dupa care dispar, fiind Inlocuite cu altele care li se substituie. Putem vorbi
de existenta unor mituri foarte vechi, dar nu putem vorbi de mituri eterne. Istoria omenirii
— afirmd Barthes — transforma realul in cuvant, ea fiind cea care reglementeaza viata si
moartea limbajului mitic. Mitologia are o baza istoricd, deoarece mitul este o vorbire aleasa
de istorie.

Vorbirea mitica este considerata un mesaj. Drept consecintd, ea nu trebuie sa aiba n
mod obligatoriu un caracter oral, ci poate fi alcatuita din scrieri sau din reprezentari.
Discursul scris, fotografia, cinematograful, reportajul, sportul, spectacolele, publicitatea
pot constitui — afirmd Barthes — niste suporturi ale vorbirii mitice. Mitul nu se poate defini
nici prin obiectul sdu, nici prin materia sa, deoarece — explica semioticianul — orice materie
poate fi dotatd in mod arbitrar cu semnificatie. In continuare, se vorbeste despre diferentele
pe care le aduc, in ordinea perceptiei, imaginea si scrisul. Autorul intelege prin limbaj,
discurs, vorbire, ,, orice unitate sau orice sinteza semnificativa, verbala sau vizuald”. In ceea
ce priveste mitul, acesta tine ,,de o stiintd generala coextensiva cu lingvistica si care este
semiologia”. Ca studiu al vorbirii, mitologia este considerata un fragment din vasta stiinta
a semnelor care este semiologia. Din moment ce studiaza semnificatiile independent de
continutul lor, semiologia este o stiintd a formelor. In viziunea lui Roland Barthes, mitologia
,»face parte din semiologie ca stiinta formald” si, In acelasi timp, ,,din ideologie ca stiinta
istorica”, ea studiind idei-in-forma. Orice semiologie — mentioneaza exegetul — presupune
o relatie intre doi termeni, un semnificant si un semnificat. Ea se dovedeste importanta pen-
tru studierea mitului ca structurd semiologica. Exegetul identifica in sfera miturilor o schema
tridimensionald, alcatuitd din semnificant, semnificat si un semn. Mitul contine doua sisteme
semiologice: unul de naturd lingvisticd, numitd /imbaj-obiect, si mitul insusi, numit
meta-limbaj. Limbajul-obiect este limbajul prin care mitul isi construieste propriul sistem,
in timp ce meta-limbajul este o a doua limba 1n care se vorbeste despre prima.

Prin exemplele sale, Barthes vorbeste despre ,,miturile vietii cotidiene”. In viziunea
sa, existd o serie de mituri specific frantuzesti, deoarece ele au fost generate de realitatile
existente in Franta. Exegetul recunoaste nevoia de mituri pe care o resimte omul modern,
desi acesta traieste intr-o lume tot mai desacralizata. Fenomenul pare firesc din moment ce
mitologia este veche de cand lumea. Ea este eternd, doar miturile avand o existenta limitata
in timp. Doar ele se schimba. In mod treptat, prezentarea miturilor de azi se transforma
intr-un veritabil tratat de semiologie. Inzestrat cu un real talent literar, Roland Barthes lan-
seazd o serie de speculatii extrem de subtile, Tn masurd sa capteze interesul cititorilor.
Subiectele abordate de catre semiolog se dovedesc relevante: Lumea catch-ului, Actorul
Studio d’Harcourt, Romanii in film, Scriitorul in concediu, Saponide si detergentii, Omul
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sarman si proletarul, Martieni, Operatia ASTRA, Conjugale, Dominici sau triumful
literaturii, Romane si copii, Parisul nu a fost inundat, Chipul Gretei Garbo, Vinul si laptele,
Biftecul si cartofii prajiti, Nautilus si Bateau ivre, Creierul lui Einstein, Omul-Jet, Doud
mituri ale teatrului tanar, Turul Frantei ca epopee, Noul Citroen, Arta vocala burgheza,
Poujade si intelectualii etc.

Aflat pe pozitii de stdnga si influentat de ideile unor lingvisti celebri precum Saussure
si Hjelmslev, Barthes realizeaza o radiografie acida a societatii de consum franceze din anii
50. Opiniile critice ale reputatului semiotician vizeaza, cu predilectie, mica burghezie, in
care doreste sa loveascd cu toatd puterea. Incisivul tablou de moravuri decodifica
simbolurile reprezentative ale societatii franceze in plan economic si politic. Depasind sfera
esteticului, din perspectiva cititorului de azi, aceasta ceartd neintrerupta cu burghezul comod
si limitat poate sa deranjeze.

Mai multe articole vizeaza sfera gastronomiei, circumscriind cateva particularitati
ale miticei bucatarii franceze. Dand dovada de un real talent literar, semioticianul face
elogiul biftecului si al cartofilor prajiti, veritabile bunuri nationale si embleme ale francitatii.
Deja fraza de debut a articolului Biftecul si cartofii prajiti ne atrage atentia ca ,,biftecul face
parte din aceeasi mitologie sangvina ca si vinul”. El este inima carnii, carnea pura, iar cel
care o consuma nutreste convingerea — la fel ca in vechile mitologii — ca isi insuseste forta
animalului sacrificat. Prestigiul biftecului — considera Barthes — tine de cvasicruditatea lui,
sangele fiind vizibil, natural, dens. Nu intamplator, aceastd noud mitologie a carnii mai mult
sau mai putin crude este comparatd cu ambrozia, celebra bautura extatica a zeilor din Grecia
antica. Ratiunea de a fi a biftecului este exprimata prin sangvinitate. Maniera de preparare
nu se exprima prin grade calorice, ci prin imagini ale sdngelui. Biftecul poate fi in sdnge
(fr. saignant), ceea ce aminteste de suvoiul arterial al animalului sacrificat, sau aproape
crud (fr. bleu), sangele fiind sugerat de culoarea violet-purpurie, ipostaza superlativa a
rosului. El poate fi fript cat trebuie (a point), ceea ce pentru Barthes echivaleaza mai mult
cu o limita decat cu o perfectiune. Consumul biftecului in sange este vazut ca o natura si o
morald. Important se dovedeste faptul ca el este pe gustul tuturor temperamentelor.
Asemenea vinului, biftecul este considerat, in Franta, un element de bazd, o mancare
nationald prezentd 1n toate decorurile vietii alimentare, de la restaurantele ieftine, la
carciumile specializate si restaurantele de lux. El poate fi regasit atat la masa imbelsugata
a burghezului, cat si la gustarea boema a burlacului, realizdnd cel mai bun raport intre
economie si eficacitate. Desi este considerat un bun frantuzesc, biftecul a ajuns sa fie
concurat de invazia steak-urilor americane. Din pacate, semioticianul nu insistd pe
diferentele existente intre cele doud versiuni alimentare.

Pledoaria pentru biftec contine si unele nuante parodice. Considerat un bun national,
el are destinul valorilor patriotice, fiind carnea luptatorului francez. Un tezaur la care nu se
poate renunta decat prin trddare. Biftecul este asociat, de reguld, cu cartofii prdjiti, care nu
intamplator au primit apelativul de ,,frantuzesti”. El le transmite acestora lustrul sau national.
Este admirabil acest eseu despre cele doua semne alimentare ale francitatii: Biftecul si
cartofii prajiti!
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Alte observatii de factura culinara vizeaza Vinul si laptele. Roland Barthes porneste
de la observatia ca, asemenea celor trei sute saizeci de specii de branzeturi, vinul este
resimtit de natiunea franceza ca un bun propriu. Este o bauturd totem, asemenea laptelui
vacii olandeze si a ceaiului sorbit cu mult fast de familia regala engleza. Psihanalizand acest
lichid magic, Gaston Bachelard a aratat ca ,,vinul este zeama de soare si de pamant, ca
starea lui de baza este nu umidul, ci uscatul, si cd, asa stand lucrurile, substanta mitica ce i
se opune cel mai mult este apa”. Ca orice totem durabil — precizeaza Barthes — vinul are o
mitologie diversificata. El este considerat bautura cea mai eficientd impotriva setei. Sau,
altfel spus, setea devine cel mai important pretext pentru consumarea lui. Sub forma rosie,
el devine o Intruchipare a sangelui, lichidul magic al vietii. Substanta de conversiune, vinul
este in stare sa rastoarne situatiile si sd scoatd din obiecte contrariul lor. De exemplu, el
poate transforma un om slab intr-unul puternic si un taciturn intr-un vorbaret. Acest lucru
ar explica ereditatea lui alchimica si puterea lui de a transmuta sau de a crea.

Barthes mentioneaza faptul ca vinul detine puteri neobisnuite, slujind drept alibi atat
visului, cat si realitatii. Pentru muncitor, el poate deveni un stimulent 1n activitate. Pentru
intelectual, el poate fi o rupturd de excesul de cerebralitate, ceea ce il apropie de virilitatea
proletarului. Spre deosebire de alte tari in care scopul bauturii este betia, in Franta, betia
nu este niciodata o finalitate, ci o consecinta. Spre deosebire de whisky care se bea pentru
starea euforica pe care o provoaca (opinie discutabild), vinul este considerat o licoare
magica, consumata de placere. Credinta in vin este considerata un act colectiv ce obliga.
Indepartarea francezului de rand de acest mit presupune crearea unor probleme de integrare,
dar si necesitatea unor justificari. Potrivit mentalitatii colective, cei care nu cred in vin nu
sunt intelesi, fiind considerati bolnavi, infirmi sau viciosi. Odata cu trecerea timpului, stiinta
de a bea a devenit o tehnica nationala, afirma Barthes. Vinul intemeiaza o morala colectiva,
ce exclude rautatea, perfidia sau uratenia. El innobileaza sufletul si ceremoniile cele mai
marunte ale existentei cotidiene. In Franta, vinul face parte din ratiunea de stat, iar absenta
lui socheaza.

Din punct de vedere mitic, opusul vinului este apa. Din punct de vedere sociologic,
acest rol 1i revine laptelui. El intruchipeaza adevaratul anti-vin. Nu Intdmplator, puritatea
laptelui este adesea asociatd cu imaginea inocentei copildriei. Cateva din productiile
cinematografiei americane au contribuit la impunerea noului mit parsifalian. Cu toate
acestea, pentru francezi, licoarea nationald ramane vinul, in timp ce laptele este considerat
o bautura exotica.

Desi recunoaste calitdtile vinului, Roland Barthes vede in el un produs al
capitalismului francez. Este o trasatura care vine sd compromitd, fie si partial, o licoare
binecuvantata.

Meditatii ingenioase vizeaza si Bucataria ornamentala. Exegetul porneste de la
ilustratiile revistei Elle, in care vede o adevarata comoara mitologica. Mai exact, cunoscuta
publicatie oferea saptdmanal o imagine in culori a unui fel de mancare frumos aranjat pe
farfurie. In aceasta bucitirie — crede Barthes — domina invelisul care ascunde alimentul sub
masca sosurilor, cremelor, serbeturilor si jeleurilor. Totul tine de sfera vizualului, bucataria
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din Elle fiind o bucatarie a vazului. Scopul publicatiei este acela de a prezenta cititorilor ei
o bucatarie ideala, o bucatarie chic. Este o bucatarie a invelirii, care se sileste sa atenueze
sau sa camufleze natura prima a alimentelor. Drept consecinta, mancarea taraneasca nu este
admisa decat ca exceptie, ca o fantezie rurald. Dimpotriva, invelisul tine de una din
manifestarile majore ale bucatariei distinse, ornamentatia. Cu toate acestea, glazurile din
Elle exprima o infrumusetare exagerata, transformand totul intr-o bucétérie rococo. Barthes
mentioneaza ca ornamentarea se realizeazd prin doua maniere antitetice: fuga de natura
printr-un soi de baroc delirant si Incercarea de a reconstitui natura printr-un artificiu
caraghios. Ultima metoda ii aminteste de modalitatea prin care se realizeaza o serie de
nimicuri mic-burgheze precum scrumierele in forma de os, brichetele avand infétisare de
tigara, cratitele de pamant in forma de iepure etc. Bucataria ornamentala promovata de
revista Elle este considerata o bucatérie de idei, unde inventia se indeparteaza de realitate,
trimitand la o lume feericd, inaccesibila. Este o bucatarie de afis, ce se adreseaza doar
ochiului. Dimpotriva, bucataria reald, care 1 se adreseaza burghezului, este prezentd in
revista Express. Elle ofera o poveste, in timp ce Express propune bucate accesibile.

Ghidul Albastru retine atentia exegetului prin faptul ca abordeaza peisajul doar sub
forma pitorescului. Barthes regaseste aici promovarea burgheza a muntelui, un vechi mit
al alpestrului ce dateaza din secolul al XIX-lea. In antiteza, cAmpia este foarte slab
promovata, iar podisul deloc. In panteonul calatoriei pot intra doar muntele, cheile, defileul
si torentul. Vorbind de mitologia Ghidului Albastru, Barthes gaseste un nou pretext de a
lovi in mentalitatea burgheza. El critica si maniera jalnica in care este zugravita populatia
in comparatie cu monumentele. In celebrul ghid, oamenii sunt redusi la tipuri. In ceea ce
priveste Spania, de exemplu, se afirma ca bascul este prezentat drept un marinar aventuros,
levantinul e gradinarul vesel, catalanul e un negustor iscusit, iar cantabrezul un muntean
sentimental. Barthes identificd in aceasta reducere la esente un virus care se gaseste la baza
oricarei mitologii burgheze a omului. Or, un asemenea procedeu nu face altceva decat sa
mascheze spectacolul real al conditiilor, claselor si meseriilor. Toate monumentele spaniole
din ghid sunt religioase — constata Barthes — deoarece, dintr-un punct de vedere burghez,
nu se poate concepe o istorie a artei care sa nu fie crestind si catolica. Bazandu-se pe o
descriere analitica, ghidul respinge atat explicatia, cat si fenomenologia. Opiniile lui Roland
Barthes sunt extrem de acide. Exegetul afirma cd Ghidul nu raspunde la niciuna din
intrebarile pe care le pune un calator modern. El exprima o mitologie depasita, perimata,
deoarece reduce geografia la descrierea unei lumi monumentale si nelocuite. Calatoria nu
mai este azi o cale de apropiere cultural, ci o modalitate de apropiere umana. in locul unei
lucrari anacronice, semioticianul propune alcétuirea, de pe baze noi, a unui ghid turistic ce
raspunde cerintelor omului modern.

Practic de la inventarea lui, automobilul face parte din mitologia omului modern.
Prin urmare, nu este intamplator faptul ca Roland Barthes acorda atentie Noului Citréen.
Este vorba de modelul DS 19, un model care a facut istorie si care ardta extraordinar pentru
epoca in care a fost lansat pe piatd. Automobilul a inceput sa dobandeasca rezonante
mitologice nu numai datorita calitatilor sale, ci si pentru faptul ca, in limba franceza,
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prescurtarea DS se pronunta déesse, ceea ce inseamna zeita.

Meditatiile lui Barthes pornesc de la observatia ca, in ziua de azi, automobilul a
devenit echivalentul marilor catedrale gotice. Comparatia pare socanta, dar ea se refera la
marile creatii ale unei epoci, concepute cu pasiune de niste artisti necunoscuti si utilizate
de catre un intreg popor. Noul autoturism Citroen este un obiect la superlativ, coborat parca
dintr-un alt univers. Trimitand la literatura SF, Barthes compard zeita lumii moderne,
Déesse, cu un nou Nautilus. Analizand formele modelului, eseistul constata faptul ca este
vorba de o artd umanizata, in masura sa marcheze o schimbare esentiald in mitologia
automobilului. Dacd péana la acea data masina tinea de bestiarul puterii, ea incepe sa se
spiritualizeze. De la o alchimie a vitezei, ea proclama trecerea la o lacomie voluptoasa a
conducerii. Din pacate, tranzitia de la fantasticul vizual la revelarea materiald a modelului
duce la demitizarea lui, transformandu-se intr-o unealtd mic-burgheza.

Lumea cinematografiei nu putea sa lipseascd dintr-o carte dedicata mitologiilor
secolului XX. Interesant este faptul ca Roland Barthes ii dedica un articol actritei suedeze
Greta Garbo (1905-1990) si nu divei supreme a peliculei, zeitei care a fost Marylin Monroe
(1926-1962). Inca de pe vremea filmului mut, Greta Lovisa Gustafsson a devenit o vedeta
de talie internationald, dar si un sex simbol, un model de urmat pentru generatiile de mai
tarziu. Drept consecintd, preferinta reputatului semiotician pentru Chipul Gretei Garbo este
justificata. Barthes afirma cd ,,Garbo mai apartine inca acelei etape a cinematografului cand
prezentarea chipului omenesc rascolea nespus multimile, cand lumea se pierdea literalmente
intr-o imagine umana ca intr-un filtru, cand chipul alcatuia un soi de stare absoluta a carnii,
ce nu putea fi nici atinsa, nici abandonata”. Inaintea ei, chipul celebrului Rudolph Valentino,
veritabilul sex simbol al filmului mut, facea furori printre spectatori, ducand chiar la
sinucideri. Infatisarea Gretei Garbo — spune Barthes — tine ,,de aceeasi domnie a iubirii
curtenesti cand carnea dezvolta sentimente mistice de perditie”.

Pentru a-si argumenta ideile despre fascinantul chip-obiect, eseistul trimite la rolul
jucat de Greta Garbo 1n filmul Regina Cristina. Fardul gros de pe fata actritei este comparat
cu o masca de zapada. Nu este vorba de un chip vopsit, ci de unul ca de ghips. Pe aceasta
fata statuard, ochii negri lipsiti de expresie par doud vanatai ce freamata usor. Obrazul
sculptat parca intr-o substanta neteda si sfaramicioasa 11 aminteste lui Barthes de imaginea
infainata a lui Charlot. Aceastd mascd nu trimite la o zona a secretelor, ci la un arhetip al
chipului omenesc. Este ciudat felul in care imaginea actritei reuseste sa declanseze o serie
de meditatii filozofice. Astfel, pentru Barthes, chipul Gretei Garbo reuseste sa ofere privirii
,un fel de idee platoniciana despre creatura, ceea ce explica faptul ca fata sa este aproape
desexuata”. Porecla Divina nu se referd la frumusetea fizica a actritei, ci la esenta persoanei,
o perfectiune mai mult intelectuald decat plastica. Chipul zeificat al Gretei Garbo vizeaza
momentul fragil ,,cand cinematograful avea sa extraga o frumusete existentiala dintr-o
frumusete esentiald, cand arhetipul avea sa devieze cétre fascinatia chipurilor perisabile,
cand limpezimea esentelor carnale avea sa fie inlocuita cu o liricd a femeii”. Roland Barthes
remarcd faptul cd imaginea divinei actrite impaca doua ere iconografice, asigurand tranzitia
de la teroare la farmec. Pentru a releva singularitatea chipului Gretei Garbo, Barthes trimite
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la imaginea antitetica intruchipata de o alta diva, actrita Audrey Hepburn. Daca Garbo
are un chip-Idee, in schimb — afirma Barthes — Audrey Hepburn intruchipeaza un
chip-Eveniment.

Alte observatii se refera la Actorul Studios d’Harcourt. Roland Barthes observa ca,
in Franta, nu esti considerat actor daca nu ai fost fotografiat de Studios d’Harcourt. Actorul
d’Harcourt — precizeaza exegetul — este considerat un zeu, dar nu zeu care nu face niciodata
nimic. Este o figura olimpiana, o vedeta aflata in repaus, spre deosebire de scena unde totul
este munca, travaliu obositor. Iconografia sublimeaza materialitatea omului, care isi
redobandeste esenta rituald de erou, de arhetip uman.

Tot la universul magic al peliculei se refera si articolul intitulat Romanii in film.
Exegetul observa ca, in pelicula /uliu Cezar de Mankiewicz, toate personajele au breton.
Cei cu chelie au fost refuzati, desi In istoria imperiului a existat un mare numar de persoane
cu calvitie. Semioticianul identifica in aceste bretoane nici mai mult nici mai putin decét o
emblema a romanitatii. Un alt element specific identificat in film este acela ca toate fetele
asudd neincetat. Asemenea bretonului, transpiratia este consideratd un semn, unul al
moralitatii. Poporul transpira, acest lucru combinand intensitatea si caracterul emotiei sale.

Spre deosebire de alte lucrari dedicate mitologiilor contemporane, Roland Barthes
abordeaza si conditia scriitorului. Este vorba de statutul omului de litere in societatea
burgheza, de unde nota critica a observatiilor. Articolul Scriitorul in concediu porneste de
la observatia ca, in timp ce cobora fluviul Congo, Gide citea din Bossuet. Aceasta postura
reflectd destul de bine idealul despre scriitorul aflat ,,in concediu”, fotografiat de Le Figaro.
Asociatia dintre banal si prestigiul unei vocatii pe care nimic nu o poate degrada reflecta
imaginea pe care burghezia franceza si-o face despre oamenii de litere. Scriitorii sunt si ei
niste oameni, care isi iau concediu ca toatd lumea. Urmarind dezvoltarea mitologica a
conceptului, Barthes constata faptul cd vacantele reprezintd un fenomen ce vizeaza
proletariatul, tin de conditia omului care munceste. Cum acest lucru se poate referi si la
scriitori, se demonstreaza faptul ca specialistii sufletului omenesc sunt si ei supusi statutului
muncii contemporane. O asemenea viziune duce la proletarizarea scriitorului. Cu toate
acestea, exista o diferenta esentiala intre conditia prozaica a scriitorului care traieste intr-o
epoca materialista si statutul prestigios pe care societatea burgheza il acorda oamenilor
spiritului.

Barthes remarca, insd, o particularitate a creatorului care, In timpul faimoaselor
concedii pe care le imparte cu muncitorii si baietii de pravalie, nu inceteaza sa lucreze. Unul
isi scrie amintirile, altul 1si corecteaza spalturile, in timp ce un al treilea lucreaza la cartea
urmatoare. Cum este un fals muncitor, este fals si concediul scriitorului. Pornind de aici,
este firesc faptul ca scriitorul scrie in orice situatie. El este cuprins de un demon al creatiei
care vorbeste in orice clipa. Chiar daca artistul este in vacantd, muza lui vegheaza si naste
necontenit. Aici se gaseste esenta creatorului, a artistului. Desi are o existentd omeneasca,
o casd veche la tard, o familie, scriitorul isi pastreaza conditia in orice context social. Aceasta
spre deosebire de muncitorul care, aflat pe plaja, nu mai este decat un om aflat in vacanta.
Concediul — spune Barthes — este semnul umanitatii scriitorului, Insa natura lui divina nu
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se schimba nici in aceste momente. Diferenta dintre munca omului de litere si celelalte
munci omenesti este comparatd cu diferenta dintre ambrozie si paine. Adicd o substanta
miraculoasa, care accepta forma sociald pentru a-i fi mai bine perceputa esenta si prestigiul.
O asemenea perspectiva face din scriitor un fel de supraom pe care societatea il asaza in
vitrina pentru a se mandri cu el.

Reputatul semiotician este de parere ca imaginea de om-de-rand a creatorului aflat
in concediu nu este decat o ingenioasa mistificare la care recurge lumea bund pentru a-si
apropia scriitorii. Caci nimic nu releva mai bine singularitatea unei vocatii decat faptul de
a fi contrazisa de prozaismul realizarii sale. Drept consecinta, mitul ,,concediilor literare”
se extinde mult peste vara. Desi adesea ironic, Barthes recunoaste dubla natura a scriitorului,
care este sfasiat intre sacru si profan, Intre harul sdu divin si conditia sa biologica. Desigur,
interesul manifestat pentru conditia miraculoasa a acestuia ar disparea intr-o lume in care
munca scriitorului ar fi desacralizata.

Conditia criticii literare este analizata Intr-o maniera acida in articolul intitulat Critica
muta si oarba. Meditatiile pornesc de la observatia ca, adesea, criticii literari si dramatici
utilizeaza doua argumente destul de ciudate. Primul consta in decretarea caracterului inefabil
al operei, de unde inutilitatea demersului critic. Cel de-al doilea argument constd in
recunoasterea propriilor limite in perceptia corecta a unei lucriri filozofice. Intrebarea
fireasca pe care si-o pune eseistul suna in felul urmator: ,,De ce oare critica isi proclama,
periodic, neputinta sau neintelegerea?” Barthes nu vede aici un gest de modestie.
Dimpotriva, recunoscand ca nu intelege, criticul da vina pe lipsa de claritate a autorului.
Mai mult, in felul acesta el incearcd sa atragad simpatia complice a cititorilor sdi. La ce
slujesc criticii literari din moment ce ei isi proclama limitele, neputinta de a intelege, In
contextul in care meseria lor este tocmai aceea de a Intelege si de a explica?

Alta data, Roland Barthes analizeaza Critica nici-nici. Investigatia porneste de la o
profesiune de credintd anonima aparuta in cotidianul Express. Potrivit acesteia, critica nu
trebuie sa fie ,,nici un joc de salon, nici un serviciu municipal”. Cu alte cuvinte, ea nu trebuie
sa fie nici reactionard, nici comunistd, nici gratuita, nici politica. Este vorba de o dubla
excludere, in care Barthes vede o trisatura mic-burgheza. In continuare, exegetul analizeaza
antiteza dintre culturd si ideologie. Spre deosebire de culturd, care este un bun nobil,
universal, situat Tn afara preconceptiilor sociale, ideologiile sunt partinitoare.

Articolul Romane si copii abordeaza problema conditiei femeii In societatea
modernd. Pornind de la un articol aparut in revista Elle, Barthes constata cresterea
impresionantd a numarului femeilor de litere. Acestea reusesc sa dea viata atat romanelor,
cat si copiilor. Scrisul este definit drept o conduitd vrednica de lauda, dar indrazneata.
Scriitorul este considerat un artist caruia i1 se recunoaste dreptul la boema, la o viata ceva
mai personald. De acest lucru pot profita si femeile, dar ele nu trebuie sa ignore — spune
Barthes — ,,statutul etern al feminitatii”. Autoarele pot scrie cat poftesc, dar sa nu uite de
destinul lor biblic, acela de a da nastere copiilor.

Nautilus §i Bateau ivre constituie o analizd semiologica a operei lui Jules Verne la
centenarul mortii scriitorului. Barthes porneste de la ideea ca opera lui Verne poate constitui
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un bun obiect pentru o analiza structurala. Scriitorul a elaborat o opera tematica, un fel de
cosmogonie Inchisa asupra ei insasi. Este vorba de o creatie care are propriul sau principiu
existential si care se sprijind pe propriile sale categorii de timp, spatiu si plenitudine. Acest
principiu este identificat 1n ,,gestul necontenit al inchiderii”. In mod paradoxal, la Verne,
imaginatia calatoriei corespunde unei explorari a inchiderii. Nici acordul romancierului cu
copildria nu provine dintr-o mistica a aventurii, ci dintr-o bucurie a finitului, identificata in
pasiunea copiilor pentru cabane si corturi. Imaginea arhetipald a acestei lumi este
identificatd in romanul /nsula misterioasa, unde copilul reinventeaza lumea. Aceasta
atitudine 11 aminteste exegetului de postura burgheza a apropierii, alcatuita din ustensile
precum papuci, pipa si un loc caldut la gura sobei, in timp ce afara natura se dezlantuie. In
literatura romana, o imagine similara putem intalni in lirica lui Vasile Alecsandri. Asezat
confortabil 1n spatiul protector al odaii sale de lucru, poetul priveste imaginea apocaliptica
a naturii dezlantuite.

Exegetul remarca apoi faptul ca, pe langa nenumadratele resurse ale stiintei (firesti
in literatura SF), Verne a inventat un excelent joc romanesc prin care isi apropie lumea.
Este vorba de prezenta simultana a spatiului si a timpului. Imaginea corabiei, extrem de
importantd in mitologia scriitorului, nu este un simbol al plecdrii, ci unul al inchiderii.
Preferinta pentru corabii este interpretata ca o bucurie a recluziunii intr-un spatiu protector.
Drept consecinta, celebrul submarin Nautilus nu este atat un instrument al departelui, cat
intruparea unui habitat ideal. Obiectul opus lui Nautilus este identificat in celebrul Bateau
ivre al lui Rimbaud, o intruchipare a evadarii si a calatoriilor.

Racine este Racine nu este atat un eseu consacrat teatrului, cat o critica a predilectiei
manifestate de reprezentantii micii burghezii pentru judecatile tautologice. Concluzia acida
a semiologului este aceea ca tautologia scuteste de obligatia de a avea idei. Ea este neantul,
lenea spirituala Tnaltata la rang de rigoare. De aici atitudinea critica a exegetului.

Doua mituri ale teatrului tanar reprezinta o radiografie acida a noii vieti teatrale. Un
concurs recent al trupelor teatrale demonstreaza faptul ca teatrul tdnar mosteneste miturile celui
vechi. De exemplu, in teatrul burghez, actorul este devorat de personaj, fiind cuprins de o pasiune
incendiard. El trebuie sa fiarba, sa arda si s se reverse. Pentru banii lui, spectatorul solicita o
inflacarare vizibila. Combustia actorului are justificari de factura spiritualista. El se daruieste tea-
trului, se jertfeste, lasindu-se devorat de personaj. In mod ironic, Barthes considera ca un artist
care stie sa planga sau s transpire pe scend este sigur de succes.

O altd mostenire ldsata de teatrul burghez este identificata in mitul gaselnitei. Procedeul
este utilizat de catre regizori, care cauta sa confere o dimensiune insolita spectacolului pus in scena.
In acest sens, se da drept exemplu o reprezentatie in care, in fiecare act, mobila este coborata din
tavan. Din punct de vedere functional, experimentul nu slujeste la nimic, dar reuseste sa socheze
publicul prin ineditul lui. Procedeul este considerat gratuit, o dovada clara a unei imaginatii
epuizate. Barthes condamna asemenea artificii formale, care ignora continutul social sau istoric al
operei, fondul real al creatiei. Bineinteles, asemenea procedee reprezinta apanajul unui teatru
burghez, condamnat de catre exeget.

Roland Barthes stie sd fie inventiv, caustic si stralucitor chiar si atunci cand vorbeste despre
subiecte banale, precum: Saponide si detergenti, Plasticul, Jucarii etc. Alteori, dedicd pagini
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interesante Striptis-ului, realizand o radiografie atentd a fenomenului. Pagini admirabile sunt
consacrate miticului Tur al Frantei, asemanat cu o mare epopee. Sugestia este oferitd de onomastica
alergatorilor, care vine dintr-o varsta etnica straveche.

Mitologii este o carte seducdtoare, care reuseste sa capteze si azi prin subtilitatea
observatiilor si prin talentul literar al exegetului. Prin ideile inedite pe care le vehiculeaza, Roland
Barthes devine de deschizator de drumuri, el fiind urmat de numerosi alti cercetatori fascinati de
miturile omului modern.
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LIVIA ARDELEAN', ROMANIA

Cuvinte cheie: Romania Mare, Chestionare, viata economica, sociala, nationala,
conducatorii bisericii, numarul si ocupatiile populatiei.

Contributii la studiul satelor maramuresene:
Chestionarele din 1921 in satele de pe Mara

Rezumat

Dupa Unirea de la 1 Decembrie 1918 apartenenta la noul stat a
presupus ca acesta sd ia contact cu realitati ce nu-i erau cunoscute.
Prin Chestionarele Tnaintate preotilor din satele ce tineau de Episcopia
greco-catolica de Cluj-Gherla se intentiona sa se cunoasca situatia
exactd din acel moment in comunitatile greco-catolice.

Preotii din intreg Maramuresul au raspuns la intrebarile din Che-
stionar Tn primavara anului 1921, iar din cele descrise de acestia ne
putem face o imagine despre starea economica si sociald, binecunos-
cute acestor preoti. Datele istorice nu sunt relevante, preotii neavand
cunostinte de istorie avansate, folosind ca bibliografie in special lu-
crarea lui loan Mihalyi de Apsa, Diplome maramuresene in secolele
XIV-XV si lucrarea lui Tit Bud, Date istorice despre protopopiatele,
parohiile si manastirile din Maramures.

! Directia Judeteana a Arhivelor Nationale Cluj-Napoca.
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Keywords: Greater Romania, Questionnaire, economic life, national life, social life,
church leaders, occupation and number of the population.

Contributions to the Study of the Villages of Maramures:
The 1921 Questionnaires in the Villages of Mara

Summary

After the Great Union from December 1%, 1918, the affiliation to
the new state assumed that it would come in contact with realities
that were not known to them. Through the Questionnaires submitted
to the priests from the villages belonging to the Greek Catholic
Bishopric of Cluj - Gherla, it was intended to know the exact situation
at that time in the Greek-Catholic communities.

Priests from all over Maramures answered the questions from the
Questionnaire in the spring of 1921, and from those described by
them, we can make an image about the economic and social status,
well known by these priests. The historical data are not relevant, the
priests having no advanced history knowledge, using as a
bibliography, in particular, the work of loan Mihalyi de Apsa,
Maramures Diplomas from the XIV-XV centuries and the work of Tit
Bud, Historical data on the archpriestships, parishes, and
monasteries from Maramures.
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Contributii la studiul satelor maramuresene:
Chestionarele din 1921 in satele de pe Mara

Dupa Unirea de la 1 Decembrie 1918 noul stat roman a preluat o situatie noua,
specifica satelor ardelene si a celor din Partium. Aici locuitorii erau in proportie de aproape
100% de religie greco-catolica, straina vechii Romanii. Foarte rapid preotii si satele s-au
adaptat noului stat, care in anul 1921, prin intermediul forului tutelar, Episcopia greco-
catolica de Cluj-Gherla?, a cules o serie de informatii privitoare la situatia satelor, preotilor,
credinciosilor etc., prin intermediul unor Chestionare. Raspunsurile date de preotii din sate
la Chestionare ne sunt deosebit de utile in demersul de cercetare a satului romanesc. Vom
pastra limbajul epocii, fard a interveni in modul de exprimare uzitat in 1921.

In prezentarea de fati ne vom opri asupra comunelor Cricesti (actualmente Mara),
Desesti si Giulesti, ai caror preoti ne ofera imaginea satelor de pe Mara.

Preotul din Cricesti raporta in 25 aprilie 1921 despre situatia din localitate. In
Cracesti - nu existau filii. Era o singura biserica, asezata la mijlocul satului cu hramul
Arhanghelilor Mihail si Gavril, in 8 noiembrie. Era o parohie veche cu 1340 locuitori greco-
catolici, toti romadni. In comund mai locuiau si 110 suflete izraeliti (numiti de preot jidovi).
Biserica e de piatra zidita din nou in anul 1899. Patronul parohiei si al scolii greco-catolice
este Inaltul Erar’, care a dat ajutor la zidirea scoalei, casei parochiale, iar la zidirea
bisericei noud de piatra a dat un ajutor de 10000 coroane. Dintre parochiile din vicariatul
romdn greco-catolic al Maramuresului cinci parohii au fost iobagesti cu stapani: Erariu,
conti si baroni. La fine toate 5 au devenit patronate de Erar. Acele 5 parochii sunt
urmadatoarele: Crdcesti, Sat Sugatag, Vadul, Stramtura si Rozavlea. Satul candva, inainte
de aceasta cu 300-400 ani a fost asezat pe o vale numita ,, Valea Mare” in departare de 3
km de locul pe care sta acum, unde a fost si o biserica de lemn de ulm taiat de pe acele
locuri, caci candva pe acele locuri precum §i pe teritoriul comunei de acum au fost paduri
enorme si stravechi. Aceia biserica (care)- cand s-a mutat satul poporul a adus-o cu sine
pe teritoriul unde e acum satul. Lemnele in pareti au fost de 1 metru late si au avut un
clopot cu inscriptie din anul 1776. Valea Mare, Kopach, alias Nagy Pataksa numit
odinioard satul Nires. In 1360 si 1517 s-a numit Nagy Patak. Cénd s-a mutat satul Nires
de pe Valea Mare, cu 3 km mai in apropierea muntelui Gutin si-a luat numele de Cracesti
de la craca sau furcitura rdauletelor Rausor si Rau Mare care chiar la mijlocul satului sa
impreund. La mutarea satului a fost 30-40 casi (familii), acum sunt 295 casi (familii).
Parohia se intinde pe un km si jumatate, la poalele muntelui Gutin, se invecineaza la rasarit
cu satul Breb, in departare de 4 km. La miazazi era comuna urbana Capnic, in departare
de 15-18 km peste muntele Gutin, care este in judetul Satu Mare, la apus comuna urbana

2 O parte a acestor Chestionare se afla la Serviciul Judetean Cluj al Arhivelor Nationale, fond
Episcopia greco-catolica Cluj-Gherla, Chestionare fara numar/1921.
3 Satul era unul fiscal, patron al bisericii era Fiscul.
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Baia Sprie (Baia de Sus), in departare de 22 km, in judetul Satu Mare. La miazanoapte
satul Desesti, in departare de 2 km. Statia de cale ferata cea mai apropiata era la Ocna
Sugatag, situata la 11 km. Drumul de la statie pana la parohie trece prin urmatoarele
comune: Hoteni, Harnicesti, Desesti, Cracesti. Distanta in kilometri pana la resedinta
Judetului e de 25 km. In comund nu exista oficiu postal si telegrafic, cel mai apropiat era
in comuna urbana Ocna Sugatag, la 11 km.

In ceea ce priveste biserica, aceasta era descrisa ca avand o formd oblungd, cu altarul
spre Rasarit, nu este descrisa exact latimea si lungimea acesteia in metri, zidurile erau de
piatrd, era acoperitd cu tinichea alba si era In stare bund. Turnul avea inaltimea de 28 m.
Biserica de azi s-a zidit Tn anul 1899, din ajutorul Erariului silvanal ca patron cu 10000
coroane in numerar, si lucrul de mana si transportatul materialului pentru zidit.

Biserica din lontru e zugravita de Alexandru Marginean, subrevizor al judetului
Maramures, biserica nu are pictate chipurile intemeietorilor. Reparatii mai mari nu s-au
facut, afara de varuitul bisericii afara si in lontru, in anul 1913, care a costat 100 coroane,
primite de la Erar. Nu s-au putut trimite planurile bisericii, deoarece nu existau.

Casa parohiala era zidita din piatrd, avea 2 camere, 1 antreu si o culina (bucatarie),
era acoperitd cu sindrila. Casa a fost construitd de fostul paroch Ambroziu Berinde in 1878
si a costat cam 2000 coroane. Biserica nu avea imobile aducatoare de venituri.

In ceea ce privea terenul lisat preotului spre folosinta, acesta se ridica la 95 jughere
cadastrale si 1331 stanjeni, din care 18 jughere si 900 stanjeni sunt padure, iar 76 jughere
cadastrale si 700 stanjeni, jumatate sunt pasune si jumatate le foloseste preotul, toate fiind
de ultima clasa, cu un venit foarte mic.

Biserica avea 5 jugare cadastrale. Cantor-invatatorul greco-catolic folosea 8 jughere
si 400 stanjeni, clopotarul 13 jugare cadastrale si 963 stanjeni. Nu existau acte de
proprietate, cu exceptia cartilor funduare.

Biserica avea un capital social in bani - 942 lei, 32 actiuni, actiuni la Consumul din
comuna (cooperativa de consum), in valoare de 25 lei fiecare, un total de 800 lei. Capitalul
bisericii provenea parte din donatie (actiile), parte din vanzarea luminilor si persei, parte
din venitul groapelor in cimitir, capital ce se pastra In Casa Epitropiei.

Toti locuitorii erau romani, cu exceptia a 20 familii, cu 100 suflete de evrei, care se
ocupau cu ghesefturi, iar cativa au bacanii si macelarii, 2 carciume.

Principalele ocupatii ale enoriasilor erau prasirea vitelor si economia pamdntului,
ocupatii laterale exploatarea padurilor. Enoriasii nu aveau carciume, nu existau balciuri,
targuri, industria casnica e cea veche. Enoriasii au o cooperativa de consum, cu numele
Tovarasia de consum ca insotire Cracesti cu 8075 lei capital. Numele conducatorilor
bisericii erau Michail Rednic, preot, Petru Popoviciu, invatator si contabil, Todor Costin,
Cozma Tupita, Vasiliu Roman si Gheorghiu Morosan, membri in directiune, Gheorghe
Tepei, casor (casier). Acest institut, prin vanzarea articolelor de alimentatie, si alte articole,
balasaza bacaniile zidovesti.

In ceea ce priveste rolul preotului in viata economica a parochiei, acesta avea o
stuparie de model si modernd, chipul Zirzon, care era un exemplu pentru enoriasi.
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Miscarea culturald n parohie era asigurata de 2 scoale primare, una de stat, cu 1
invatator, una confesionala greco-catolica, cu 1 invatator.

Acum s-a infiintat o biblioteca poporala, statutele sunt trimise spre aprobare, iar
cartile acum sda procura. Parohia aseminea are cdteva carti teologice. Scoalele nu au inca
biblioteci.

Parohia Mara se tine de cercul tractual Mara, impreuna cu satele Vad, Berbesti,
Giulesti, Sat Sugatag, Harnicesti, Desesti, Breb.

Cercurile preotesti tineau anual primavara si toamna conferinte tractuale pe rand 1n
fiecare comuna, unde se discutau chestii bisericesti si culturale. Cercurile Tnvatatorilor tineau
anual o conferintd ordinara si eventual mai multe conferinte extraordinare in care se discutau
chestii scolare si culturale. In parohie exista si o societate culturalid numitd Societatea de
lecturd, a caror statute erau trimise spre aprobare. Regulat, se tineau sarbari nationale.

La intrebarea: Ce s-ar putea face pentru starpirea analfabetismului? preotul
raporteaza despre tinerea In trecut, prezent si viitor, iarna, a unor cursuri de alfabetizare.
Alte rele, vicii, nu erau recunoscute de preot.

In parohie nu era serviciu sanitar. Toti credinciosii tineau la biserica locala, iar
autoritatile priveau biserica cu multa bunivointa. In parohie nu erau sectanti.

In ceea ce priveste atitudinea politicd, credinciosii erau ascultitori si respectau
legile, Noile curente, ca comunismul, internationalismul, socialismul nu au avut mare
influenta asupra lor.

La intrebarea privind factorii conducatori ai parohiei, acestia au trecere asupra
oamenilor, bazata pe cinste, munca si interes pentru binele obstesc. Pe ei se putea pune
accent in vederea activitatii de educatie populara prin biserica.

Preotul Michail Rednic era nascut in Berbesti in 29 noiembrie 1879, casatorit cu
Gizela Demeter in 1905, cu care avea 6 fete si 2 baieti scolari. Avea Seminariul teologic,
nu avea Universitate. Era preot aici din 1914, si catehet pentru scolarii de la scolile din
comund, a infiintat o societate de cetire, un cor bisericesc, a infrumusetat biserica si a jucat
un rol in formarea Romaniei Mari, atat in Crdcesti, cat si in comuna vecina Desesti, cu
periclitarea vietii din partea jandarmeriei unguresti, a tinut sfaturi nationale pentru
consolidarea sub steagul Romdniei Mari.

Activitatea pastorala si sociala era facuta prin predici bine alese, cu care a starnit
in credinciosi iubirea fata de biserica si lege, dorul spre tot ce e bun si uman, ce
s-a manifestat sub durata revolutiei prin starea normala si pasnica. Prin sfaturi bune i-a
grupat pe credinciosi in jurul bisericii si a scoalei, a starnit in ei simtul national, iubirea
de scoala si patrie.

Cantorul si invatatorul erau in comuna Cracesti din anul 1898 si au format un cor
bisericesc.
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Desesti

Preotul Andrei Serbac raporta ca satul Desesti avea o biserica greco-catolica cu
hramul Sfinta Cuvioasa Paraschiva. Parohia era foarte veche. In ceea ce priveste istoria
comunei, preotul scria ca Posesiunea Desestilor s-a dat de la 1360 ca donatie regeasca
cnezilor romdni din Giulesti. Parohia era Intinsa pe 6 km, era deluroasa. Vecini erau spre
rasarit comuna Breb si Hoteni, spre miazazi comuna Cracesti, spre miazanoapte comuna
Harnicesti si spre apus hotarul comunei Firiza. Statia de cale ferata cea mai apropiata
era Tn comuna Ocna Sugatag, la 11 km, unde era si posta si telegraful, drumul cel mai scurt
la calea ferata era prin comunele Harnicesti si Hoteni. Distanta pana la resedinta judetului
era de 23 km.

In parohia Desesti biserica era de lemn, in formd goticd, din 1770, in stare mijlocie.
Biserica a fost zidita in 1770, prin credinciosi, nu are zugravite chipurile ctitorilor, reparari
s-a fdacut amasurat lipsei, in deosebite randuri, din banii bisericii.

Casa parohiala are 3 camere, de piatrd, in stat bun, ziditd prin credinciosi in anul
1864, costand circa 3000 lei.

Biserica nu are alte imobile aducatoare de venituri (pravalii, magazii) etc.

Terenul 1dsat pentru folosinta personalului bisericesc dupd Conscrierea din 1896 —
2 jughere 196 stanjeni pamant ardtor, 20 jughere fanat* si 630 stanjeni padure. Nu existd
alte terenuri mici care sa tind de biserica, nici acte de proprietate.

Capitalul bisericii se ridica la 200 lei®, hartii de valoare de 7748 lei, provenite din
oferte benevole, care se pastreaza la Casa Epitropiei, Casa de Depuneri, Banca Populara,
banci particulare. Banii se pastreaza in lada bisericii, aflatoare la casa parohiala, cu doua
chei care sunt la curatori conform Ordinului Prea veneratului Guvern diecezan.

Numarul populatiei se ridica la 176 familii greco-catolice romane cu 900 suflete. in
comuna Desesti era o familie romano-catolica cu 7 suflete de nationalitate armeana si 25
familii de evrei cu 100 suflete. Capul familiei romano-catolice era notar, secretar, evreii
erau negutatori, macelari.

Ocupatia principala a locuitorilor era cea de economi, lucratori de pamant. Nu aveau
ocupatii laterale. De comert se ocupa numai evreii, cei mai multi din locuitori sunt zidari,
facdandu-si ei insisi casele de lemn si unelte de la car, cu exceptia roatelor.

Era o tovarasie de consum, cu capital de 8000 lei, sub conducerea lui loan, Petru,
Andrei Roman, cu un venit anual lunar de 1000 lei.

Parohia Desesti are o scoala confesionala greco-catolicd cu o sald de Invatamant
primar. In sat nu sunt biblioteci. Pentru cultivarea clerului se tin dupd putiintd sinoade,
conferinte preotesti, unde se tine cdte 1 dizertatie si se discuta chestii bisericesti si scolare,
abuzurile ce doara s-ar ivi, si vitiile, conzultandu-se despre sanarea lor. De Districtul

4 Provenite din donatia lui Pop Petru a Iui Mihai, conform Fondului Episcopia Greco-catolica de

Cluj-Gherla, nr. 1798/martie 1917.

5 Capital provenit dintr-un act fundational al lui George Sacalas si Parasca Hotea, in 8 ianuarie 1917,
conform Fondului Episcopia Greco-catolica de Cluj-Gherla, nr. 1616/1917.
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clerului de pe Mara sa tin parohiile Breb, Cracesti, Sat Sugatag, Desesti, Giulesti, Berbesti,
Vad. Invatatorii aveau o reuniune judeteana.

Erau societati culturale, caminuri culturale, serbari nationale si culturale.

Analfabetismul era prezent. Sunt un numar insemnat care stiu scrie si ceti, dar nu
voiesc a jertfi pentru abonarea unui ziar. Ca mijloace locale pentru indreptare numai asa
s-ar putea, daca s-ar afla un mecenat, care sa se jertfeasca cu scrieri morale, economice.
Vitiile mai raspandite nu sunt, afara de 2-3 betivi. Procese nu poarta. Traiesc laolaltd in
buna intelegere si sunt sarguinciosi in lucru. Sunt evlaviosi, umbla regulat la Sfanta biserica,
incd si dupa-amiaza la vecernie.

In sat nu sunt spitale si infirmerii populare, farmacii comunale, parohiale, infirmerii
si cersetorii, orfelinate, casa milei, societati de ajutor mutual.

Enoriasii sunt evlaviosi, cercetand regulat Sfanta biserica in duminici si sarbatori,
iar autoritatile locale au atitudine cuviincioasa fatd de biserica. Nu sunt pocaiti 1n sat.

Enoriasii sunt insufletiti de constiinta nationala. Atitudinea lor fata de curentele noi
sociale nu cade sub esceptiune, cu putina exceptiune, cum ca cei din generatia mai tanara,
care a luat parte la razboiul mondial si sunt in stare sociala mai mizera se pare ca se pleaca
Incdtva spre socialism.

La intrebarea ce se poate face cu mijloace locale pentru combaterea relelor
constatate, preotul considera ca trebuia combatut socialismul si comunismul prin prelegeri
populare.

Factorii conducétori ai parohiei erau reprezentati de loan, Gheorghe, Simion Pop,
Ioan, Gheorghe Roman, care aveau trecere in fata consdatenilor bazata la unii pe muncad, la
altii pe avutie si la altii pe judecata nimerita.

Interesant este raspunsul preotului la intrebarea: In ce masura ar putea fi folositi
acesti oameni la activitatea de educatie culturala prin biserica? Preotul raspunde ca acestia
ar putea fi folositi doar intr-o masura restransd, incat nu mult timp si l-ar jertfi pentru
binele de obste.

Personalul parohiei, preotul Andrei Serbac, nascut in 1864 in Chiuzbaia, comitatul
Satu Mare, casatorit in 1894 cu Ana Valkovszki, cu care nu avea copii. A facut clasele I-111
in Desesti, la scoala confesionald, apoi la Sighet la romano-catolici, apoi a urmat Facultatea
de Teologie la Gherla. Din 1894 a fost numit capelan in Desesti, iar din 1905 e preot in
Desesti. A functionat si ca invatator confesional intre 1890-1911, cand s-a pensionat iar
dupa 4 ani s-a reactivat. A renovat casa parohiald, scoala, supraedificatele.

In sat erau 2 curatori, Gheorghe Roman, Simion Pop, cantor era Gheorghe Pop.
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Giulesti

Era o biserica parohiala cu hramul Adormita Vergura Maria, situatd in mijlocul
comunei Giulesti. Una sfanta bisericd Manastirea Giulesti, cu hramul Sfintii Arhangheli
Michail si Gavril, situata in partea de sus a comunei in vecinatatea a 34 cdsi separate.

Parohia era foarte veche. In anul 1317, apoi in 1349, se da din nou ca donatiune
cneazului Giula, a carui mosie a fost si inainte de 1360. Cum ca e una din parohiile cele
mai vechi se vede si de acolo ca in 1386 deja l-au avut de preot pe Mirizlo, fiul lui Giula,
1448 popa Nan, 1462 popa Dan din Giulesti, numit lancu. Regele Ludovic adreseaza in
1364 diploma sa cdtre credinciosii sai romdni, Giula, fiul lui Dragus, locuitor in
Maramures, si fiii sai Stefan si Mirizlo, preotul. Acesta este preotul cel dintdi din Maramures
in veacul al XIV-lea, despre care este document, si fiind Mirizlo preot in 1364, inseamna
ca si mai inainte de aceea a fost in Giulesti biserica si parohie.

Parohia Giulesti era intinsa pe 3 km, de-a lungul raului Mara (in extindere de 3
kilometri a lungul fluviului Mara).

Parohia e in vecinatate n partea de sus cu Sat Sugatag, iar n partea de jos cu
comunele Berbesti si Feresti. Statia de cale ferata e cea a salinei din Ocna Sugdtag, distantia
intre comund si statia cea mai apropiata era la un kilometru. Este oficiul postal in Berbesti
si telegraf in Ocna Sugatag, ambele la 4 kilometri de comuna.

Bisericile din parohie: [n Giulesti era o bisericd de piatrd ziditd printr-o boiereasd
din Moldova, care a fost din familia cneazului Giula, o fata aceluia adica s-a maritat dupa
un boier din Moldova, acea biserica au fost zidita in anul 1509 si au existat pana in anul
1884, cand cu ridicarea bisericii noua, acum existenta, s-a ruinat.

Pe teritoriul comunei esista o biserica numita Manastirea Giulesci, zidita din lemn,
cdandva a servit in dansa calugari bazilitani. Episcopul Maramuresului Stoica, in 1695
dateaza o scrisoare la mandstirea Giulesti®. De fapt, preotul evita sa spuna ca manastirea
a fost una foarte veche, construita inainte de 1700, de Unirea bisericii greco-catolice. In
1706 s-a prezentat in fata Congregatiei nobiliare a comitatului Maramures popa Volpfgang
cel batran, monahul manastirii grecesti din Giulesti care a cerut autentificarea unei hotarari
din aceeasi data de Congregatia nobiliara pentru monah, prin care au fost scutiti locuitorii
ce tineau de manastire (erau iobagii acesteia) de la prestarea unor sarcini catre comitat.

In 1888 s-a sfintit biserica cea frumoasd de piatrd, ziditid de Petru candva Salcd,
fost paroh protopop in Giulesci. Deasupra usii era inscriptia Adeverului vechi prea Sfintei
Treimi, prin ajutorul Sfintei Vergura a votat poporul sau zelos.

Zugravirea bisericei din lipsa banilor corespunzatoriu inca nu s-au efeptuit.
Renovarea pre dinafara a sfintei biserici i s-a facut 1911 cu cheltuiala din fondul bisericei.
Averea imobila a bisericii, casa parohiald nu este, alte imobile producatoare de venit nu
sunt. Pamantul lasat spre folosinta personalului bisericesc este n parcele deosebite, micute,
aflate n hotarul comunei, cu unele exceptii, toate sunt sterile.

Averea in bani gata 14000 lei capital in efecte obligeo imprumut de rezboi 2015 lei,

6 Serviciul Judetean Maramures al Arhivelor Nationale, fond familial Rednic de Giulesti, nr. 64/1706.
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acest capital au provenit atdt din ceptare atat de la credinciosi, cat si in cea mai mare parte
prin efort benevol si se pastreaza atdt la Casa Epitropiei, cdt si la Banca Maramuresiana
din Sighet, pe libel 9054 lei.

Enoriasii (credinciosii), numarul familiilor era 358 si al sufletelor din parohie 1763,
neimpartiti pe biserici. Populatia evreiasca era de 350 suflete.

Miscarea economica in parohie. Ocupatia principala a credinciosilor agronomia.
Ocupatia laterala prasirea de vite cornute si oi. Industria si comertiu deloc nu este
desvoltat. Cooperatie si institutiuni de credit nu sunt (in timpul regimului maghiar au fost
o cooperativa de credit care depozite sisteaza). Preotul in viata economica prin lucrarea sa
da exemplu la munca.

Miscarea culturala in parohie - In parohie erau 2 scoli de stat si o scoala greco-
catolica confesionald. Nu existau biblioteci scolare, parohiale, populare. Exista o conferinta
preoteasca si una invatatoreasca.

Viata morala si sociald in parohie - Nu erau vitii mai grave raspandite in popor.

Nu exista farmacie comunald sau parohiala. Credinciosii fatd de biserica erau cu evlavie,
autoritatile locale fata de biserica erau cu respect.

In anul 1920 s-a ivit secta pociitilor in comuna, in prezent sunt 6 membri, nu au
casa de rugaciuni.

Constiinta nationala e buna, nu e infestata inca de sotialism si comunism.

Factorii conducatori in parohie-Mihai Hotea, docinte in pensiune, Stefan Bota
docinte, Iuon Iuga, docinte, Stefan Dunca, Mihail Sas, Tuon Birlea, Nicoara Pop, Vasiliu
Lazar, Tuon Bercia, Mihai Pop, a lui Pavel etc. Trecerea o au in fata semenilor pe cinste,
munca si avutie. Si de prezinte sunt cu alipire catra biserica.

Personalul parohiei- preot Petru Salca, ndscut in Giulesti la 18 august 1863, casatorit
in 1892, sotia Iulia Kovats, fiica de preot greco-catolic roman. Aveau 2 fete, lulia, nascuta
in 1904 si Maria, nascuta in 1917. Preotul si-a facut clasele primare in Sighetu Marmatiei,
apoi a studiat la Liceele romano-catolic si reformat din localitate si 4 ani de studii
seminariale teologice la Gherla, absolvite in 1889. Era paroh protopop din 1915.

Cantor era George Pop, cu calificare de cantor, paraclisieri Mihai Sas si Nicoara
Pop, epitropi Mihai Hotea si [uon Birlea.
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Vedere din Cavnic; foto: Florin AVRAM
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DELIA-ANAMARIA RACHISAN', ROMANIA

Cuvinte cheie: copturi, romanesc, sarbatori, semnificatii, traditional.

Copturi traditionale romanesti

Rezumat

Lucrarea 1si propune sa evidentieze importanta si semnificatia unor
copturi traditionale romanesti intalnite, in zile de sarbatoare, pe masa
oamenilor trditori in universul satului romanesc. Copturile
traditionale romanesti, corelate cu anumite sarbatori din Calendarul

popular, se regasesc in diverse regiuni ale tarii noastre.

Analiza sincronica, perspectiva interdisciplinara (etnologie,
folclor, lingvistica, religie, mitologie), sincretismul de limbaje
(limbajul verbal, nonverbal, paralimbajul) subliniazd complexitatea
temei. Copturile, plamadite din aluatul obtinut din faina de gréu,
devin apanajul femeii. In preajma sarbitorilor importante de peste
an (Mdcinici, Florii, Sfintele Pasti, Santandrei, Craciun), femeile din
mediul rural isi intra in rol, iar cele mai in varstd prepara si in prezent
copturi traditionale. Femeii din lumea satului 1i revine obligatia
morald de a prepara copturi traditionale, precum: mdcinici (9
Martisor), prinos, pupi, staulul cu miei, crestata (Mosii de Florii, Tara
Lapusului), pasca (Sfintele Pasti). In trecut, in zona Codrului
(Maramures, Salaj, Satu-Mare), de Craciun, femeile initiate preparau
copturi traditionale, unele denumite dupa simboluri avimorfe:
pupdzd, ratd, inclusiv coldcei si cocuti. In alte zone ale tarii
(Dobrogea, Moldova, Muntenia, Oltenia), pupdza moasei, pupdza
miresei, pupdza se preparau pentru ceremoniile rituale care marcau
momentele esentiale din viata omului — nastere (pupdza moasei,
preparatd pentru petrecerea de la botez/cumetrie), casatorie (pupdaza
miresei, colac pregatit de mama miresei), moarte — pomana, praznic,

priveghi (pupadza).
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Romanian Traditional Bakes

Summary

The paper aims to highlight the importance and significance of
some traditional Romanian bakes encountered on the table of people
living in the universe of the Romanian village, on feast days. The
traditional Romanian bakes, correlated with certain feasts from the
Folk Calendar, are found in various regions of our country.

The synchronic analysis, the interdisciplinary perspective
(ethnology, folklore, linguistics, religion, mythology), the syncretism
of languages (verbal, nonverbal, paralanguage) emphasize the
complexity of the theme. The bakes, made of dough obtained from
wheat flour, becomes the woman's prerogative. Around the important
feasts over the year (Macinici, Florii, Holy Easter, Santandrei,
Christmas), women from the rural areas play their part, and the older
ones are preparing traditional bakes. The woman from the village
world has the moral obligation to prepare traditional bakes, such as:
macinici (9 Martisor), prinos, pupi, staulul cu miei, crestata (Mosii
de Florii, Tara Lapusului), pasca (Holy Easter). In the past, in the
area of Codrului (Maramures, Salaj, Satu-Mare), for Christmas, the
initiated women prepared traditional bakes, some of them named after
avimorphic symbols: pupdza, rata including coldcei and cocuti. In
other areas of the country (Dobrogea, Moldova, Muntenia, Oltenia),
pupdza moasei, pupdza miresei, pupdaza were prepared for the ritual
ceremonies that marked the essential moments of human life - birth
(pupdza moasei, prepared for the baptism/cometry party), marriage
(pupaza miresei, knot-shaped bread prepared by the bride’s mother),
death — alms, funeral feast, vigil (pupdza).
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Copturi traditionale romanesti

1. Introducere

Aluatul reprezinta materia sacra necesara femeilor din lumea satului romanesc pentru
a prepara copturile traditionale. Un rol indispensabil il are graul din care se obtine faina.

Conform gandirii empirice, cu care este inzestrat omul din societatea traditionala,
se crede ca spiritul graului salasluieste n planta de la nastere pana la moarte.

Alacul (lat. Triticum monococcum L., fam. Poaceae/Gramineae) este prima specie
cultivatd de grau: ,,in satul Jarmo, cel mai vechi sat din lume, s-au gasit boabe carbonizate
de grau de 9000 de ani. Boabele gasite in argila arsa si chirpici dateaza de la inceputul
mileniului al VII-lea i. Hr. Acest material a fost identificat ca apartinand speciilor salbatice
de grau Triticum agilopoides, T. Dicoccoides, precum si speciilor mai avansate 7. Dicoccum
si T. Monococcum™?*. Nu intamplator, alacul apare in descantece, in colinde. Regasim spicul
alacului ca motiv ornamental pe diverse textile (stergare, camasi traditionale,
toluri”/covoare etc.) sau chiar ca impletiturda in parul fetelor. Impletitura in
sapte ,,vite”’/suvite, stranse 1n ,,conci’/coc, In zona Codrului, era denumita spicul alacului:
Limpletitura in 7 vite este denumitd «spicul alacului», o planti asemanatoare spicului
de grau™.

Graul (fam. Poaceae, gen. Triticum) a capatat amploare odata cu crestinismul. Graul
devine un simbol euharistic, o imagine hristologica: ,,Pe grau e scrisa fata lui Hristos™; ,,in
bobul de grau, de porumb, de secara este chipul Mantuitorului nostru Iisus Hristos™.

In lumea satului, graul pare a fi omniprezent. De exemplu, in cadrul unor sirbatori
(Florii, Boboteazd, Santandrei), graul este indispensabil. In trecut, in Tara Lapusului, vasele
cu semintele de grau, sare, tamaie si o lumanare, in mijloc, se ridicau de la biserica. De
Boboteaza, in Tara Maramuresului, copiii care il insotesc pe preot arunca grau si rostesc:
,,Chiralexa-i, Doamne!/Grau de primavara,/Si-n pod si-n camara™®. , Chiralexa” face
trimitere la ,,chiraleisa” < ngr. Kirie eléison: ,formuld liturgica greceasca — rostita de cei
care insotesc pe preot cand umbla cu botezul; litanie liturgica ortodoxa; duh necurat™’.

2

Constantin Parvu, Enciclopedia plantelor. Plante din flora Romdniei, vol. 11, Bucuresti, Editura
Tehnica, 2002, p. 44.

3 Ortansa Dogaru, Ornamentele si croiul costumului popular din judetul Maramures, Baia Mare,
Centrul de indrumare a creatiei populare si a miscarii artistice de masa, 1984, p. 90.

4 Elena Niculita-Voronca, Datinile si credintele poporului romdn, adunate si asezate in ordine
mitologica, Cernauti, vol. I, 1903, p. 131.

3 Culegator: Rachisan Delia-Anamaria, informatoare: Victoria Moga, Oarta de Sus, Tara Codrului,
Maramures, 2012.

6 Pamfil Biltiu; Maria Serba; Maria Biltiu, Folclor de pe Valea Cosaului, vol. 1, Baia Mare, Editura
Eurotip, Informatoare: Mérginean Ileana, 62 de ani, 2012, p. 84.

7 ***Dictionarul Explicativ al Limbii Romdne, Bucuresti, Editura Univers Enciclopedic, Academia
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Totodata, graul este nelipsit in momentele esentiale din viata omului — nastere,
casatorie, moarte. De exemplu, in ,,ciupa”/covata de lemn a nou-nadscutului, moasa presara
boabe de grau pentru ca acesta sa fie respectat de oameni. Femeia Insarcinata purta boabe
de grau in san pentru a prelua nou-nascutul vitalitatea bobului de grau. Dupa ce mirele si
mireasa ies din bisericd se revarsd peste ei boabe de grau, un simbol al abundentei,
fertilitatii, prosperitatii, statorniciei etc. Boabe de grau se pun in sicriu, inclusiv in vasul in
care este introdusa ,,lJumina”/lumanarea celui adormit. Copturile traditionale, preparate din
faina alba de grau, sunt indispensabile etapelor fundamentale din viata oamenilor — nastere,
casatorie, moarte.

Conform medicinei populare, graul incoltit are rol taumaturgic — vindeca boli ale
inimii, cancerul, afectiuni ale ochilor. in Maramures, cu aluat din faind de grau, se vindeca
atat ranile oamenilor, cat si ranile pe care le au ,,marhale”/animalele®. Aluatul din faina alba
de grau pare a fi un panaceu universal, necesar fiintei umane si necuvantatoarelor.

Aceste mentiuni despre grau scot la iveald complexitatea simbolului fitomorf din
care se obtine fdina alba, necesara plamadirii aluatului din care se prepard copturi
traditionale.

Graul, aidoma omului, parcurge anumite trepte ontice: nastere, maturitate, moarte.
Spicul de grau strabate etape esentiale: germinatie, crestere, maturitate, moarte simbolica,
renagtere sub o altd forma — faina din care se prepara aluatul pentru a deveni pdine
sau copturi traditionale (pupdzda/colac, macinici, turtd, prinos, pupi etc.) ori copturi
sacre — prescura.

Piua, rasnita, moara devin ,altare de sacrificiu’. Graul, apoi aluatul intrd, intr-un
fel sau altul, in contact cu cele patru stihii — pamant, apa, aer, foc. Pentru a incolti, semintele
de grau stau In pamant. Spicul de grau, pentru a creste, pentru a se coace are nevoie de apa,
aer, soare. Aluatul solicita apa, trebuie framantat, apoi trebuie sa dospesca, sa fie copt in
cuptorul traditional din lut ars. Transformarea graului in copturd (re)aminteste de etapele
necesare fauririi vaselor din lut ars. Sesizam, la nivel simbolic, osmoza care se stabileste
intre aluatul obtinut din faina alba de grau si lutul cu care olarii fauresc vasele de lut ars.

2. Copturi traditionale roméanesti

Asa cum s-a mai mentionat la inceputul lucrarii, copturile traditionale roménesti sunt
corelate cu anumite sarbatori de peste an, regasite atat in Calendarul popular, cat si in
Calendarul crestin. Avem in vedere copturile traditionale, regésite in cadrul unor sarbatori

Romana, 1998, p. 171.

8 Vezi si alte detalii despre graul asociat cu sarbatorile, cu momentele tari din viata omului, cu arta
traditionald romaneasca la Delia-Anamaria Rachisan, Mitologia romdneasca si estetica artei traditionale
din Maramures, Bucuresti, Editura Academiei Romane, 2015, pp. 157-174; Delia-Anamaria Réachisan,
Sacred Plants with a Taumaturgical Role, in The Scientific Journal of Humanistic Studies, 10/18, ISSN
2066-8880, 2018, pp. 26-29.

0 lon Ghinoiu, Dictionar. Mitologie romana, Bucuresti, Ed. Univers Enciclopedic Gold, 2013, p. 18.
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importante de peste an: Macinici, Florii, Sfintele Pasti, Santandrei, Craciun.

Denumirile regionale date Mdcinicilor atesta raspandirea sarbatorii: Sfintisori
(Bucovina); Sfinti si Sfintisori (Moldova); Macinici, Bradosi, Braduleti, Brandusi
(Muntenia); Sdnti sau Samti, Mosi de Paresimi (Banat); Brandusi sau Brandusei (Tara
Romaneasca)'’; Mosii de Martisor, Cap de Primavara, Sambra Plugului'.

Binaritatea Calendar popular (Mdcinicii)-Calendarului crestin (Cei 40 de Mucenici
din Sevastia care au suferit martiriul) anuntd importanta acestor zile de sarbatoare pentru
crestini'2. Observam ci peste o sirbitoare precrestina s-a suprapus o sarbatoare crestina. in
data de 9 Martisor/Martie, in trecut, avea loc pornirea plugului in toate zonele etnografice
ale tarii noastre. Tot atunci, conform mentalitatii oamenilor din societatea traditionala, are
loc moartea simbolicd a Babei Dochia. Se crede ca zeita agrara Dragaica/Sanziana se naste
la moartea Babei Dochia (9 martie) si ajunge la maturitate pe 24 iunie, de solstitiul de vara.
In dimineata zilei de 9 martie, in livezile, gradinile satenilor, are loc purificarea prin foc,
adica focul sfintilor.

In anumite regiuni ale tarii (Basarabia, Bucovina, Moldova, Muntenia, Banat),
femeile prepara patruzeci de copturi, in forma de opt — bradosi, mosi, macinici, sfinti etc.
Copturile traditionale si sarbatoarea au denumiri omonime, in functie de zona etnografica.
Aceste bucate traditionale (re)amintesc de cei patruzeci de mucenici crestini din Sevastia
care au suferit martiriul. Cei patruzeci de crestini au fost patruzeci de soldati persecutati in
vremea Tmparatului Diocletian de catre comandantul Agricolae pentru ca nu s-au lepadat
de lisus Hristos. Au fost obligati s intre intr-o apa rece, iar la mal era pregatita o cada cu
apa fierbinte. Soldatul care a intrat in cada respectiva a murit primul. Ceilalti au facut fata
apei Inghetate. Li s-a alaturat unul dintre soldatii care 1i pazeau. Astfel, in total, au fost
patruzeci de soldati: ,,din cer s-au pogorat peste capetele lor cununi luminoase care au facut
ca apa inghetata sa se dezghete si sa se incalzeasca”"?. Cei patruzeci de soldati au fost scosi
din apd pentru a fi torturati si, in cele din urma, sacrificati — zdrobirea gleznelor, arderea
pe rug, aruncarea osemintelor in apa unui rau. Se crede ca dupa trei zile, osemintele, care
emanau o stralucire aparte, au fost scoase din apa si asezate la loc de cinste.

In trecut, copturile aveau diverse forme — albini, om, porumbel: ,,Sfintii
sau sfintisorii in forma de om sunt un fel de turte asemenea turtelor dulci, cu cap, ochi,
nas, gurd, maini si picioare, facute din faind de grau framantata in miere, cu miez pisat
de nuca”'*.

In prezent, copturile in forma de opt sunt formate din doua cercuri. Raportandu-ne

10 Simion Fl. Marian, Sarbatorile la romdni, vol. 2, Bucuresti, Editura ,,Grai si Suflet — Cultura

Nationala”, 2001, p. 114.

1 Marcel Laptes, Anotimpuri magico—religioase, Deva, Editura Corvin, 2011, p. 93.

12 Vezi detalii la Delia-Anamaria Réachisan, Mdcinicii (Folk Calendar) and The Martyrs/The Saints
of Sebaste (Christian Calendar), in The Scientific Journal of Humanistic Studies, 16/year 9/March 2017,
pp. 29-34.

13 loan Toca, Sarbatori religioase, datini si credinte populare. Interferente spirituale, religioase i
populare, Bucuresti, Editura Allfa, 2004, p. 147.

14 Simion Fl. Marian, op. cit., vol. 2, p. 114.
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la martiriul la care au fost supusi soldatii crestini din Sevastia, la nivel simbolic, avem doua
cercuri cu o semnificatie aparte: ,,un cerc simbolizeazd «cununay, celalalt cerc semnifica
«buzduganul» cu care le-au fost sfaramate celor patruzeci de sfinti gleznele”!® (foto 1).
Copturile fierte sau coapte reamintesc de chinurile la care au fost supusi soldatii din
Sevastia. Prin arderea sau coacerea in cuptor, copturile sunt animate, la nivel simbolic, cu
viatd. In lumea satului, o parte dintre mucenicii sfintiti la biserica sunt dati de pomana. Se
crede ca cei care vor fi milosi cu semenii oropsiti de soartd vor avea parte peste an de
sanatate si vor fi feriti de necazuri. In prezent, micinicii, in forma de opt, se fierb in apa
cu miere ori cu zahdr sau se coc in cuptor, dupa care se ung cu miere si cu diverse mirodenii
— nuca, scortisoara. Aluatul in forma de opt, cu chip de om cu aripi/cu maini, cu picioare,
cu chip de porumbel sau de albind atestd vechimea sarbatorii, faptul cd peste sarbatoarea
pagana s-a suprapus cea crestind: ,Forma cifrei opt, reprezentare plasticd a
zeului antropomorf si a coldceilor, reprezentare a zeitei geomorfe, sunt supravietuiri ale
jertfelor umane care marcau, prin substitutie, moartea si renasterea zeului adorat de Anul
Nou Agrar™®.

Macinicii, indiferent de denumirea regionala, sunt copturi rituale care se impart cu
sfintenie in ziua de 9 Martisor/Martie in anumite regiuni ale tarii noastre — Banat, Basarabia,
Bucovia, Moldova, Muntenia.

In prezent, de Mosii de Florii, doar femeile initiate mai prepara in Ungureni — Tara
Lapusului, copturi ritualice: prinosul, pupii, staulul cu miei, crestata, colacul preotului etc.

Prinosul (sl. prinosd < ,,ofranda”) trebuie preparat de o femeie vaduva, ,,iertata”,
respectatd in comunitatea traditionald datorita probitatii. Femeia care prepara prinosul se
numeste prinositd. Prinosul este rotund, de dimensiunea unui colac. Pe prinos se remarca
simboluri fitomorfe, dendromorfe (Arborele Vietii, frunze de stejar, bradul), geometrice
(romb, cerc, spirald, linie serpuitd), semnul crucii, funia rasucita. O parte din prinos se da
vitelor din gospodarie pentru a le spori mana'’. Prinosul este preparat dupa prescriptii
ritualice stravechi: ,,Este Tmpletit din trei bucati de aluat, care se rasucesc, li se da forma
rotunda, iar capetele li se lipesc, apoi este imprejmuit de un inel din aluat, numit brdaul
prinosului, brdiel sau coarda [...]. Prinosul nu se da de pomana. O parte se mananca in
comun la masa, iar partial se da la animale pentru sanatatea si sporul lor’s.

Pupii sunt copturi mici, rotunde, iar ca motiv pot avea spirala, simboluri vegetale.
In Tara Lapusului, la diverse ceremonii rituale, se preparau si pupii cu doud coarne sau
pupii cu un orificiu in mijloc in care se punea un ou rosu.

Crestata este o copturd mica si alungita care are la capete fierul plugului sau spirala.
In satele invecinate (Cupseni, Costeni, Grosii Tiblesului) intdlnim alte denumiri regionale

15 Delia-Anamaria Rachisan, Formulele magice si antropologia varstelor. Magia cuvantului in

Maramures, Bucuresti, Editura Academia Romana, 2013, p. 175.
16 Ton Ghinoiu, Dictionar. Mitologie romdna, ed. cit., p. 184.

17 Culegator: Delia-Anamaria Réchisan, Informator: Parasca Buda, Ungureni, Tara Lapusului, 89 de

ani in anul 2013.
18 Pamfil Biltiu, Studii de etnologie romdneasca, vol 2, Bucuresti, Ed. Saeculum 1.0, 2004, p. 48.
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(cocarstrata, florie, floriuca): ,,Ja Cupseni este indatinatd o forma alcatuitd din doi astfel
de colaci pusi unul peste altul si care se numeste cocarstrata, probabil de la coc crestat. La
Costeni poarta numele de florie, iar la Grosii Tiblesului — floriuca. Sub spectul simbolisticii,
aceste forme de colaci ceremoniali sunt reminiscente indubitabile de cult solar”"’.

Staulul mieilor este de mici dimensiuni. Pe aceasta coptura sunt reprezentati mieii*’.
Staulul cu miei este o copturd micd, iar mieii sunt redati prin bucatile rotunde de aluat
amplasate deasupra copturii respective.

In Ungureni — Tara Lapusului, colacul preotului este o copturd mare, rotunda de pe
care nu lipsesc insemnele sacre ale Mantuitorului, inclusiv gr. NIKA (<, Iisus Invinge!/
lisus Hristos Invingitorul/Biruitorul”).

Mosii de Florii, Mosii de Pasti, Mosii de Rusalii, Mosii de Sfintii Arhangheli Mihail
si Gavril se practica in prezent in Tara Lapusului?'. In astfel de momente nu lipsesc copturile
traditionale.

In Sarbi — Tara Maramuresului, aluatul de pascd este frimantat intr-o covati de lemn.
Pasca este ornata cu motive regasite pe portile traditionale maramuresene — funie rasucita,
cruce, sori*2. Pentru a nu crapa, pasca este unsa cu ou crud batut. Ca instrument, pentru
ungerea copturii, se foloseste un fir de urzica (foto 2a). Pasca trebuie coapta in cuptor.
Focul din cuptor trebuie aprins si intretinut de capul familiei, insa pregatirea copturii
traditionale este apanajul femeii.

In Coruia — Tara Chioarului, pasca, spre deosebire de cea din Tara Maramuresului,
are si alte ornamente. De exemplu, in loc de sori, apare frunza de stejar, iar funia rasucita
este substituitd cu funia impletitd. Simbolul care se pastreaza este crucea (foto 3).

In Tamaia — Tara Codrului (Maramures), pupdza si rata sunt copturi ritualice care
pot fi conexate cu ,.cultul strimosilor”?. In trecut, pupdza, rata erau daruri ritualice
regasite de Craciun pe masa codrenilor. Pupdza, rata, coldcelul, cocutii erau copturi
ritualice oferite colindatorilor. Se respectau anumite criterii care vizau gradul de rudenie:
rata era oferita atat baietilor, cat si fetelor care colindau gazda si erau rude de gradul doi
cu gazda (foto 4); pupdza se dadea doar fetelor, rude de gradul intdi cu gazda (foto 5);
coldcelul 11 primeau baietii, rude de gradul intai cu gazda (foto 6); ceilalti colindatori,
care nu aveau vreun grad de rudenie cu gazda, indiferent ca erau fete sau baieti, primeau
coci/cocuti (foto 7). In Tamaia — Tara Codrului, femeile initiate preparau, de Craciun,

19 Ibidem, pp. 44-45.

20 Culegator: Delia-Anamaria Rachisan, Informator: Maria Buda, Ungureni, Tara Lapusului, 63 de

ani In anul 2013.
2 Vezi documentarul etnologic Mosii de Florii, Mosii de Pasti din Ungureni — Tara Lapusului, in care
apar si copturile mentionate, Realizator: Delia-Anamaria Rachisan, 2013; Vezi Delia-Anamaria Rachisan,

Formulele magice si antropologia varstelor. Magia cuvantului in Maramures, Bucuresti, Editura Academia
Romaéna, 2013, pp. 182-189.

2 Vezi documentarul etnologic Traditii pascale din Maramures, Realizator: Delia-Anamaria Rachisan,
2013; Vezi Delia-Anamaria Rachisan, Formulele magice si antropologia varstelor. Magia cuvantului in
Maramures, ed. cit., pp. 191-192.

2 Ivan Evseev, Dictionar de simboluri si arhetipuri culturale, Timisoara, Ed. Amarcord, 1994, p. 152.
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astfel de copturi (foto 8). In trecut, in Maramures, pupdza avea o alti forma in anumite
sate: ,,i se latea un capat si i1 se incresta — aceasta reprezentand coada, iar celdlalt era capul
si i se incresta si lui creasta. In loc de cioc, pupdza avea infipta o simanta mai mare de
floarea soarelui, uneori se deschidea la copt; in loc de ochi — doud boabe de neghina”?*.

Pupaza apare in diferite regiuni ale tarii in momentele importante din viata omului
— nastere, nuntd, inmormantare, sarbatori etc.

Pupdza moasei este o copturd care reda un simbol antropomorf (de obicei are cap,
ochi, maini, picioare) sau un simbol avimorf (de obicei un ,,hulub”/porumbel). Coptura
traditionald, denumitd pupdaza moasei este de fapt un colac ritual prin intermediul caruia
parintii rdscumpara nou-ndscutul adus de moasa din preexistentd in lumea alba, adica in
lumea cu dor. Aceastd coptura era indispensabild la petrecerea care se tinea dupa botez.
Infasata asemenea unui nou-niscut, coptura era dati din mana in mana, iar participantii o
cinsteau cu bani: ,,unele forme de colaci au marginile ridicate ca sa nu cada banii, se fac
uréri copilului, mamei, moasei, holdelor. Moasa indeamna mesenii: «Parale albe luati/in
pupaza le implantati/Si moasei i le dati!» Acolo unde era acest obicei, cumatrul infingea
moneda metalica in pupdza moasei si zicea: «De la noi hrana/De la Dumnezeu mana!»”?
Coptura traditionala intrunea si o functie de fertilitate, fecunditate. Nu intamplator, mana
era corelatd cu rodnicia. Femeile sterpe sau cele care doreau copii recurgeau la anumite
gesturi ritual-magico-simbolice: ,,muscau cu dintii sau rupeau pe ascuns din pupdza
moasei”*.

Pupdza miresei este o coptura rotundd sau antropomorfd preparatd de mama
miresei. In anumite regiuni ale tirii (Moldova, Muntenia, Dobrogea, Oltenia), coptura
este rupta de nasa deasupra capului miresei, de obicei, cand are loc oratia de colacarie. In
Transilvania, mireasa rupe coptura rituali. In anumite zone se mai numeste colacul
miresei, papusa miresei, norocul mirilor. Coptura poate fi substituita chiar de o papusa
confectionata din carpe. In Moldova si in Muntenia, acest element ritual poate sa apara si
in alte momente esentiale — logodna, in dimineata nuntii, cand se spunea iertaciunea etc.
Atat cununile imparatesti, asezate pe capul miresei, mirelui la biserica, cat si colacul rupt
de nasd sau de mireasa ne duc cu gandul la fertilitate, vizeaza ,,consacrarea tinerilor pentru
actul nuptial de procreare””. Uneori, coptura este consumata sacramental de mire, de
mireasd, de nuntasi sau poate fi pastrata in lada de zestre a miresei. In anumite zone
etnografice, colacul miresei se mai numeste pupdza miresei, in alte zone etnografice,
colacul rotund poate fi impodobit cu unul sau mai multe simboluri avimorfe. Pasarea
ornatd pe colac se numeste pupdza miresei, o aluzie la Zeita pasare, corelatd, in acest

context, cu viata. In trecut, in anumite zone etnografice, coptura traditionald era formata
24

Ion Bogdan; Mihai Olos; Nicoara Timis, Calendarul Maramuresului, Asociatia Folcloristilor si
Etnografilor ,,Maiastra”, Asociatia Tinerilor Artisti, Baia Mare, 1980, pp. 62—63; Vezi si alte detalii despre
pupéza ca simbol avimorf la Delia-Anamaria Rachisan, Mitologia romdneasca si estetica artei traditionale
din Maramures, Bucuresti, Editura Academiei Romaéne, 2015, pp. 179-181.

% Ton Ghinoiu, Dictionar. Mitologie romdnd, ed. cit., p. 232.
2 Ibidem.
27 Ibidem, p. 90.
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din doi colaci alipiti, trimitere la mire si la mireasa. Coptura traditionala in forma de
,hulub”/porumbel simboliza dragostea, norocul, statornicia, neprihanirea.

Pupdza este si coptura traditionald, asociatd cu moartea. Aceastd pasare, in acest
ceremonial ritual, face referire tot la Zeita pasare, conexatd de data aceasta cu moartea,
cu sufletul. Uneori, simbolul avimorf ia forma unui porumbel, simbol avimorf care
insereaza un cumul de semnificatii — mesajer, duh sfant, puritate spirituald etc. Aceasta
copturi o intalnim la priveghi, praznic, pomeni, in cadrul Mosilor de peste an. In anumite
zone etnografice, ortodocsii prepara coliva din grau fiert in apa si indulcit cu miere sau
zahdr si ornat cu nuci pisate. Acest aliment ritual se Tmparte de pomana la inmormantari,
parastase, in cadrul sarbatorilor de peste an cand se comemoreaza mosii $i straimosii.

Asa cum s-a mai mentionat, Tn anumite zone etnografice, pupdza este echivalentul
colacului. Colacul apare in diverse contexte: colacul moasei, colacul miresei, colacul la
sapte ani/la patruzeci de zile de la inmormantare, colacii din cadrul Mosilor de peste an,
colacul la priveghi, colacul in sambata mortilor, colacul preotului, colacul nasilor, colacul
la prinderea de fartati/surate, colacul de Craciun, colacul de Andrei, colacul feciorilor,
colacul grdaului, coldcelul™®. In Tara Lapusului intdlnim mai multi colaci rituali,
reminiscente ale unui cult solar. Un rol aparte il au colacii fartatilor: ,,au un orificiu mare
in mijloc in care se introduce sticla [...]. Alaturi de pana bradului, frunza vitei de vie,
intervine optarul [...] era Indatinat sa se aplice pe colacii de fartatie doar atatea ornamente
cati copii are fartatul [...]. Era de neconceput colacul de fartatie fara o cununa vegetala
[...]. Cununa se lega de bordura de sus a colacului cu tort rosu sa nu se deoache fartatii”?.

In termenii folcloristului Pamfil Biltiu se respectau cu sfintenie secventele specifice
praxisului ritualic. De exemplu, colacii ceremoniali trebuiau preparati din primele spice
de grau secerate, din prima faind macinata. Astfel, colacul mare, feliat, era oferit celor
saraci, prescura se dadea la biserica, colacul mic se arunca in pod. Asa cum s-a mai
mentionat, colacii rituali erau prezenti in momentele tari din viata omului, aspect avizat
si de folcloristul Pamfil Bitiu: in actele rituale ale botezului se dadeau colaci la nasi si la
moasa; in ceremonialul nuntii nu lipsesc colacul miresei, colacul mirelui; in ceremonialul
funerar, pe langa colacul care se aseza in mana defunctului, se prepara un colac mic care
se arunca in pod. Colacii mari, cu gaurd, se dadeau de pomana peste sicriu, alaturi de un
stergar si o ulcea cu apa. La pomeni se preparau pupi. De Mosii de Pasti si Rusalii, pupii,
colacii mici, aveau un orificiu in care se punea un ou rosu. Pe gatul sticlelor cu bautura
se introduceau colaci, mai mari, cu orificiu®’. Aceste exemple potenteaza unitatea in
diversitate, prezenta copturilor traditionale in toate regiunile Romaniei.

In ajun de Sdntandrei/Sfantul Andrei, fata care vrea si isi viseze ursitul apeleaza
la praxisul ritualic — posteste, prepara o turta, denumita si colac de Andrei. Fata cu status
premarital pregateste, pe vatrd, din aluat, de faina alba de grau, o turta sarata pe care o
mananci inainte de culcare. In Maramures, fata cu status premarital mananca jumitate din

28 Ibidem, pp. 88-90.
» Vezi si alte detalii la Pamfil Biltiu, Studii de etnologie romdneasca, vol 2, ed. cit., pp. 49-50.

30 Ibidem, pp. 50-51.
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turta, cealalta jumatate o pune sub perna aldturi de un fir de busuioc si de noua boabe de
grau: ,,de Andrelusa pun un fir de busuioc si noua graunte de grau sub perna si-si viseaza
ursitul!. Feciorul din vis care i astimpara setea cu apa este ursitul ei, feciorul cu care se
va marita. Pentru a prepara furta sarata de Andrei, fata nemaritatd are nevoie de urméatoarele
ingrediente: apa nelnceputa, faina alba de grau, sare. Fata putea prepara turta in taina sau
in vazul tuturor daci se adunau mai multe fete. in Moldova, etapele ritualice se respectau
cu sfintenie: ,,fetele mari, care se aduna in casa uneia pentru facerea turtei de Andrei, aduc
apa cu gura. Pentru colacul de Andrei aduc apa neinceputa. La turtd se pun, in aceeasi
masura, apa, faina, sare, masurandu-le cu o coaja de nuca”.

In Bucovina, Moldova, in noaptea de Sdntandrei, fetele nemaritate se aduni la o
casd pentru a-si prepara colacul. De data aceasta, colacul are o functie oraculara: ,,isi
preparau cate un colac, 1l coceau si, dupa ce se racea, semanau in mijlocul lui un catel de
usturoi. La plecare, fiecare participanta isi ia colacul acasa pe care il {ine o saptdmana la
loc caldut. Rasaritul usturoiului este interpretat ca raspuns favorabil, ca mesaj divin ca fata
va avea noroc in acel an la casatorie™?. De Sdntandrei**, pe tot cuprinsul tarii, au loc diverse
practici ritual-magico-simbolice, inclusiv prepararea turtei.

Copturile traditionale sunt nelipsite in lumea satului romanesc.

3. Concluzii

Lucrarea, apeland la analiza sincronica si la perspectiva interdisciplinara, releva
unitatea in diversitate, importanta unor copturi traditionale romanesti, corelate cu
momentele esentiale din viata omului (nastere, casatorie, moarte), cu anumite sarbatori de
peste an — Mosii de Macinici, Mosii de Florii, Sfintele Pasti, Santandrei, Crdciun.
Denumirile regionale, semnificatiile, praxisul ritualic, ceremoniile rituale subliniaza
complexitatea copturilor traditionale.

3 Culegator: Rachisan Delia-Anamaria, informatoare: Maria lui Voda, 76 de ani, Breb, Tara

Maramuresului, 2012.

2 Ion Ghinoiu, Sarbatori si obiceiuri romdnesti, Bucuresti, Editura Elion, 2002, p. 377.

3 Ion Ghinoiu, Panteonul romdnesc. Dictionar, Bucuresti, Editura Enciclopedica, 2001, p. 53.

i Vezi detalii despre sarbatoarea Santandrei la Delia-Anamaria Réachisan, Privire apolinica. Studii
de literaturd, etnologie si folclor. Perspective comparativ-analitice, editia a doua, revizuita si adaugita,

Cluj-Napoca, Editura Mega; Editura Argonaut, 2017, pp. 188-203.
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Anexa Foto — Delia-Anamaria Rachisan

Foto 1: Mdcinici, http://stiri.tvr.ro/40-de-
mucenici-sfintisori-si-pahare-cu-rachiu-semnifi
catii-traditii-si-retete_814865.html#view

\ : -“ s
Foto 2: Pasca, ornata cu sori, cruce, funie

rasucitd, Sarbi — Tara Maramuresului, Autor:
Borodi Marioara, 28 de ani in anul 2013.

Foto 3: Pasca, ornata cu funie Tmpletita, cruce,

frunza de stejar, Autor: Cupsa Ileana, Coruia —
Tara Chioarului, 65 de ani in anul 2014.

SR .

Foto 4: Rata, oferita ca dar ritualic de Craciun,
atat baietilor, cat si fetelor, rude de gradul doi
cu gazda, Tamaia — Tara Codrului, Autori: Ana
Ladar, 81 de ani, Aurica Ladar, 49 de ani in
anul 2014.
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Foto 5: Pupdza, daruita de Craciun fetelor,
rude de gradul Intai cu gazda, Tdmaia — Tara
Codrului, Autori: Ana Ladar, 81 de ani, Aurica
Ladar, 49 de ani in anul 2014.

Foto 6: Coldacel, dar ritualic, primit de Craciun

de baieti, rude de gradul intai cu gazda, Tamaia

— Tara Codrului, Autori: Ana Ladar, 81 de ani,
Aurica Ladar, 49 de ani 1n anul 2014.

Foto 7: Cocuti oferiti colindatorilor, fete si
baieti, care nu aveau vreun grad de rudenie cu
gazda, Tdmaia — Tara Codrului, Autori: Ana
Ladar, 81 de ani, Aurica Ladar, 49 de ani in

anul 2014.
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Foto 8: Copturi traditionale, Tamaia — Tara
Codrului, Autori: Ana Ladar, 81 de ani, Aurica
Ladar, 49 de ani in anul 2014.

£
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spiritele-mortilor-ies-din-morminte-iar-strigoii-si-lupii-ataca-oamenii_55637.html,
Accesare site: 31. 10. 2019.
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PAMFIL S| MARIA BILTIU', ROMANIA

Cuvinte cheie: colinda, varianta, rit, tema, semnificatie, arat, semanat, jertfa.

Motive stravechi in colindele
maramuresene si romanesti

Rezumat

Studiul nostru este axat pe analiza morfologica a unor tipuri si
motive de colinde vechi, putin studiate in cercetarile de specialitate,
selectate din repertoriul de colinde maramuresene si romanesti. Am
pus accent pe tipurile de colinde agrare care reprezintd poezia
primilor agricultori, mai ales cele care nareaza succesiv operatiile
agrare pani la obtinerea painii sacre. In aceastd grupa am analizat
motivul ,,Pomului incarcat de rod”, in care descifram reminiscente
din religia stramosilor.

Motivul ,,Scalda Iui Mos Craciun” l-am analizat datorita
substratului mitico-magic, avand ca miez imbdatranirea §i renovarea
timpului.

Apoi am analizat colindul cu tema ,,Sarpele antropofag” care are
la bazd Incredintarea copilului de catre mama sarpelui protector, inca
din leagan.

Alaturi de alte variante vechi, precum ,Intoarcerea vulturilor
frumosi”, avand la baza functia de initiere, am pus accent pe
»acrificiul zidirii”, In care nu ne-am situat pe ipoteza lui Mircea
Eliade, care arata ca la baza ritului sta sacrificiul uman care are are
rolul de a insufleti zidirea pentru ca ea sa dadinuie. Din analiza
morfologica a variantelor am argumentat ca la baza sacrificiului sta
un rit de fertilitate, asa cum ne sugereaza o varianta din Bistrita: ,,Si-
o zidit-o pand-n tata / Si-o crescut verde holdita.” Iata versuri care
ne-au convins ca este un rit de fertilitate la baza jertfei zidirii.

! Baia Mare.
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Keywords: carol, version, rite, theme, significance, ploughing, seeding, sacrifice.

Great Old Motifs of the Maramures
and Romanian Carols

Summary

Our study focuses on the morphological analysis of some types
and motifs of old carols, little-studied in specialized researches,
selected from the repertoire of Romanian and Maramures region
carols. We will focus on the types of agrarian carols that represent
the poetry of the first farmers, especially those that successively
narrate the agrarian processes of obtaining the sacred bread. In this
group of carols, we analyze the motif of ,, The tree loaded with fruit”,
where we attempt to decipher reminiscences of the religion of the
ancestors.

The motif ,,The bathing of Santa Claus” is analyzed due to its
mythical-magical substrate, having at its core the aging and the
renewal of time.

Afterward, we analyzed the carol with the theme
,Anthropophagous snake” which has at its base the entrusting of the
child by the mother to the protective snake, since the cradle.

Alongside other old versions, such as ,,The return of the beautiful
eagle”, based on the initiation ritual, we emphasize the ,,Construction
sacrifice”, where we didn’t situate on Mircea Eliade’s hypothesis,
who claims that at the base of this rite stands the human sacrifice
which has the role of ensouling the building so that it can last for a
long time. From the morphological analysis of the variants, we
consider that at the base of the sacrifice lies a fertility rite, as
suggested by an adaptation from Bistrita: ,,And they built her up to
the breasts / And she grew as green as a field.” So, it is remarkable
that these verses assure us that at the base of the construction sacrifice
lays a fertility ritual.

51



memoria ethnologica nr. 72 - 73 * iulie - decembrie * 2019 (An XIX)

Motive stravechi in colindele
maramuresene si romanesti

Colinda este marea carte a istoriei devenirii noastre, faurita de popor. Colindele sunt
adevarate compendii de viata si de intelepciune. Ele cuprind o veche istorie de spirit, care
reflectd din plin conceptiile omului din popor despre lume si viata. Colindele ne dezvéluie
un univers de gandire arhaica, dominat de mituri si superstitii, ndscocite de omul din popor,
in trecerea lui prin vreme.

Variantele din grupa ,,Merele capatate de la soare”, considerate de Monica
Bratulescu cosmogonice, apartin bogatei grupe a colindelor agrare, care cuprind elemente
de cult solar si lunar, facand parte din asa-numita religie astrald sau cosmogonie populara.

Motivul esential al acestor variante de colind, din aceasta categorie tipologica, este
»Marul incarcat de rod”, care exprimd abundenta acestui fruct. ,,Vantu-si tragana, /
Poamele-si pica. / Boieri le-aduna, / Pan manuri, pan sanuri, / Pan maneci de siruri.” (Biltiu,
Pop, 1996: 88).

Intrebarea care se ridica pentru cercetitor este cum se explicd impresionanta bogatie
de variante de colinzi apartinand acestei grupe si cum se explica raspandirea lor intr-un
areal geografic atét de intins? Intr-o anumita fazi a alimentatiei, arita Traian Herseni, marul
salbatic sau domestic a trebuit sd joace un rol important. Fructele acestuia, acrigoare (alaturi
de afine, mure, zmeura), sunt o adevarata binefacere pentru alimentatia traditionala. Faptul
ca merele nu se strica iarna a condus, ca si-n cazul bradului verde, la ideea nemuririi, alaturi
de alte simboluri similare. (Herseni, 1977: 197).

Am putea accepta aceastd ipotezd, dar simbolica marului este mai bogata, variantele
din aceasta grupa relevandu-ne functia marului de simbol erotic. ,,Gazda le culeasa / Si le
si trimeasa, / La podut de rai, / La fete de crai.” (Biltiu, Pop, 1996: 90).

Motivul dobandirii merelor de la soare este de o vechime considerabila si ne trimite
la vechi elemente de religie a stramosilor. ,,Luna-n drum le-o stat, / Frumos i-o-ntrebat: / -
Cine vi le-o dat? / -Noi le-am capatat, / De la sfantul soare, / Cu rugare mare, / In coate si-n
jerunche, / Pa cel varv de munte.” (Biltiu, Pop, 1996: 91). Istoricii fac referiri asupra
formelor de religie ale dacilor care constau din slujbe, ceremonii si incantatiuni, pe care le
oficiau, de obicei, pe munti inalti, pentru a fi mai aproape de soare. (Giurescu, Giurescu,
1974: 70).

Cu variantele de colind brodate in jurul lui Mos Craciun, reprezentare mitologica
arhetipala, ne situdm in primele straturi de vechime. In variantele din zona Codrului si Tara
Lapusului imaginea acestei fiinte mitologice este cea de mos bun, donator mitic, simbol al
iernii, frigului si gerului. In poezia acestor variante este imaginat cilare pe cal, ,,Cu opincile-
nghetate, / Cu mustetile burate, / Cu calutu’, tat jucan’, / Cu barba, tat scuturan’”, adica
este aducatorul iernii. Spre deosebire de darurile donate, de mai recentul Mos Craciun
turistic, care imparte dulciuri, fructe, jucarii, in variantele din aceste zone etnografice,
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donatorul mitic aduce alimente fundamentale, indispensabile hranei copiilor. Mosul poarta
,On tocut de lapte-n san, / Outa-n cosargutd, / Sa le deie la fatuta, / La care 1s mai micuta.”
(Biltiu, Pop, 1996: 78). Trebuie sa subliniem ca oul este simbol arhetipal, al inceputului
tuturor lucrurilor, al originii, al regenerarii si permanentei vietii. (Evseev, 1998: 336).
Laptele este alimentul primordial, simbol al fecunditatii si regenerarii. Este §i o bautura a
imortalitatii. (Evseev, 1998: 218).

In variantele de colindi din Tara Barsei, ca donator mitic, Mos Craciun
daruieste copiilor daruri tradifionale rituale, care se Tmpart si colindatorilor in cadrul
obiceiului colindatului: ,,Buna dimineata lui Mos Craciun! / Mos Craciun cel batran / Baga
la copii, 1n san, / Mere, pere, nuci, covrigi / Si cate un banut de cinci.” (Puchianu-Mosoiu,
1998: 14).

In unele variante, Mos Craciun marcheaza inceputul si caracterul de petrecere al
sarbatorii: ,,Cand ii coale, pa-nsarat, / Mos Craciun sa baga-n sat. / La tata casa-i lumina, /
Pa cuptor ii oala plina, / De carnat’ si de slanina.” (Biltiu, Pop, 1996: 79). Aluzia la mesele
copioase ale sarbatorii, cu functie de ofranda rituala, adusa unor divinitati, in scopul
optimizarii anului care vine, ne este sugerata cu limpezime.

In variantele de colinda, din Tara Barsei sau alte zone ale tarii, care cuprind motivul
»Masa sfintilor”, Mos Craciun sade la masa cu Mos Ajun, cu Dumnezeu, Sfantul Vasile,
Stantul loan si Maica Sfanta, in casa lui Mos Ajun, tatal acestei fiinte mitologice. Suntem
in posesia aceleiasi aluzii la mesele copioase, caracteristice sarbatorilor din ciclul celor
douasprezece zile, atat cu functia de ofranda rituald adusa unor divinitati, in scopul
optimizarii perfectionarii inceputului noului an. ,,in casa lui Mos Ajun, / Sade fiul lui,
Craciun, / Langa el Sfantul Vasile, / La un cap de An Nou vine. / Mai colea, Sfantul Ioan,
/ Strangea masa, si-o stergea, / Maica Sfanta ii privea, / Pentru lume se ruga, / Cu toti sfintii
laun loc, / De belsug si de noroc. / De Craciun, Fiu a venit, / Sarbatorile-a-nceput. / Sfantul
Ion le sfarseste, / Cu veselii si ospete.” (Puchianu- Mosoiu, 1998: 93). Ca urmare a
procesului de Increstinare sarbatorile ciclului, cu petrecerile caracteristice, debuteaza cu
Craciunul care este marcat de venirea Fiului Sfant, care il substituie pe Mos Craciun, iar
incheierea acestora este marcata de Sfantul loan, serbat a doua zi de Boboteaza.

Printre colindele cele mai vechi care ni s-au transmis sunt si variantele brodate in
jurul acestui stramos totemic, cel mai vechi simbol legat de sarbatoarea Craciunului, care
cuprind motivul scalda lui Mos Craciun: ,,A cui sunt aceste curti, / Asa-nalte, stoborate, /
Cu stoboruri pe departe? / Dar departe de stobor, / Is noud meri, noua vérveri, / Dar in varful
merilor, / Ardu-si noud lumanari, / Pica-si noua picaturi, / S-a pornit parau de vin / Si unul
de apa rece, / Sa-1 scdldam Pe Mos Craciun, / Mos Craciun cel mai Batran, / Sa-1 scaldam,
sa-1 imbaiem, / Cu vestmant sa-1 priminim. / Cu fasa dalba de matasa, / Cu scutic de usunic,
/ Lungu-i, lung, / Pana-n padmant, / Cu chitia de bumbac, / Sa-i {ind moale la cap.” (Pamfile,
1997: 302).

Substratul mitologic al colindei este pronuntat. Versurile precum ,,Mos Craciun cel
mai batran” ne sugereaza cd aceasta fiintd mitologica arhetipala simbolizeaza imbatranirea
timpului, la fine de an, care moare o data cu anul vechi, ca sa renasca apoi la venirea anului
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nou. Drept urmare, scalda in care este imbaiat Mos Craciun devenit, acum, copil ,,mititel
si-nfagatel simbolizeaza renovarea timpului, la inceput de nou an. Trebuie sa subliniem ca
sunt frecvente Tn Moldova piesele de teatru popular in care se infruntd anul vechi, in chipul
unui personaj mascat in ’mos batran”, si anul nou, reprezentat de un flacdu tanar sau chiar
de un copil.

Motivul scaldei lui Mos Craciun a circulat, odinioara, destul de intens in Moldova.
Intr-o varianta din comuna Naruja, din Vrancea, alaturi de Mos Craciun, se imbaiaza,
concomitent, Mos Ajun: ,,La varful a noud meri, / Hai, lerunda, lerului Domnului, / Imi
ard noud lumanari, / Sus imi arde, jos imi pica, / Picdtura ce-a picat, /Trei paraie a format,
/ Un’ se scaldd Mos Ajun si Mos Craciun. / S-au scaldat, s-au Tmbaiat, / Vestmant nou au
imbracat.” (Chirila, 2005: 209).

Primenirea celor doi mosi arhetipali ( Mos Ajun, in mitologia populara, fiind tratat
ca frate al lui Mos Craciun sau vecin de-al sdu) cu vesminte noi si scumpe simbolizeaza,
ca si scalda, renovarea timpului si renasterea individului o data cu el. Opozitia dintre anul
vechi, reprezentat prin Mos Craciun, si Anul Nou ne este marcata si de unele obiceiuri care
coboard din timpuri stravechi. Cum Mos Craciun simboliza timpul imbatranit, observa
Maria Bocse, el trebuia sa intre in vesnicie, lasand loc noului an mai bun, mai spornic, mai
plin de daruri pentru oameni. Pentru argumentare citeaza un obicei, cercetat de Virgil
Medan, denumit ,,Coméandarea Craciunului”, care se practica in satul Nires, din {inutul
Clujului, in noaptea de 28-29 decembrie. ,,Ceata de feciori, care umblau cu colindul, imita
o inmormantare simbolica a Craciunului, a timpului si a divinitd{ii autohtone, celebrate in
spatiul carpatic, Mos Craciun. Unul din cetasi, invesmantat cu straie albe si cojoc, era agezat
pe o scard de lemn sau pe o leasa de car si era dus la rau, ,,pe ultimul drum”, insotit de alaiul
tinerilor din sat, fete si feciori, care jeleau si se cAntau morteste. In afara acestui actant, care
il reprezenta pe Mos Craciun, un alt fecior slujea ca un popa, iar un al treilea era cantorul
care dadea raspunsurile la ectenii, in cadrul unei slujbe funebre simulate. Lautarii care i
insoteau trageau pe strune cu jale, ca la inmormantarile adevarate ale junilor nelumiti. La
fel ca in ritualul funerar real, in fruntea cortegiului era dus bradul sau ,,sulita”, cum i se mai
spunea insemnului de mormant precrestin, substitut al celui plecat nelumit. Lipsa crucii
mortului este un aspect semnificativ, care demonstreaza vechimea precrestind a obiceiului.
Insa si mai elocvent in acest sens, descifrand rosturile ritualului, era textul bocetului incantat
de tinerii din alaiul funerar: Mai, Craciune, mai, batrane, / Astazi te-ngropam pe tine. /
Haideti toti, cu mic cu mare, / S& ducem Craciunu-n vale / $i sa-1 bagdm in produc, / Pa el
sa punem butuc. / O, Craciune, o, batrane! / Du-te, de la noi, cu bine. / Meri, pe apa sambetei
/ S1la noi nu mai veni, / C-a veni altu Craciun / Si-a fi ca tine mai bun”.

La produc isi luau toti iertaciune de la cel care disparea, apoi il aruncau in unda sau
pe podul de gheatd pentru a pleca pe apa sambetei, in lumea Blajinilor, a mosilor si a
stramosilor. Dupa o scurtd adastare, cand feciorii ,,slujeau si inchinau din ulcioarele cu
tuica, feciorul, care simboliza Craciunul, se ridica renascut i reintinerit spre bucuria intregii
asistente, apoi plecau, in alai vesel, cantand si jucand, spre ,,casa de joc”, unde organizau
festinul comun, ,,comandarea”, adica ,,pomana mortului” si ofranda Anului Nou. (Bocse,
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2007: 207-208)

In variantele de colinda, apartinand unui strat deja increstinat, Mos Craciun este
tratat ca stapan al staulului unde s-a nascut Hristos. Cautand sdlas pentru a-l naste pe lisus,
Maica Sfanta ajunge la curtile lui Mos Craciun, caruia 1i cere sdlasluire si pe care n-o
primeste, ci este trimisa la grajdul boilor. ,,S1la Mos Craciun intrard / Si din gura cuvantara:
/ -Buna seara, Mos Craciun, / C-am nimerit la om bun. / Sa ne dai salasluire, / Sa nastem
o mantuire. / Mos Craciun atunci graira: / -Du-te-n grajdul boilor / Si in ieslea vitelor, /
C-acolo vei putea naste, / In liniste si-n pace.” (Puchianu-Mosoiu, 1998: 54). Pruncul divin
este daruit cu daruri scumpe, de catre pastori, intre care si cel mai bun miel din turma.

Sunt numeroase legendele natalitatii in care Mos Craciun, dupa ce o primeste in
ieslea boilor pe Maica Sfanta, se duce de acasd, vreme in care Craciuneasa, facandu-i-se
mila, o moseste pe Fecioara Maria. La Intoarcere, vazand-o cu mainile pline de sange, i le
taie pe un butuc, dar Maica Domnului i le pune la loc, in unele variante, din aur. Vazand
aceastd minune, Craciun isi cere iertare si devine primul crestin. (Fochi, 1976: 204-209).
Variantele de colinda care nareaza principalele munci agrare, aratul si semanatul, sunt
printre cele mai vechi. Apare In aceste variante magia imitativa, care are la baza aceeasi
credinta veche, potrivit careia pentru a se infaptui un deziderat, in realitate, trebuie performat
mai Intdi In plan magic. Se performeaza astfel abundenta in cereale. ,,lacd, grau-i pana-n
brau / Siovese-s pana-n mese / $i sacara-i pana-n scard.” Obtinerea graului i a painii sacre
este tratatd ca o finalizare a muncilor agrare, care se desfasoard in succesiune. In unele
variante ni se sugereaza ca, odinioara, scosul plugului asocia cultul solar. ,,Cand soarele
rasare, / lon boii-n jug prinde / $i la plug araduie. / -Stati, voi boi, p-acest pamant! / Pana
plugu 1-o01 desface / Si-om ara cat om ara, / Tot mai mult om samana. / Cand a fi pa la
gustare, / Ne-or trimete de mancare / Si-om scrie o carticica, / Colo-n deal, la fogadau, / La
domnu’ solgabirau / De-acolo trimete-ne-a / Pitd alba ca spuma, /Grau rosu ca vioara.”
(Biltiu, Pop, 1996: 103).

In variantele din Tara Barsei, gospodarul este trezit din somn si indemnat sa are cu
plugul, urdndu-i-se rod bogat. ,,Scoala-te, cinstite gazda, /Si cu plugul trage brazda, / Ara
coasta si colnicul, / Ca sa creasca mare spicul, / Sa cresca mare, bogat, / Ca de mult am
asteptat, /Sa mancam paine crescutd, /Gazda sa ne fie avutad.” (Puchianu-Mosoiu, 1998:
190). Rezulta ca si In aceasta varianta finalitatea muncilor agrare este obtinerea painii sacre
de calitate, care a indeplinit un rol fundamental in alimentatia traditionala.

Varianta este ilustrativa si pentru modul in care, prin formulele de urare, este
performat rodul in grane si avutia gospodarului. Trebuie sa subliniem ca omul din popor
credea cd, pentru a se implini, In realitate, un deziderat din grupa celor mai importante,
trebuie sa se performeze mai intai in plan magic.

Colindele descriptive, observa Pavel Ruxandoiu, cuprinzand o descriere sumara
a principalelor etape ciclice, constituie expresia bucuriei netdrmurite a omului care traieste
linistit, datorita propriei munci §i reprezintd o poezie agrara anticd ce nu s-a nascut
din nimic, ci ea continud traditiile stradvechi ale creatiei primilor agricultori. (Ruxandoiu,
1963: 119).
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Balada-colind, cu tema sarpelui antropofag, care nareaza devorarea unui voinic, este de
asemenea foarte veche. Referitor la semnificatia motivului devorarii voinicului de catre
reptild, s-au emis si pareri eronate, comise din cauza omiterii decodificarii simbolului. In
afara faptului ca, la mai multe popoare, sarpele reprezinta fertilitatea feminina, fiind stapan
peste femei, la anumite populatii, serpii pazesc spiritele copiilor, pe care 11 daruiesc
oamenilor pe masura ce acestia au nevoie de ei. (Chevalier, Gheerbrant, 1993: 308). Pornind
de la aceste semnificatii, ni se limpezeste ideea Incredintarii nou-ndscutului sarpelui
protector, izvorata din teama de a nu-1 pierde.

Variantele maramuresene cuprind un motiv care ne sugereaza, cu limpezime,
incredintarea de catre mama a nou-nascutului sarpelui ocrotitor. Oprindu-se, din drum,
pentru a zadarnici devorarea voinicului de catre sarpele antropofag, drumarii sunt avertizati
de acesta: ,,-Meret’ voi in drumu vost, / Nu ne-avet’ voi baiu’ nost. / Noua ma-sa ni 1-o dat,
/ Int-o zi de sarbatoare, / Cand o fo’ zua mai mare.” ( Biltiu, Pop, 1996: 297).

Interpretarea blestemului s-a facut de catre unii cercetatori, de asemenea, eronat din
cauza omiterii decodificarii simbolului. Blestemul este un act de magie, bazat pe credinta
in puterea cuvantului de a institui, de a modifica o stare de existentd. In traditia romaneasca,
blestemul rostit de mama si implinirea acestuia este un motiv frecvent in basme, legende
si balade. (Evseev, 1998: 51). In colindele din aceastd grupa, mama apeleazi la blestem
ca formd de magie, denumita si rit vorbit, pentru ca Incredintarea copilului reptilei
protectoare sa se produca. Versurile sunt, pe aceasta linie, sugestive: ,,Suga serti carnea ta,
/ Cum mi-ai supt tu inima, / Suga serti trupu’ tau, / Cum mi-ai supt tu pieptu’ meu.” (Biltiu,
Pop, 1996: 296).

Dumitru Caracostea, in cercetdrile sale, opteaza si el in favoarea acestei idei.
Analizand motivul blestemului, aratd ca acesta a avut initial o dubla functie magica. El ne
trimite la vechi forme totemice, apoi la incredintarea copilului de catre mama sarpelui
ocrotitor. ,,Sunt frecvente, in folclorul nostru, basmele si baladele, in care mama 1si blestema
copilul in leagan sa-1 manance sarpele.” (Caracostea, Birlea, 1971: 113).

Acelorasi straturi de mare vechime apartine si colindul pe tema ,,Sacrificiului
zidirii”, odinioara, de larga raspandire in Tara Lapusului, avandu-1 ca erou central pe mai
marele peste mesterii zidari, Siminic, substitut al Mesterului Manole. Variantele din Tara
Lapusului au fost incadrate, de cercetarile de specialitate, la tipul Somes-Bistrita, de larga
raspandire 1n Transilvania.

Majoritatea cercetatorilor au interpretat sacrificiul zidirii ca rit de constructie, avand
ca functie asigurarea trainiciei edificiului, in acord, cu opinia lui Mircea Eliade, care arata
ca ritualul de constructie este o consecintad a unui rit cosmogonic §i a unei intregi metafizici
arhaice, care afirma ca nimic nu poate dura daca nu are suflet sau nu este insufletit. (Eliade,
1992: 65).

Analiza motivului zidirii sotiei lui Siminic, in zidul constructiei, ne dezvaluie o cu
totul alta semnificatie, care nu a fost enuntatd de catre cercetarile de specialitate. Trebuie
sd subliniem ca fiecarei faze a zidirii sotiei mesterului 1i corespunde cate o etapa de
metamorfozare a fiintei zidite in elemente vegetale, ceea ce ne pune in evidenta ca, la baza
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ritualului, std un rit de fertilitate: ,,Ziduita pand-n brau, / Si-o iesit on fir de grau. / Ziduita
pana-n barba / Si-o iesit on fir de iarba.” (Antologie de folclor, 1980: 116). Faptul ca
avem de-a face, in ritualul zidirii unei fiinte umane in peretele unei constructii, cu un rit
de fertilitate, ne este si mai bine argumentat de variantele bistritene, in care, din femeia
zidita, creste o holda verde. ,,Si-o zidit-o pana-n tata / Si-o crescut verde holdita.” (Talos,
1962: 188).

Pentru a argumenta mai bine aceasta parere este important sd citdim opinia lui Traian
Herseni, potrivit careia mortii erau considerati samanta. ,,S-a pastrat, in credintele religioase
antice, ideea straveche de origine preistoricd ca oamenii nu mureau decat ca sd renasca, iar
mortii se intorc Tn pamantul matern unde rodesc, din nou, ca orice simanta si revin in forme
tinere la viata.

Mortii, considerati ca saimanta aflata in germinatie, chiar in trupul unei divinitati a
pamantului, cum era orice zeitd-mama telurica, erau socotiti ei Tnsisi cu puteri nutritoare,
germinatoare si crescatoare.” (Herseni, 1966: 327).

Un exeget de seama al acestui mit romanesc, lon Talos, socoteste episodul de
neinteles, tocmai datorita prezentei acestor elemente vegetale, care indica o simetrie perfecta
om-natura. (Talos, 1962: 187).

In zona Chioar au circulat, odinioara, variantele de colindd cu motivul intoarcerea
vulturilor frumosi. ,,Intorcu-si, intorcu, Doamne, / Doi vulturi frumosi, / Dar penele lor,
cele mai marele, / Mandre-ntr-aurele. / Cele manantale, / Mandre-ntr-argintale. / -Da’ voi,
vulturi frumosi, / Unde v-ati iernatu? / -In camp la Tiligrad, / Sub tufa de fag. / -Da’ voi,
doi vulturi, / Unde v-ati varat? / In cAmp de Rusalim, / Sub tufd de spini.” (Fericea, 1970).
Colindele avand ca miez Intoarcerea acestei pasari care, credem, se referd la o specie
migratoare, sunt mai raspandite in folclorul nostru si ele circula prin felurite motive. O
variantd culeasa de preotul Grigoriu Craciunas in satul Ciubanca, din apropierea Clujului,
la 1880, este axata pe motivul intoarcerii vulturului sur, nu pe a perechii de vulturi. Varianta
este Increstinata. ,,De zboara, de zboara, Doamne, / Dai corindem, Doamne, / De zboara in
zori, / Cam pe langa nori, / Un vultur cam sur, / Pan cetatea verde. / Nime’ nu si-1 vede, /
Numa’ ce-1 vazura, / Craciun cel batran / Si de I-a-ntrebat: / -Unde te-ai iernat, vulture? / -
La vaduri, calduri. / Si de 1-o-ntrebat: / -Unde te-ai varat, vulture? / -La fantane raci, / Cu
fete de greci. / -Ce duci in unghii, vulture? / -Pahar de d-aur. / -Da-n pahar ce duci? / -Mir
sa miruiesc, / Vreau sa dubandesc. / $i de I-o-ntrebat: / -Ce duci 1n aripi? / -Valuri de joljuri.
/ Am sa le dau daruri.” (Bocse, Mihaiu, 2005: 117).

In ceea ce priveste semnificatia acestei variante, Maria Bocse observa ca vulturul
este o ipostaza metaforica a junelui ce reprezintd Anul Nou, care aduce mirul, adica
binecuvantarea unui nou inceput, iar ,,joljurile” sunt ,,puntile albe” ale trecerii existentiale,
rituale, de la nastere la nunta si la moarte, n eterna perindare a generatiilor, vegheata de
vesnicia Craciunului. (Bocse, 2007: 210). Consideratiile acestei prestigioase cercetitoare
sunt judicioase. Trebuie sa subliniem ca functia de baza a acestor variante de colinda este
cea de initiere, caracteristica pentru obiceiul colindatului. Ne-o sugereaza clar versurile: ,,-
Unde te-ai varat, vulture? / -La fantane reci, / Cu fete de greci.” In varianta noastra, cei doi
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vulturi frumosi sunt o redare alegorica a perechii de insuratei.

Functia de initiere a perechii de vulturi ne-o sugereaza variantele care circuld
frecvent in Oltenia, axate pe motivul bataia vulturilor, al caror final ne etaleaza casatoria:
,»91 noi ne-am vazut / Si ne-am cunoscut / Tot doi vulturi suri, / De coade-nnodati, / De guri
inclestati / Si ei se certau / Tot pe-o cununice / Si p-un fulg de d-aur, / Peste munti mergeau.
/ Fulgu-om insura, / Cununa-om-marita-o.” (Flori dalbe de mar, 1987: 24). Sunt numeroase
variantele cu acest motiv, in care finalul semnifica un rit de trecere, specific sarbatorilor
din ciclul celor doudsprezece zile. ,,Dar pe ce se manca? / Pe-o cunund sfanta. / Dar pe ce
sa bat? / Tot pe-on fulg de aur. / Noi sd ne-afirmam, / Fulgul sa i-1 dam, / Fulgul la baieti, /
Cununa la fete.” (Mohanu, 1975: 149).

Sunt prezente in astfel de variante doud elemente emblematice ale casatoriei: cununa
si inelul care, probabil, odinioarad se confectiona din fulgi de aur, adica resturile rezultate
de la turnarea metalului pretios. Prin astfel de elemente emblematice, care abunda in
colindele la fatd de maritat si fecior de Tnsurat, se performau in plan magic casatoriile ce
urmau sa se Intdmple In caslegi in acord cu credinta populara potrivit careia, pentru a se
realiza un deziderat, trebuia performat, mai intai, in plan magic.

Daca acceptam parerea Mariei Bocse, potrivit careia vulturul ar reprezenta Anul
Nou, 1n varianta de la Ciubanca inregistram o opozitie intre anul vechi, redat alegoric prin
Mos Craciun cel batran, sugerand imbatranirea timpului si Anul Nou.

Cultul pasarilor este generalizat in folclorul nostru datorita legaturii omului din popor
cu mediul inconjurator. Le intalnim in basme, ca adjuvanti ai eroilor, in legende, in credinte
si superstitii. O serie de specii de pasari circuld frecvent in lirica populara, mai ales cucul,
mesager erotic §i simbol al singuratatii, in colinde intdlnim frecvent turtureaua, simbol al
femeii batrane rdmase singurd. Frecvent Intalnim porumbelul si stolul de porumbei prin
care ni se redau, alegoric, petitorii colindatori, care se opresc la casa fetei, prin care ni se
sugereaza functia de initiere a colindatului. ,,Molinu’ sa clatinara, / Tri porumbi din el
zburara, / Jos, la tard, sa lasara, / La fantana galbenioara, / Zugravita-i cu inele, / Cu inele
manantale, / De la fete feciorele, / Sa sa marite cu ele.” (Biltiu, Pop, 1996: 161).

Din categoria colindelor religioase, varianta axata pe motivul ,,Cusutul praporelui
de méatase”, de catre o familie, reprezinta un unicat, care este evidentiat si de vechimea ei
considerabila. Redam textul variantei, aga cum a fost ea inregistrata la Calinesti-Maramures:
,Rujmalin, cu cranga verde, / Da-n jujica cine sade? / Sade-o doamna c-on domn mare, /
Mandru lucru ce-1 lucrare. / Coasa-on prapor de matasa, / Pa panza din tiara scoasa. / Tat 1l
coasa si-1 descoasa, / De tri saptamani incoace. / Pi la poale-1 poleieste, / La mijloc il
zugrazeste. / -Hei, tu Sicad, doamna mandra, / Ori mi-1 vinde, ori mi-l stimba, / C-amu-i,
minten, primavara, / Tu tat cosi si descosi iara. / -Hei, tu domnu’, domnu’ meu, / Nici 1l
vandu, nici il stimbu, / C-aiesta nu-i praporelu’, / C-aiesta ii voinicelu’, / Care poarta
praporele, / La tate besericile.” (Biltiu, Serba, Biltiu, 2012: 77).

Colindul are ca miez sacrificiul, investit in creatie, migala care il caracteriza pe
creator si pe care o investea in confectionarea obiectului de podoaba. Prin praporele, cusut
migalos cu matase, intr-o perioada lunga de timp, ne este redat alegoric voinicul insuratel
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pe care praporele il substituie si care ne aminteste de motivul fetei de maritat, aflata in
chilie, care coase si ,,chindiseste” ,,Chischineie (basmale) mari domnesti / Si prapori
imparatesti.” (Biltiu, Pop, 1996: 186).

Incercarea sotului de a o determina pe sotie sa schimbe sau sa vanda praporele ne
aminteste de motivul ,,Paharul ritual” din colindele vechi. ,,Tot stam, domn bun, sa
te-ntreb / Si acum intreba-te-as: / Nu-mi vinz’ mie acest pahar? / Acest pahar galban de aur,
/ Sa mi-l vinz’ sau sa mi-1 schimbi. / -Nici nu-1 vand, nici nu {i-1 schimb.” (Mohanu, 1975:
43). Rezulta ca odinioara se practica trocul, inclusiv cu obiectele de podoaba si vasele de
ceremonial. Este evidenta functia de initiere a variantei, axata pe motivul cusutul praporelui,
in acord cu functia de rit de trecere a obiceiului colindatului, colportorii lui avand legatura
cu norocul in casatorie.
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GEORGE ACHIM', ROMANIA

Cuvinte cheie: pseudo-traditie, antitraditie, mutatie antropologica, ruptura, catehism
traditional folcloric, inovatie, kitsch.

Anarhia formelor. Pseudotraditie si alterare
in satul romanesc contemporan

Zona Oasului — studiu de caz

Rezumat

Spatiul romanesc de vietuire prezintd diferente contrastive
pregnant intre imaginea arhitectonica ori socio-antropologica a unui
sat de acum 5-6 decenii si cea din zilele noastre. A vorbi despre
traditie inseamna a ne referi inevitabil la factorul timp si la mutatiile
existentiale pe care acesta le implica. Pe parcursul a doar cateva
decenii s-au produs modificari esentiale de paradigma a locuirii,
spectaculoase prin violenta rupturii si invazia agresiva si adesea
anarhica a formelor modernitatii. In acelasi timp, un intreg catehism
traditional focloric ori cutumiar, caracterizat prin oralitate si
spontaneitate este supus degradarii, abia recognoscibil sub morfologia
volatila a unei pseudo-traditii care mai degraba altereaza decat
conserva.

Universitatea Tehnica Cluj-Napoca, Centrul Universitar Nord Baia Mare.
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Keywords: pseudo-tradition, anti-tradition, anthropology, rupture, traditional
catechism, innovation, kitsch.

The Anarchi of Formes Pseudo-Tradition and Alteration in the
Contemporary Romanian Village

Oas County — Study of Case

Summary

The Romanian space shows highly contrasting differences
between the architectural or socio-anthropological image of a
Romanian village five or six decades ago compared to the image of
nowadays. To speak of tradition means to refer, without a doubt, to
the notion of time and to the existential mutations that this involves.
In the space of a few decades, essential changes took place in the
living paradigm, spectacular through the violence of the rupture and
the aggressive and often anarchic invasion of the forms of modernity.
At the same time, an entire traditional catechism of folklore or
traditions, characterized by spontaneity and orality is subjected to
degradation and is barely recognizable under the volatile morphology
of a pseudo-tradition that rather alters than preserves.
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Anarhia formelor. Pseudotraditie si alterare
in satul romanesc contemporan

Zona Oasului — studiu de caz

In spatiul romanesc de vietuire probabil cd nu existd o diferentd contrastivd mai
marcata intre imaginea arhitectonica si socio-antropologica a unui sat de acum 5-6 decenii
si cea din zilele noastre, decat arealul etnografic Oas/Ugocea. Daca a vorbi despre traditie
inseamna a aduce in discutie inevitabil factorul /imp (cum crede Karnooh, de pilda), atunci
putem cu usurintd aserfiona ca, pe un spatiu cronologic relativ restrans, de doar cateva
decenii, mutatiile existentiale si de paradigma a locuirii, ca si un intreg catehism traditional
folcloric ori cutumiar au suferit redefiniri nete si adesea brutale, marcate mai degraba de
violenta rupturii ori prin cezura de paradigmad, decat prin transformari, prefaceri ori
laminarea actului tradifional Intr-o actualitate a modernitatii cel putin recognoscibila, daca
nu putem avea pretentie la organicitate.

Sa facem, pentru ilustrarea de visu a celor spuse, un exercitiu comparativ iconic
simplu: aldturarea a doua clisee fotografice cu imagini ale unor case (respectiv, a habitatului
de locuire corespunzator), surprinse pe pelicula in acelasi sat, astazi binecunoscuta, bogata
si extravaganta Certedza (in pronuntia mai veche ori actuala a locuitorilor sai), la un rastimp
de aproximativ 70 de ani.

Primul instantaneu, de o frapantd sugestivitate, ba chiar incarcat de poezia imanenta
a unor secrete ritmuri, proportii si vibratii armonice cu cosmosul, a fost surprins la granita
dintre anii ‘30 si ‘40 de — se putea altfel? — cronograful cel mai autentic al anotimpurilor
istorice si spirituale ale Oasului, remarcabilul artist fotograf lonitd G. Andron (1917 — 1989),
osean de obarsie, nascut in satul Racsa, fiu de preot greco-catolic. Imaginea este reprodusa
la pozitia 4 in albumul sau fotografic Tara Oasului?, publicat in anul 1977 de catre editura
clujeana Dacia si reprezintd (legendata vag si oarecum impersonal: ,,Ne priveste din alt
veac”) o casa monocelulara din Certeze (iatd, revenim la toponimia oficial administrativa).
Alte amanunte autorul fotografiei nu ne ofera, dar imaginea are suficienta plasiticitate pentru
a vorbi de la sine. Este vorba de o casa crescuta parca din peisaj, perfect incadrata, ca forma
s1 proportii, in spatiul sdu natural, ivitd ca un tumul care tezaurizeaza existenta unei Intregi
familii din mijlocul arealului de locuire, judicios delimitat de gardul si de poarta din nuiele.
Putem béanui o casd de om modest, posibil iobag, dacd ea dateaza dinainte de 1848,
construitd dupa tehnica barnelor imbucate, mestesug sesizabil chiar sub adaugirile de lut
lipit si sub spoielile ulterioare. Acoperis tuguiat, de paie, de sub care se vad cornii casei,
ferestre minuscule, ,,pui” de sticla, fara tarnag cu lespede de piatra (,,grosul casei’), servind
drept treaptd de intrare In microcosmosul domestic. Plasata sub umbra protectoare a unui
copac maiestuos, posibil fag ori frasin. La data realizarii instantaneului, pare a nu fi cunoscut

2 Ionita G. Andron —Jara Oasului, album cu o prefata de Pop Simion, Editura Dacia, Cluj-Napoca,

1974, foto nr. 4.
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o locuire recentd. Chiar in fototeca extrem de bogata a lui Andron, imaginea ar putea fi
unicat, desi case traditionale vechi — ceva mai pricopsite, totusi — cu prispe pe care batranii
isi duhanesc tacticos pipa, ori pun grausorul la uscat, acoperite cu paie si fiind, cel mai
probabil, bicelulare, apar Tn mai multe instantanee ale sale de dinaintea celui de-al Doilea
Réazboi Mondial, aducandu-ne sub priviri fie cate un colt de sat risipit, precum cel de la
Racsa®, din 1941, fie casa si gospoddria de sub Cetateaua Mare*, fie alte imagini
asemanatoare. De obicei, cu femei, copii sau batrani — suntem in anii razboiului, hodinind
pe grosul casei despre care am pomenit, adica pe barna sau lespedea de piatrd de la intrare.
Imaginea locuintei monocelulare, extraordinar de expresiva in simplitatea si simbolismul
ei arhaic, nu se mai repeta, dovada ca acum trei sferturi de veac, acest mod de vietuire era
deja, in mare masura, abandonat. Nu in totalitate, pentru ca, in cercetarile sale de teren,
intreprinse 1n trei randuri, In Oasg, in toamna anului 1930 si primdvara anului 1931, reputatul
etnolog Ion Muslea® va remarca, la randu-i, ca desi, in general, casele au doua incaperi,
respectiv soba sau camera de locuit si casa mare sau odaia rezervata oaspetilor si ocaziilor
sarbatoresti, in unele locuri, la gospodari mai putin instariti, aceastd odaie lipseste si intreaga
vietuire a familiei se consuma in spatiul unic, multifunctional al odaii de locuit. In camera
de locuit — scrie Muslea — gasim un mic cuptor de caramida, in tinda, vatra libera, fara
horn, la care se gateste. «Mdteley pe care se cladeste focul se vad inca in multe case. Peretii
sunt varuiti, iar pe jos se lipeste cu lut. Ferestrele, doua-trei, sunt mici §i insuficiente.”

Al doilea instantaneu, purtator de intensa semioticd sociald, il alegem din albumul
Madndrie si beton — povestea de succes a celor plecati la munca in strdindtate®, realizat de
tinerii Petrut Célinescu si loana Hodoiu care povestesc, prin imagini si comentarii juxtapuse,
despre viata ,,dubld”, in fond, o forma de schizofrenie existentiald a locuitorilor din Oas,
plecati masiv la munca in straindtate, Indeosebi in Franta, acolo unde, indatinat, debuseaza
filiera oseneasca”. Intr-o infatisare contrapunctici, avem secvente ale vietii duse, pani la
limitele degradarii, de cétre emigrantii Oasului, trditori in comunitdfi compacte in
,bidonville-urile Parisului” si imagini ale vilelor acelorasi, indltate in satele Oasului, cu
banii pe care ii trimit, in cea mai mare parte acasd, pentru a fi convertiti In beton, inox sau
termopane. Fotografia aleasa de noi (legendata astfel: ,,Certeze. Tara Oasului. Balta Floarea
pozeazd in fata casei neterminate a fetei sale care munceste la Paris intr-o patiserie”, ne
readuce cu trei sferturi de veac mai tarziu, in aproximativ acelasi perimetru rural in care
Ionitd Andron fotografia, cu har, casa monocelulara. De data aceasta, cliseul fotografic
surprinde un mastodont de otel, sticla si beton, structurat pe cinci niveluri (demisol, trei
etaje + mansarda), putand masura, dupa aprecierea noastra, intre 750 — 800 de metri patrati
de suprafati locuibila. infatisarea sa pare mai degraba, dupa aspectul foarte modern si
comercial, mai asemanatoare cu cea a unui hotel mijlociu, decat cu aceea a unui spatiu

3 In Memoriam lonita G. Andron, Editura Muzeul Tarii Oasului, Negresti-Oas, 2009, pag.14.

4 Ionitd G. Andron — op.cit., foto nr.7.

3 lon Muslea — Cercetari etnologice in Tara Oasului si la minerii din Nordul Transilvaniei, editia
a [V-a, Editura Dacia XXI, Cluj-Napoca, 2011, pag. 21.

6 Petrut Calinescu, loana Hodoiu — Mdndrie si beton, Editura Igloomedia, 2013, pp. 74, 79 et passim.
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familial de locuire, care sa beneficieze de o functionalitate intrinseca si de o necesara
intimitate. Trepte imense de marmura, un perete concav din sticla termoizolanta, sarpante
si luminatoare indraznete definesc fizionomia insolitd a constructiei. Nu avem vreo
idee despre cum ar putea fi compartimentat interiorul incd neterminat, dupa cum afirma
mama proprietarei $i nici cati membri are familia care ar urma s o locuiasca, in cazul fericit
in care acest lucru s-ar intampla vreodatd. Nu ne putem face vreo idee nici despre cat de
greu sau de eficient s-ar putea realiza comunicarea interumana si contactul direct in acest
veritabil stabiliment. Vom incerca sa gasim posibilul raspuns in concluziile demersului
nostru eseistic.

Intre casa monocelulara si cele cel putin 25 de camere ale noii constructii despre
care tocmai am vorbit, stau nu numai 100-150 de ani de durata istorica, ci mai ales, o
fractura de mentalitate, mutatii socio-individuale importante si, mai ales, o repozifionare
dilematica, volatila si perfida adeseori fata de traditie, mutatii suportate de catre individul
istoric care se vede transplantat din satul sau traditional, pand mai ieri arhaic si autarhic, in
malaxorul uniformizant si eclectic al satului global. Cele descrise de noi sunt departe de a
fi un caz, o exceptie, ci reprezintd mai degraba un simptom. Nu numai satul Certeze, dar
intr-o masura variabila, toate satele Oasului ca si foarte multe din cele ale Maramuresului
s1 Bucovinei, sate cu o puternica masa de imigranti in tarile Vestului european, cunosc din
plin fenomenul. Cel putin in localitatile Oasului, el este endemic, incontrolabil si se
manifestd uneori cu o violenta devastatoare. Spatiile de locuire — pentru ca e dificil si
impropriu a fi numite simplu ,,case” — suferd de o non-adecvare spatiala, ambientala,
traditional comunitara si — nu in cele din urma! — functionala. O adevarata elefantiaza, din
ce in ce mai evidenta si mai stridenta.

De unde provine aceasta falie de concept, de stil, de finalitate practicd, in fapt o
adevarata razmeritd fatd de traditie? De unde aceasta volatilitate extrema de gust, 1n total
raspar (de la arhitecturd, la asa numitul-port popular a carui Intrebuintare se limiteaza la
ocaziile solemne, rituale, atinse si ele binisor de inovatia cea mai radicald) cu traditia si cu
practicile curente de pana mai acum cateva decenii? Raspunsul nu e — desi ar putea parea
la o prima vedere — simplu si cu o semnificatie univoca.

Faptul tine, fara indoiala, de marile mutatii intervenite, dupa al Doilea Razboi
Mondial, in stratificarea socio-profesionala si socio-culturald a Romaniei (ca, de altfel, si
a celorlalte tari Central si Est-europene) care au schimbat dramatic si violent adesea,
raporturile dintre arealul social urban si lumea rurald, al carei model traditional, ba chiar
cutumiar, era destul de bine conservat pana atunci. Comunismul a adus in raporturile si —
foarte repede — in confruntarea cu lumea rurald, dintre toate starile sociale cea mai
conservatoare §i mai rezistenta, prin congruenta ei, la canonul dogmatic strdin, vectorul
ideologic ofensiv si anihilant al noului tipar (,,societatea noud”, ,,omul nou”) cu necesitate
aglutinant sau dizolvant pentru cel vechi. Omul rural veritabil traia in societatea tardneasca
traditionald, integrat perfect in spatiul sau de vietuire, in microcosmul sau si in tiparul
spiritual, etic si religios Indatinat, rdnduindu-si viata dupa canonul arhaic, marcat de
sarbatori, obiceiuri, credinte si superstitii, prohibitii ori cicluri naturale si cosmice. Trairea
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religioasa a sacrului era pilonul fundamental pe care se sprijinea ethosul acestei lumi rurale,
predominant taranesti, cu rare enclave ori intruzii de urbanitate autentica. O lume in buna
parte autarhica, majoritar refractara la factorii externi care i-ar fi putut pune in primejdie
coerenta si ritmurile sale intrinseci.

E de inteles asadar, prin prisma finalitatii sociale a comunismului real de ce ea a fost
repede resimtita ca un focar de rezistenta care trebuia anihilat si a devenit, implacabil, tinta
predilecta a ofensivei ideologice si coercitive a regimului, impotriva cédreia au fost
mobilizate mijloace de presiune si de represiune (de la cele religioase si economice, pana
la cele militare), de o amplitudine si fortd extreme. Rezultatul a fost, In buna masura,
cel urmarit cu tenacitate de ideologiile regimului comunist: pulverizarea modelului
traditional, a coerentei sociale, a solidaritatii comunitare si a liantului familial ori de neam,
subrezirea ori deturnarea trdirii religioase, in fond disparitia oricarui posibil element
coagulant al hinterlandului traditional. Reputatul antropolog Claude Karnooh’ remarca,
vorbind despre realitatea romaneasca din ultimii ani ai comunismului: ,,Comunitatile
taranesti sunt mai reduse, coerenta culturilor s-a frant, vechea stratificare socio-
profesionala s-a spart in bucati. Satele, ca si orasele, sunt majoritar populate de un
proletariat pe jumdtate taranesc, pe jumdtate urban si ale carui idealuri de viata sunt
modelate de imaginile primite din Occident.”

Era primul asalt cultural, cel al ideologiei devenite practica sociala, respectiv socul
brutal al modernitatii asintactice §i incongruente asupra corpusului socio-spiritual al
ruralitatii traditionale. Un asalt dur, nemilos, care nu a crutat nicio resursa din imensul si
perfidul arsenal al ,,luptei de clasa” ori al ,,fauririi omului nou”, tot attea poncife menite
sa ascundd manipularea pe scara larga, deturnarea de sens social, pervertirea valorilor ori
caducizarea traditiei. Ne indepartam, intr-o oarecare masura, de opinia sociologului francez
care inclind sa relativizeze prin comparatie efectul destructiv al utopiei sociale In mars
asupra spatiului traditional, agresat, violentat, desfigurat, dar distrus — in opinia sa — doar
partial, ,,chiar daca i-a facut mult rau”. Ceea ce nu s-ar putea spune despre Occidentul al
carui tavalug distrugator si uniformizant a anihilat orice indiciu de fizionomie traditional
rurala. Fara indoiala, la nivel pur formal, lucrurile par a sta in acest fel. Se mai pastreaza la
noi, forme ori tipare traditionale relictuale, fie ele si alterate sau reformulate care in Occident
s-au pierdut de mult si pentru totdeauna. Vorbind insa de nivelul suprastructural, al
mentalului si mai ales al mentalitatilor si ethosului colectiv, surparile produse 1n interiorul
comunitdfilor rurale, precum si modificarea dramaticd a relatiilor economice si de
proprietate au antrenat metamorfoze colective si individuale majore, facand de nerecunoscut
realitati si tipare, altddatd notorii si functionale. Prima unda de soc a comunismului
colectivist a zguduit, cu intensitate de cutremur social, spatiul rural si tradifional romanesc
si intreaga lui suprastructura, de care am pomenit. Va veni, dupa anii ‘90 si la cumpana
dintre milenii, o a doua unda de soc, la fel de dizolvanta si de nociva, cea a capitalismului
neoliberal si a individualismului impenitent, care va desavarsi anihilarea rudimentelor

7 Claude Karnooh — Comunism/Postcomunism §i modernitate tdarzie, Editura Polirom, Iasi, 2000,

pag. 35 et passim.
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culturii traditionale, atatea cate mai reusisera sa supravietuiasca.

Traditia unei comunitati rurale se articuleaza — nu mai ¢ nevoie sa subliniem — in
stransa filiatie si Tn permanenta interdependentd cu memoria colectiva care nu tine minte,
deci nu stocheaza ca bun cultural comunitar, decat ceea ce beneficiaza de practica efectiva.
Am gasit la Henri H. Stahl® cateva consideratii cum nu se poate mai pertinente, pe care
oralitatea expresiei, subsecventd interviului care confine aceste opinii, le face si mai
convingatoare: ,,Colectivitatea care participa la o inmormintare, la orice fel de eveniment,
atdta vreme cdt efectiv se adund, pastreaza memoria. Pastreaza traditia. Cum nu se mai
aduna, se duce dracului. De pilda hora, dansurile. Exista, intr-adevar, folclor autentic, cata
vreme satul se aduna in anumite zile, in anumite locuri si are loc hora. Cu batranii de jur-
imprejur, care asistd, pazesc fetele sa nu pdteasca ceva... e o intreagd ceremonie care se
face efectiv (...). Aici este vorba, la urma urmei, de memorie colectiva (...), de permanenta
unor colective in plina actiune, care antreneaza anumite creatii literare, folclorice,
muzicale, coreografice si care pier odata ce piere prilejul.”

Sub bombardamentul ideologic al propagandei tenace si sub impactul masurilor
administrative, de forta (colectivizarea fortata, industrializarea, mutatiile ocupationale, noua
stratificare sociala etc.), comunitatile traditionale sufera un soc civilizational-structural care
le va induce transformari radicale.

Foarte interesant apare faptul ca acolo unde constrangerile au fost ceva mai mici si
agresiunea ideologica sau economica ceva mai limitata, comunitatile au continuat sa-si
prezerve un timp mai indelungat matricea traditionala. In acest sens, observatiile etnologului
Gheorghe Focsa’ despre spectacolul ceremonial marital in Tara Oasului, rezultate dintr-o
cercetare de teren de peste 4 decenii (1934-1978), atesta tocmai aceasta diferentd de
permeabilitate Tn fata agentului coroziv al noului, diferit orientat si subsumat de catre
comunitatile rurale.

Astfel, vorbind despre secventele preliminare ale nuntii, respectiv petitul ori
tocmeala pe zestre, cercetatorul remarca, si In perioada comunista, diferente marcate in
respectarea secventialitatii traditionale, intre satele colectivizate si cele necolectivizate.
Pastrand, intr-o oarecare masura, modul traditional de proprietate, acestea din urma devin
implicit mai consevatoare $i mai putin dispuse la acceptarea inovatiei. Desigur, rezistenta
va fi relativa si 1n cele din urma, fie prin agresiune, fie prin contaminare formala, va fi
spulberatd de impetuozitatea noii ,religii sociale”. latd cum se prezenta situatia de fapt,
intalnita pe teren de Focsa, in anii ‘60 - “70 ai asa-numitei puteri populare: ,./ntelegerea
prealabila in doi deschide, in marea majoritate a cazurilor lantul logodnei. La petit merge
feciorul cu ambii parinti si cu un cumnat sau alta ruda apropiata, mai buna de gura care
poate sustine cauza... In trecut, discutiile cele mai aprinse si mai indelungate erau purtate
asupra valorilor materiale — mobile si imobile — (...) prin care putea fi asigurata dotarea

8 Zoltan Rostas — Monografia ca utopie, interviuri cu Henri H. Stahl, Editura Paideia, Bucuresti,

2000, pag.102.

o Gheorghe Focsa — Spectacolul nuntii din Tara Oagului, Editura Muzeului Satmarean, Satu Mare,
1999, pag. 31.
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celor doi tineri.

Pentru unele sate necolectivizate din Oas, aceleasi teme isi pastreazd valabilitatea
si astazi (...), ca si unele reflectari folclorice in horile §i tdpuriturile cdntate sau strigate la
nunta (...), care isi pastreaza inca sensurile lor economice importante si, in orice caz,
valoarea lor literara si documentara.”

Desi alterate si, in bund parte, deturnate ca sens, deformate silnic prin grila
ideologica, actele ceremoniale traditionale vor supravietui in buna parte, Intr-o morfologie
variabild, uneori suficient de departe de forma lor genuind, fie amputate de anumite sensuri
(precum cel magico-religios), fie aglutinandu-le ori deformandu-le pe acestea. De pilda,
graitor In acest sens este exemplul noilor vestminte folosite in ceremonialul nuntii osenesti:
,,Costumul nou — scrie cercetatorul'® vorbind despre realitatile unei perioade mai tarzii,
aceea a anului 1988 — mai pastreaza doar vagi similitudini in croiala, formele si asamblarea
celor trei piese principale din portul traditional — camesa, pindileu §i zadie — in care marea
arta a broderiilor cusute cu acul a fost oarecum, pe aceleasi spatii, inlocuita cu cusaturi
de sireturi fabricate industrial, fixate cu magsina de cusut pe materiale industriale, mult
inflorate, din tesaturi de fabrica, «de pary, in cele mai dese cazuri, importate de peste
granite”. Focsa nu insista asupra chestiunii importului, desi ea nu este lipsita de importanta,
mai ales din perspectiva evolutiei postcomuniste a fenomenului, care a luat proportii de
masa, cu consecinte total nefaste pentru linia vestimentara tradifionald. Trebuie spus ca
majoritatea pieselor si materialelor pentru vestmintele asa-zis traditionale, erau trecute, mai
mult sau mai putin clandestin, peste granita, din zona invecinata a Transkarpatiei, regiune
multietnicd a fostului URSS, respectiv a Ucrainei de astazi. De fapt, erau aduse din tot
cuprinsul fostului imperiu comunist, respectiv al spatiului ex-sovietic actual, din Rusia pana
in Kazahstan. Sa nu ne miram, asadar, daca alaiurile osenesti, cu straie strident policrome
si camasi inflorate abundent par desprinse mai curand din secventele filmului Borat decat
din tulburatoarele fotografii ale lui Ionita G. Andron.

Perioada pe care noi o ludm 1n considerare, (cu incadrare larga, aceea a anilor 1935-
2010, asadar vreo trei sferturi de veac), oferd, foarte clar etapizate si surprinse de catre
exegeti de primd marime, trei etape sociologice si etnofolclorice ale culturii traditionale in
Tara Oasului: a) cea a ruralitatii traditionale, chiar arhaice (consemnate de Muslea si de
fotografiile de tinerete ale lui Andron); b) cea intermediard, comunisto-destructuranta,
putand fi numita a traditiei alterate, pervertite prin detonarea structurii productiei materiale
traditionale s§i prin permeabilizarea la noutatea modernitdtii industriale; c) etapa
postmodernitatii globaliste a formelor eclectice, sincretizate care produc manifestari pseudo
si antitraditionale.

Pentru a ajunge la aceastd din urma etapa, trebuie notat ca ultimele forme traditionale
ori rudimentele acestora, supravietuitoare ale primului soc traditional, cel comunisto-
colectivist, al destructurarii proprietatii rurale, industrializarii si propagandei ateiste, au fost
pulverizate prin atacul — de data aceasta, mult mai substantial si mai insidios — capitalismului
neoliberal de dupa 1990, eminamente individualist si globalist. Modelul intrepid de reusita

10 Idem, pp. 175-176.
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economica si sociald, dus la extrem, antrenand dupa sine Tmbogatirea rapida, bunastarea
personald, concurentialitatea extrema si adaptabilitatea perfecta la spiritul timpului, nu era
strain de coordonatele psiho-temperamentale ale locuitorilor din Oag care au probat o mare
mobilitate, simg practic si apetentd pentru sesizarea oportunitatilor de afaceri, chiar si in
mediul economic, destul de inchistat, al comunismului industrial. Cei plecati din satele
zonei, de obicei in echipe sau in formatii de lucru asamblate pe structura familiala sau de
neam, initial pe santierele patriei socialiste, unde prestau muncile cele mai grele, dar mai
bine platite, de obicei refuzate de altii, au sesizat, imediat dupa schimbarea de regim din
1989, imensa oportunitate personald pe care deschiderea ideologica si noua conjunctura
politica le ofereau. Chiar Inainte de reglementarea europeand a regimul vizelor pentru
romani, satele regiunii s-au golit de barbatii activi (apoi de familii Intregi), ajunsi cu totii
in Occident din ratiuni exclusiv economice §i de castig personal. Dez-industrializarea
masiva, adica 1inchiderea aproape tuturor obiectivelor productive ale zonei si
disponibilizarea unei mari mase de proletariat industrial, lipsit prin urmare de minime
resurse de subzistentd, au grabit exodul. Nu ne propunem aici sa analizim complexitatea
acestui fenomen, nici urmadrile lui demografice, socio-economice sau politice, previzibil a
se manifesta pe termen lung si afectdnd o intreaga paradigma de vietuire comunitara. Nici
povestile, fie ele si de succes, ale celor plecati, ori dramele lor sau ale copiilor sau batranilor
lasati acasa. Ne vom ocupa doar de felul in care acest al doilea soc, al postmodernitatii
globalizante, interculturale si aglutinante, a dinamitat, cu furie si stridenta, traditia zonei,
impingand-o inspre propria sa parodie, aflatd in vecindtatea, cand nu de-a dreptul in
interiorul, kitsch-ului celui mai evident.

Ne marginim acum sa reluam doar situatiile pe care le-am analizat: nunta, de pilda,
al carei ceremonial a fost atat de denaturat, ca sens si reprezentare, incat este greu de plasat
in filiatia directa a secventelor ceremoniale descrise de Muslea sau Focsa. In somptuoase
costume de opereta si o butaforie pe masura, protagonistii unui asemenea psudo-ceremonial
si familiile lor se imbata cu iluzia perpetudrii traditiei, cand de fapt, ei sunt — sub masca
refacerii secventelor si contextului traditional — artizanii orgoliosi si hazardati ai unui bluff
pseudo-folcloric. Chiar daca traiesc si muncesc pe meleaguri indepartate, locuitorii Oasului
isi fac — cu rare exceptii — nuntile acasa, la obarsie, invadandu-si pentru cateva saptdmani
satele, de obicei in luna august, cu retetele cosmopolite si insuficient asimilate ale vietii lor
de aiurea, traite in medii straine si de obicei ostile. Nunta oseneasca — aflam de la
Calinescu/Hodoiu!! — , functioneaza ca un CAR social”. E o investitie in viitoarele nunti
ale lor sau ale copiilor. Cei intorsi acasa participd, in medie, la doudzeci de nunti intr-o vara,
perfect standardizate si uniformizate, nelasand loc minimei inovatii: acelasi meniu, asigurat
de catre firmele de catering, acelasi alai, compus din autoturisme luxoase, decorate
rudimentar, aceeasi muzicd de petrecere din care nu pot lipsi, platiti cu bani multi, manelistii
notorii ai momentului. Peste toate, sub semnul mercantilismului atoatecuprinzator, in
dispretul semnificantului folcloric, purtator de conotatii religioase, magico-mitice ori de
fertilitate, se proclama staruitor, pand la a deveni canon, o pseudo-traditie, aceea a

1 Cilinescu, Hodoiu — op. cit., pp. 14-15.
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vestmantului, cantecului si ritualului prelucrat prin adaos, mixare, grefare, transplant ori
mimetism. Aproape sufocat de aspecte extranee, dehibridizari uneori grotesti si, peste toate,
de o dramatica desemnificare.

,»Ca meniul sa fie complet — continud autorii citati - la oseni se fac doud nunti. Cea
in haine traditionale care se tine acasa la mireasa, §i cea in «haine domnestiy care se tine
la casele de nunti din sate. Un costum de mireasa cantareste peste 20 de kilograme i costa
intre 2500 si 8000 de euro, in functie de pietrele cu care este impodobit. In urma migratiei,
pe costumele osenesti au inceput sa apara cristale Swarovski. Cizmele sunt facute la
comanda, la cineva in sat §i sunt atdt de rigide incat nu exista glezne de mireasa fara rani.
In medie, miresele stau imbrdicate asa 10 ore. La sfarsitul zilei au soldurile vinete. (...)
Impletitul dureazd aproape 8 ore i se face in doud zile. In noaptea dinaintea nuntii mireasa
doarme intr-o pozitie fixa, cu o parte din cununda deja prinsd pe cap. La impletit se foloseste
margarind alimentara.” fmpletitoarele, rarele femei care aveau dexteritatea de ,,a forja” un
turn capilar modern, o neocununi, am zice, sunt bine rasplatite. Intr-o singura luna de vara
o astfel de femeie poate castiga pana la 9000 de euro.

Cum se poate lesne observa, impletitul cununii s-a redus in zilele noastre la simplul
act de manufacturd, exterior si pur decorativ, gratuit in fond, in absenta semnificatiilor
magico-erotice care il insoteau si 1i dideau sens in cultura traditionald. Gheorghe Focsa'?
care 1n anii ‘70-’80 mai regaseste, in forma atenuata deja, obiceiul in cauza, ne spune ca
acesta era practicat doar de ,,mesterite”, femei cu experiente de viata care peregrinau in
acest scop dintr-un sat in altul. in timpul lucrului la impodobit, mireasa era anturata de
parinti, frati si neamuri, de prieteni si prietene, de copiii de prin vecini, alaturi de ceterasul
care anima atmosfera, cu zongora sa §i cu strigaturile potrivite momentului. Dincolo de
artificiul si de mucavaua decorului, nimic din toate acestea nu se mai regaseste in practicile
momentului, golite de orice urma de semnificatie simbolica. La fel cum se intdmpla — intr-
o forma pseudo-traditionala, aproape parodicad — si cu alaiul de nuntad (insotit altddata de
nelipsitul steag al nuntii): ,,Pe vremuri — aflam de la autorii mai sus pomeniti'* — o cdruta
trasa de cai, plina ochi cu nuntagi, traversa in galop satul, de cdteva ori, dintr-un capat in
altul, cu cetera (vioara) §i strigaturi. (...) Sunt oameni inca tineri azi care isi amintesc de
ceterasul sprijinit bine intr-un stalp fixat in mijlocul carutei si restul nuntasilor, cu tot cu
mire §i mireasd, la gramada, in picioare, in carutd, chiuind in goana cailor. Metamorfoza
(alaiul actual de automobile de lux, n.n) s-a petrecut parca instantaneu. Cdt ii trebuie
unei carute sd se transforme in magina decapotabila? Cdtiva ani de munca grea la Paris,
Viena, Milano...”

Sa revenim, spre sfarsitul acestei analize, la punctul de plecare al eseului nostru:
casele Oasului, impetuozitatea sau furia compensatoare a construirii unui habitat comunitar
care pare — sau chiar este — lipsit de un sens repede decelabil: fard masura, fara coerenta de
stil, fara functionalitate evidenta si, peste toate, farda ,,duh” al spatializarii, pentru ca
majoritatea locuintelor sunt intr-o adversitate uneori scandaloasa cu peisajul, cu imprejurul,

12

Gheorghe Focsa, op. cit., pp. 16-17.
13 Cilinescu, Hodoiu — op. cit., pp. 15-16.
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cu traditia locului in care sunt asezate, cu celelalte forme ale vietii, cu cosmosul insusi. Ce
semnificatie are asadar aceastd pornire irepresibila, maniacala aproape, spre grandoare
arhitectonica?

Din perspectiva, deloc de neglijat, a subconstientului colectiv, ea ar putea constitui
un act compensatoriu, de orgolioasa revansa fatd de un trecut nu foarte indepartat, in care
conditia sociald a majoritatii locuitorilor zonei se situa la limita pauperitatii §i a
marginalizarii sociale. Fara indoiala, este o explicatie la indemana, dar departe de a ajunge
in miezul problemei.

O a doua perspectiva, mai plauzibila, tine strict de obste, de dinamica sociala foarte
alertd a satului, devenit intre timp un mixtum transfrontalier (ogseano-occidental) si un
heteroclit rural/urban, respectiv de validarea individuala in fata comunitatii, prin bunuri si
opulenta materiald la vedere, dintre care casa este cel dintai, fiind cel mai expus privirii.
Un prieten din zona, artist plastic, Tmi marturisea ca locuitorii foarte Instariti, desi au rezerve
mari de bani, nu investesc aproape deloc in arta, deoarece aceasta are o expunere exclusiv
domestica, deci foarte restransa, preferand produsele luxoase de serie, industriale sau
manufacturizate, care-1 permit proprietarului sa se plaseze intr-o paradigma a inavutirii, in
care comparatia bunurilor este obligatorie si antreneaza dupa sine notorietatea sociala si
rangul aferent. Tocmai prin acest act al exhibarii si compardrii bunurilor materiale
individuale, pozitia proprie in comunitate este statuata cu fermitate.

Casa este cea dintai si cea mai vizibila si activa marca a individualizarii si statuarii
de sine in planul comunitatii de obarsie. Ea poate fi usor valorizata ca imagine, ca brand
individual, comparata, admirata, invidiatd, intr-un cuvant, supusa judecatii valorizatoare a
unei comunitati pentru care banul si bunul material in sine reprezintd suprema valoare,
respectiv maxima validare comunitard. Un etaj in plus fata de locuinta vecinului sau fata
de a unui om instarit, cu notorietate, va marca simbolic n ochii obstii, accederea pe o
alta treapta de evolutie materialad personala, dobandirea unei pozitii individuale superioare,
creditate de mentalul colectiv cu forta, putere, prestigiu social. Orice privatiuni,
umilinte, marginalizari ori dezechilibre personale sau familiale sunt acceptabile si pot fi
indurate in strdinatate, departe de ochii instantei comunitare, dacd deficitul de confort se
converteste intr-un plus de bogatie personala acasa, adica Intr-un spor de notorietate si de
prestigiu personal.

In tot acest context, criteriul functionalititii locative nu are nici cea mai micd valoare.
In general, casele riman la conditia de element exterior si ca un blazon public, ele fiind
rareori adaptate vietii familiale, traiului de zi cu zi, care continud sa se desfasoare in casa
veche a familiei sau in alte dependinte. Locuintele noi, grandioase, raman veritabile
panorame muzeistice, variabile ca gust estetic, dar reci si bucurandu-se rareori — eventual,
la sarbatori — de prezenta si spiritul locatarilor. Cu aceastd practica a construirii gigantesti,
fundamentata pe ratiunile pe care ne strdduim a le descifra, un soi de antitraditie ferma se
insatureazd implacabil.

Casele vechi, de dinainte de anii 1950-1960, pastrand inca urme ale arhitecturii si
locuirii traditionale, cu gospodaria si curtea aferentd, sunt ddramate sau lasate in degradare,
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langa noii mamuti de beton. Nimic din specificul construirii osenesti nu a fost incorporat
in edificiile monumentale din spatele unor garduri si porti imense — uneori, ingenios lucrate
— din fier forjat. Niciun detaliu traditional, niciun element specific de construire nu este
prezent, hiatusul fata de traditie este complet si noile edificii se construiesc in pofida acestei
traditii, ca o victorie a unui stil miscellaneu, globalist, uniformizant, lipsit de rezonanta cu
spatiul, cu spiritul locului si poate chiar cu sufletul oamenilor: ,,Eu m-am nascut in casuta
asta de lemn — spune batranul Ioan Gherman'?, de 84 de ani, din Moiseni — noud copii am
fost. Aici am trait toata viata. Acum nepotul meu e plecat in Franta. L-am lasat sa-gi
construiascd casa asta mare la mine in curte. (...) Vara dorm acolo, ca tine mai racoare
betonul.”

dedek

Lucrurile nu se prezinta mult diferit, nici In ceea ce priveste cantecul asa-zis popular,
respectiv producerea textului liric aferent. Desigur, aici intervine, n mod inevitabil, perpetua
si adesea otioasa discutie despre raportul traditie/inovatie, or fata de tot ceea ce am spus
despre pulverizarea tiparului mental traditional al insului folcloric, fatd de alienarea unei
suprastructuri colective, purtdtoare de matrice ordonatoare, putem mai degraba vorbi despre
o reinventare a unui tip de folclor desemnificat i degradat.

Nu e vorba ca ,,vechiul si noul coexista uneori contradictoriu”'>, ci de faptul ca noul
este lipsit nu doar de continuitate, ci si de 0 minima contiguitate cu vechiul preexistent.

Inovatia poate fi pusd In stransa legdturd cu deritualizarea treptatd a vietii
comunitatilor traditionale (indeosebi rurale), exteriorizarea (ori chiar exhibarea!) actului
folcloric si, finalmente, transformarea lui in spectacol. E vorba de desemnificarea magico-
ritualica ori etico-sacrald a unui astfel de act si de o resemantizare a sa profana, speculara,
non-cutumiard. Subminarea (si finalmente, distrugerea) modului propriu de raportare la
cosmos a unei colectivitati, caducizarea programata a codurilor etico-religioase si gestual-
simbolice ale comunitatii desemnifica faptul folcloric si finalmente 1l vulgarizeaza prin
exteriorizare. E o realitate pe care o explica foarte limpede, in stilul sau frust si colocvial
Henri H. Stahl:'¢ | Existd intr-adevar folclor autentic cdta vreme satul se aduna in anumite
zile, in anumite locuri §i are loc hora. Cu batranii imprejur, care pazesc fetele sa nu
pdteascd ceva... e o intreagd ceremonie care se face efectiv. Loc de intalnire intre bdieti si
fete, in care se leaga prieteniile §i dragostea, etc. O intreaga socoteala. De pilda, in mod
normal, unul dintre flacai cheama o fata sa joace. Ea intra. O scoate din hora, se duce de-
o parte cu ea, o atrage la pieptul lui sau aproape de el si sucmanul pe care il are il pune
pe capul ei. Ce vorbesc ei nu se stie, dar este un lucru care totul se face in mod public si

2715

14

Idem, pag. 20.

Mihai Pop, Pavel Ruxandoiu - Folclor literar romanesc, Editura Didactica si Pedagogica, Bucuresti,
1978, pag. 68.
16 Zoltan Rostas — Monografia ca utopie. Interviuri cu Henri S. Stahl, Editura Paideia, 2000, pag. 102.
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sub ochii parintilor care supravegheaza totusi sa nu se intdmple ce nu trebuie. Si jocurile
care se joacd sunt in legdturd cu treaba asta. Ce vezi acum la televizor? Ii vezi cd joacd o
suta de baieti si o suta de fete, fara nicio regula.” De altfel, aproape toti cei care au
participat, la cumpana anilor *30 1n echipele de cercetare sociologicd initiate si conduse de
profesorul Dimitrie Gusti, si au ldsat marturii despre comunitatile pe care le-au cercetat,
remarcd o treptatd innoire, hibridizare si Indepartare de semnificatiile primare ale
ceremonialului sau actului folcloric. De pilda, profesorul Mihai Pop!’ isi aminteste ca in
cursul cercetarii din anul 1928, de la fundul Moldovei, in Bucovina, echipa de
etnomuzicologi condusad de Constantin Brailoiu descopera, performat de un taran deosebit
de inzestrat, Filaret Mandrila ,primul cantec oarecum nou, fiindca Mandrila a facut
serviciul la graniceri §i atunci avea un cdantec despre graniceri’. De asemenea, specialistii
echipelor Gusti remarca alte cateva evolutii interesante, specifice arealului rural roménesc,
din primele patru decenii ale secolului al XX-lea, Inca accentuat traditional, inaintea
instaurdrii comunismului. Mai Intai — ideea 11 apartine lui Anton Golopentia care era
sociolog de larga cuprindere, ca satele traditionale, initial agro-pastorale au inceput sa se
specializeze, din punctul de vedere al practicii economice, in sate cu meserii reprezentative
predominante: cojocari, cizmari, olari etc., trecand astfel la economia de piata libera si
antrenand mutatii semnificative in suprastructura ideologic-comunitara, adica in catehismul
etico-religios si pragmatic al statului.

O a doua idee importanta este cea enuntata de Constantin Brailoiu si anume ca exista
un strat modern, de obicei muntenesc, in cantecele lirice, incriptand o experientd cazona
sau temporar urbana (de obicei ucenicie la oras) a performerilor rurali.'®

Urbanitatea trimite semnale foarte puternice asupra matricei creatoare de folclor pe
care aceasta le incorporeaza sau le aglutineaza intr-o noud morfologie stilistica. Luam ca
exemplu, amprenta stilisticd pe care interpretarea corald din Banat (nu numai celebrele
coruri orasenesti, conduse de Ion Vidu, dar si alte numeroase coruri satesti, dintre cele care
au impresionat artistic auditoriul la faimoasa Expozitie Nationala, desfasurata la Bucuresti,
in 1906, cu prilejul jubileului de domnie al Regelui Carol) o rasfrange asupra manierei de
interpretare a cantecului popular banatenesc: recitative solistice, urmate de abordari cvasi-
corale ale formatiei de instrumentisti — cantareti. (Fisier audio — virtuozii Banatului)

Experienta sociala urbana a taranilor plecati, pentru perioade mai lungi sau mai
scurte pentru a-si castiga traiul la oras, se reflectd si ea in adaugarea unor noi straturi
folclorice, realitate pe care o constata pe teren C. Brailoiu, la Runcu si in alte sate din Gorj,
in anii *30."

Agresiunile ulterioare despre care am vorbit deja la adresa lumii tardnesti arhaice si
conservatoare au lovit tocmai in factorul coagulant al acestei lumi, memoria comunitara.

17 Cf. Zoltan Rostas — Sala luminoasa. Primii monografici ai Scolii Gusti, Editura Paideia, 2003,

pag. 263.
18 Idem, pag. 294.
19 Idem, pag. 271.
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,,Daca este vorba — apreciaza profesorul Mihai Pop® — de o comunitate care traieste dupa
anumite norme, aceste norme trebuie pastrate si transmise prin procesul acesta de insusire,
de la o generatie la alta. Fiindca altfel comunitatea se destrama. Adica pastrarea in
memorie a acestor lucruri e ca pdstrarea pamantului. Altfel, se destramd. In ce priveste
memoria de familie, asta iarasi depinde in ce masurd familiile respective faceau parte dintr-
un anumit sistem §i fineau sd pastreze in memoria lor existenta acestui sistem de corelatii.”
Prin pulverizarea memoriei si a sistemului de corelatii intra-familial sau pluri-familial care
ordoneaza, la modul cosmic aproape, viata satului arhaic, reglandu-i n acelasi timp etic si
cutumiar pulsatiile, colectivitatea se pierde intr-o sarabanda a risipirii §i a incongruentei
care nu mai poate fi stopat.

De aceea nu ar trebui sd ne mire ca aceasta culturd a fragmentului si a
individualismului concurential isi gaseste expresiile cele mai la indemana in subspecii
periferice, precum romanta folclorica marcat autobiografica (vorbim despre bani, reusita
cu orice pret, piedici sau obstacole existentiale etc.) sau si mai departe de tipul de
reprezentare liricd sau muzicald, ritual traditionald (maneaua vulgarizanta).

Chiar modul de metaforizare (in masura in care el nu dispare total, pentru ca a fost
serios anemiat) se schimba radical. Viziunea folclorica traditionala nu exclude biograficul,
dar il incastreazd necesarmente intr-o pletorda metaforicd alegorica sau analogica
corespunzand paradigmei de existentd a omului care se defineste pe sine ca parte in raportul
cu natura apropiata ori cosmosul larg din care se simte ca facand inalienabil parte. Viziunea
satului traditional si a omului sdu este cu necesitate cosmic integratoare. De pilda, in colectia
sa de Poezii populare din Maramures, publicat in anul 1906, studentul la teologia
budapestand Alexandru Ciplea®!, din Biserica Alba, sat in dreapta Tisei, culege cateva
darlaiuri de dragoste (cantari, hore), cele mai multe din satul natal. Unul dintre performerii
folclorici si informatorii sai cei mai dotati este Marie Tiplea, femeie de 50 de ani, probabil
chinuita de viata si traumatizata de necazurile ei. De aceea, versurile rostite de aceasta par
a fi accentuat autobiografice, uzand insa de o rafinatd sublimare a biograficului, de o
translaminare si de topirea lui In oglinda mai vastd a lumii naturale inconjuratoare.
Nefericirea personala reverbereaza obligatoriu in cosmosul apropiat si se integreaza in el,
avand rezonante si corespondente profunde, fundamentale, cu ritmurile naturii si cu spatiul
matricial de vietuire, acela 1n care orice drama personald se consuma obligatoriu, capatand
rezonante cosmice. lata cum 1si exteriorizeaza nefericirea personald, intr-o superba viziune
metaforico-analogica, rezonanta cu ritmurile lumii si generatoare de mare poezie, Mariscuta
Tiplii dintr-un sat roménesc din dreapta Tisei, microcosm de mare coerentd antropologica
si spirituala, in anul 1903:

,Marg in lume, nu mni-i bine/ (V)In acasd, n-am la cine/ Intr-n casd, pdste prag,/
Ma uit, vad, n-am omug drag/ Sa-m trdiesc lumea pa plac./ les afara, n-am iosag,/ Ce focutu
sa ma fac?/ Marg la Iza, sa ma-n’ec/ [za-i mare, margini n-are/ Cum focu’ m-oi in’ecare//

20 Idem, pag. 340.

2 Alexandru Ciplea — Poezii populare din Maramures, Analele Academiei Romane, seria II, tomul

XXVIIL, 1905-1906, passim.
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Nu am cine ma cota// Nu am cine ma-ngropa// Pesti pa prunduri m-or manca./ De strdina
si saleaca/ Apa-i mare nu ma-neaca/ Dar ma tdpa unde-i saca./ De saleaca si straina/ Apa-
i mare, nu ma mand,/ Da ma {dpa unde-i lina.”

[ata cum biograficul s-a dizolvat pe nesimtite intr-o universalie metaforicd a
nefericirii §i a neputintei fatidice de reintegrare in armonia cosmica.

In aceeasi Culegere Ciplea, regasim intr-un darlai de dragoste, viziunea carutei de
flori a erosului, reprodusa de Petru Tiplea, tanar de 19 ani, din acelasi sat, in august 1902:
wMa-nsurai tanar coptil/ Ma lua domnii la bdir/ Eu, de frica bdirului/ Trecui apa Ungului/
Cdnd eram la giumatate/ Ma-treba domnii de carte./ Daca carte n-am stiut/ Eu am prins
de mni-am facut/ Carulean/ De odolean/ Cu stita de mdaieran/ Si obedzi/ De lemne verdzi/
Si butuci/De lemne dulci/ Si protap/ De lemn uscat/ Da’ boii de ruji umplute/ Cei tineri sa
se sarute/ Cei batrdni sa nu se uite.”

Astfel de viziuni, pregnant metaforice si cosmic-integratoare, dispar cu totul
in cantecul nou, respectiv in melosul contemporan. Le iau locul biografismul liric
vulgar, exaltarea mercantilismului, invocatia pateticd sau lamentatia stanjenitoare. Taranii
adevarati, impreuna cu intregul imaginar cosmico-ritualic s-au retras, devenind persoane
tot mai in varsta, in enclave din ce in ce mai restranse si mai amenintate de invazia kitsch-
ului. Modernitatea 1-a deposedat pe om tocmai de dimensiunea cosmica a fiintarii sale,
tintuindu-1 intr-un egocentrism profan, destructurant pentru interioritatea sa.
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STEFAN MARIS', ROMANIA

Cuvinte cheie: invatare culturala, enculturatia, aculturatia, antropologia americana,
dialog intercultural.

Fiinta umana si socializarea prin cultura

Rezumat

In lucrarea de fatd analizim unele dintre cele mai importante
procese de Invatare culturald, enculturatia si aculturatia, incercand sa
identificim efectele imediate ce pot fi semnalate la intalnirea dintre
doua culturi, precum si riscurile declansarii unor procese de respin-
gere atunci cand strategiile de adaptare nu sunt viabile. Pozitionarile
diferite in contextul relatiilor cu ,,celdlalt” duc la aparitia unor
adevarate socuri culturale ce se nasc, mai ales, ca urmare a
perceptiilor diferite fatd de spatiu si timp ori fatd de credintele
magico-religioase diferite.

Eliminarea tensiunilor si pozitiilor antagonice se poate face doar
adoptand calea dialogului intercultural, solutie care duce inspre
acceptarea si recunoasterea valorilor, a modurilor de viatd, a
reprezentarilor simbolice la care se reporteaza toate fiintele umane.
Atitudinea interculturald ofera sansa aparitiei unei sinteze de elemente
comune, ca vector al comunicarii si intelegerii reciproce Intre grupu-
rile culturale diferite, afirmand si punand in practica principii precum
respectul, toleranta, egalitatea sau complementaritatea dintre valori.
Numai 1n acest mod se vor putea fructifica diferentele spirituale si
valorile locale astfel incat acestea sd poata fi conectate la valorile
generale ale umanitatii.

! Centrul Judetean Pentru Conservarea si Promovarea Culturii Traditionale ”Liviu Borlan” Maramures
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Keywords: cultural learning, enculturation, acculturation, american anthropology,
intercultural dialogue.

The Human Being and Socialization Through Culture

Summary

In this study we analyze some of the most important processes of
cultural learning, enculturation and acculturation, trying to identify
the immediate effects that can be signaled at the meeting of two
cultures, as well as the risks of triggering rejection processes when
adaptation strategies are not viable. The different positions in the
context of relations with the “other” lead to the appearance of true
cultural shocks emerged, especially, as a result of different
perceptions of time and space or different magical-religious beliefs.

The elimination of antagonistic tensions and positions can be done
only by adopting the path of intercultural dialogue, a solution that
leads to the acceptance and recognition of values, ways of life,
symbolic representations to which all human beings are connected.
The intercultural attitude offers the chance of a synthesis of common
elements, as a vector of communication and mutual understanding
between the different cultural groups, affirming and implementing
principles such as respect, tolerance, equality or complementarity
between values. Only in this way will spiritual differences and local
values be brought to fruition so that they can be connected to the
general values of humanity.
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The Human Being and Socialization Through Culture

It is unanimously accepted that the human being is not just a biological being but,
above all, a sociocultural one, as it results from the special ability that it possesses to acquire
its capabilities to set up interests and to support a series of social values. For all this, a man
goes through several sequences of cultural learning, a process that takes place gradually
throughout its life. Among the processes of cultural learning, the most important is
enculturation and acculturation.

Initially introduced in American anthropology? the term enculturation can be
understood as the process of acquiring direct knowledge, a process that does not imply a
deliberate, ordinate, planned learning, having, as an effect, the sensibility of a socially
assumed intellect. Or, in another formulation, we could say that enculturation implies that
mechanism through which, in the course of life, we absorb everything available and socially
valued. Therefore, we speak about the mechanism by which an individual, born with certain
significant behavioral potentialities, is oriented (directed) by the membership groups
towards a structured, desirable behavior, which follows and respects their standards.

Specific forms of enculturation are, among others, expressive duplicity in the
expression of emotions, the reaction of obedience to authority, favoring welfare symbols,
etc. In other words, enculturation means that a specific process of a certain society whereby
“a certain cultural group incorporates to the descendants the specific value elements in order
to optimally integrate them into the community life.” * The insertion of a person in the
specific culture of the society in which it will be integrated takes place unconsciously, most
of the time, without involving deliberate learning in the process. In the dynamics of
enculturation through informal levers, an extremely important role is played by the cultural
implicit, that is that complex of opinions and beliefs that will be indisputable and which
(...) have the force of evidence and the virtue of the absolute.*

Socialization, on the other hand, involves the voluntary actions of social integration,
summing up all the metamorphoses that appear as a result of the subject’s relations with
the environment and with himself, in the presence of the “other” and from the interaction
with this.

The agents of socialization are, first of all, those from the closest circle of the
individual subject, those who have relative power over this (the other members of the family
who form the primary group), or those with lower influence (teachers, school colleagues,
or members of the same religious community, etc., belonging to the secondary groups). In
many cases, there are tensions, even strong disputes, between the individual subject and
the socializing agents, the mediation between the two parties ending, frequently, with the
symbolic victory of the socializing agents who stimulate acceptable behaviors on an

2 C., Geertz, The Interpretation of Cultures, Basik Books, New York, 2001.
3 C. Cucos, Educatia. Dimensiuni culturale si interculturale, Ed. Polirom, lasi, 2000, p. 118.
4 G. Zarate, Enseigner Une Culture Etrangére, Hachette, Paris, 1986, pp. 18-20.
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individual level.

Enculturation undoubtedly has an adaptive composition, providing the subject with
those identity strategies that will allow him to take action, when the life scenario requires,
the most functional behavioral sequences, decisively helping the faster integration into the
reference groups.

The second process of cultural learning, acculturation, involves a process by which
a certain integrating culture imposes the members of a less influential culture, as a result
of the actions of socializing agents and its defining models. We speak, therefore, of a
fundamental cultural transfer, as a result of the interaction between two cultures. This means
that acculturation causes lasting and profound transformations for the individual and
collective personality. The absorption of the models of the grasping culture can be realized
willingly or not and the ways of accomplishment can be very diverse: assimilation,
integration, syncretism, disjunction.

Spontaneous acculturation can be signaled when there is permanent contact between
the populations involved, there are certain channels of influence that ensure this process,
for example: economic, commercial mechanisms, political institutions, etc. Change is a
result of the contact game and it occurs in each of the two involved cultures, according to
their internal logic.

Acculturation is a force when the pressure is imposed by the social-political context,
but the acculturative modalities are tacitly negotiated by the groups involved. Often,
economic or political migrations, in pluralistic societies, can perpetuate their institutions
and traditions (before contact).

Acculturation is imposed in colonization cases, in which the rhythm and the methods
of cultural assimilation are acquired through the levers of force. The effects that result from
these types of acculturations are different, determined by their degree of flexibility.

Very important for our topic is to analyze, briefly, the five processes of acculturation:
1) reinterpretation 2) synthesis 3) syncretism 4) assimilation 5) anti — acculturation.

Reinterpretation refers to assuming the features of the dominating culture in the
public space, keeping its cultural landmarks in the private space, a phenomenon reported
in the case of the first generation of emigrants.

Synthesis can be mainly reported in children from the second generation. In this
case, we may observe that they try new models of thinking and sensitivity, innovating with
one or the other of the cultures in contact.

Syncretism denotes the emergence of a new culture, very heterogeneous compared
to the previous cultures that caused it.

Assimilation is a negative process that illustrates an excessive way of transforming
the previous value and behavioral model, with the risk of degenerating even into
depersonalization. From a functional perspective, some authors consider assimilation as a
“functional” adaptation to a new cultural climate.

Anti - acculturation is the process of brutally rejecting a culture that is disappearing
(in a colonial circumstance in this case), producing a political mechanism and a return

81



memoria ethnologica nr. 72 - 73 * iulie - decembrie * 2019 (An XIX)

to origins.

At the meeting between two cultures, certain adaptation strategies can be signaled
that are used in relation to the so-called dominant culture. Four adaptation strategies were
identified, which correspond to four types of acculturation.

The most widespread variant of acculturation is assimilation which implies the total
abandonment of the cultural identity in favor of the identity of the dominated, integrating
group. The phenomenon takes place within the perimeter of the identity and vital cultural
characteristics (language, religion, customs, etc.). Assimilation is a one-way process, which
aims at taking over the language, customs, values and, finally, the way of life of the
dominant group of newcomers, which are, like so, included in the host society. This process
is loaded with negative connotations, being associated with the notion of losing or giving
up the original culture: the individual or group is integrated into the dominant culture, and
the initial cultural identity is replaced by that of the superordinate group.

However, there are cases, where assimilation is superficial, assumed assimilation
that frequently masks the “dissimulation”, in other words, the adaptation strategies that lead
to assimilation seem to be the most appropriate to reach acceptance by the dominant society
of the subject involved. The individual keeps his original culture, rejecting his identity
disintegration, which could be seen as an essential loss of something that is “innate”. This
masked conformism can also lead sometimes to “renouncing to one’s identity.” for example
renouncing to one’s name and surname, being, in reality, just a mask that could emerge
from a need to hide or to conceal the differences, without abandoning them. This can be
detected in the case of children who have a significant tendency towards conformity. Thus,
they adopt the school rules, the language that is imposed on them, but in a superficial way,
because they do not want to be considered “traitors” to their family environment.

Integration involves the preservation of a certain part of one’s cultural specificity,
while at the same time being part of some structures of the dominant society. This process
is not one-dimensional, but multi-dimensional. Within it all the characteristics of an integral
part are redefined by the newcomer, through a reinterpretation frequently encountered by
the members of the first generation of emigrants, responding to both the individual’s
demands and the expectations of the community, and aims to establish links with other
groups in the society. Integration leads to an identity redefinition in the context of new
cultural landmarks.

Segregation or separation denotes either the individual’s desire to preserve his or
her own cultural identity or the establishment of strategies of refusal and rejection by the
integrating society.

Marginalization, the fourth type of acculturation, is a process that symbolically
rejects the social “target”. Not being voluntary anymore, the dominant society plays an
essential role in the practice of marginalization.

In all these types of acculturation, the individual subject has no free choice, indicat-
ing, in each of them, a tacit symbolic negotiation between the social participants involved.
Integration into a new environment can trigger a series of very different reactions: frustration
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or rejection, activation of resentment towards the insertion environment, disarticulation of
identity, revolt and anger, generalized fears, surprise, or even fascination in the face of
experiencing the new cultural context.” We speak, therefore, of some cultural shocks that
appear as an effect of the different positions in the context of the relations with the “other”.
These shocks may be related to the different perceptions of space and time, or shocks caused
by differences between roles within the family group. Also, there can be relative shocks
caused by the different types of sociability (hospitality, mutual exchanges, etc.) or those
that emerge from the different reactions from the request for help. Last but not least, cultural
shocks can be reported as a result of contact with different magical-religious rites and beliefs
or those related to opposite representations of cultural exchange.

When the contacts between the carriers of two cultures become antagonistic, it is
necessary to establish areas of intercomprehension, that is, a meeting place having as basis
the common values that allow the initiation of an acceptable dialogue and this interaction
represents, in fact, an intercultural dialogue: the recognition of values, ways of life, symbolic
representations to which humans report. The term intercultural therefore has a kinetic,
dynamic dimension, sending in exchange, reciprocity, interdependence, request for
decentralization, and the identification of some forms of dialogue.

In conclusion, we can say that only the intercultural attitude enables the emergence
of a synthesis of common elements, as a vector (or vehicle) of the communication and
mutual understanding between the various cultural groups. By upholding principles such
as respect, tolerance, equality or interrelation between values, spiritual differences and local
values can be harnessed, thus managing to be connected to the general values of humanity.
Each authentic local value must be preserved by those who aspire to integration into the
great world culture. These local values can represent for the culture of origin, true access
bridges within the perimeter of the general values.

This type of approach is an urgency in a less and less homogeneous world, and the

dialogue with the “other”, with the local specificity and with the contextual nuance, must
be assumed in a way that the dynamics of the individual and group identity can be under-
stood. Interculturality is trying to respond to this objective by providing the ordinary man
of the new world with the necessary skills that will help him integrate more easily into the
current social realities. This implies that any member of the community should be prepared
to perceive, accept, respect and experience the otherness so that there is no safe ground for
meeting the “other”.
As a result of globalization and the enormous multiplication of interconnections between
people, a series of conflicts can be born, apparently economic, historical, social, etc. but
which have, in the subsidiary, a cultural composition. In spiritual communicability, it
triggers and maintains the other conflict or tension states. The necessary (even if not
sufficient) condition for conflict relief would be that of identifying channels of
communication in the spiritual plane, of balanced, open, flexible interpersonal reporting.

The future European space must be understood as a place of fruitful confrontation

3 Constantin Cucos, Educatia. Dimensiuni culturale si interculturale, Ed. Polirom, lasi, 2000.
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between several different cultural codes, which can sometimes have certain dysfunctions.
This is why not only do people need to be prepared to integrate into these new realities, but
institutions must also have the openness to receive people with different value codes.

Grup de spectatori; foto: Grigore SIMIONCA
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Provocarile contemporane ale identitatii romanesti:
desacralizarea tinerei societati

Rezumat

Responsabilitatea Bisericii fatd de noua generatie de tineri este un
concept actual, determinat de provocdrile societdtii contemporane in
care ei 1si desfasoara activitatea. Datorita factorilor de tranzitie, noua
generatie de tineri nu poseda suficienta experientd pentru a estompa
efectele negative ce deriva din ideologiile postmodernismului. Din
acest motiv, Biserica a cautat ca prin intermediul educatiei religioase
pe care o ofera in mod gratuit membrilor ei, sa ofere un suport real
noilor generatii de tineri. Asadar, caracterul organic al Bisericii, ca
model al educatiei religioase, exprima legitura dintre viata
comunitatii si Intreita slujire a Mantuitorului lisus Hristos, de aceea,
ea se continud ca o responsabilitate, fiind, de fapt, un spatiu al
credintei care se oferd ca dar spre metacunoastere. In viata tinerilor,
credinta este deosebit de importantd si poate simboliza un limbaj
comun cu cel al Creatorului. Dialogul dintre tineri si Dumnezeu va
oglindi ceea ce lipseste societatii de azi, ascultarea. Pe baza acestui
considerent, nazuinta Bisericii dar, si scopul tezei prezente este de a
constientiza societatea ca educatia nu reprezinta trairea sinelui, ci
deschiderea spre celalalt, ceea ce inseamnd ca desavarsirea noii
generatii de tineri poate avea loc in masura educatiei religioase, a
participarii si identificarii lor cu viata Bisericii.

! Biblioteca Judeteana Petru Dulfu, Baia Mare.
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Contemporary Challenges of the Romanian Identity:
Desacralization of the Young Society

Summary

The responsibility of the Church towards the new generation of
young people is anactual concept determined by the challenges of the
contemporary society in which theyoperate. Due to transition
factors, the new generation of young people does not haveenough
experience to blur the negative effects stemming from the ideologies
ofpostmodernism. For this reason, the Church tried through the
religious education to offer,free of charges to its members, to provide
real support to new generations of youngpeople.Thus, the organic
nature of the Church as a model of religious education expressesthe
connection between community life and the threefold service of the
Savior JesusChrist. In the lives of young people, faith is particularly
important and can symbolize acommon language with that of the
Creator. The dialogue between the youth and God willreflect what is
missing today’s society, obedience. Based on this reason, theChurch’s
desire, but also the aim of the present thesis is to realize a society that
educationis not directed only towards themselves, but also towards
each other, which means that thecompletion of the new generation of
young people may be the extent of religiouseducation of their
participation and identification with the life of the Church.
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Provocarile contemporane ale identitatii romanesti:
desacralizarea tinerei societati

Introducere

Permanentizand 1n termenii societatii contemporane ideea de postmodernism, se
poate observa o caracteristica comuna a dialogului dintre societate si ideologia ei, si anume
limbajul. Societatea contemporana vorbeste cu o deschidere abuziva despre relativism, in
vreme ce postmodernismul propune libertatea exprimarii in contexte religioase traditionale,
ceea ce poate cauza o denaturare a imaginii Adevarului prin fenomenul secularizarii.

Consecinta fenomenului postmodern nu a implicat doar un limbaj strain, ci si 0 noud
ratiune, bazata pe fapt. Din acest motiv, in sfera globalizarii se poate zari o legatura suficient
de solida intre om si societate, legdtura ce implica apartenenta la o serie de crezuri pluraliste,
care sa indrepte idealurile spre tinte productive si niciodata spre valente sau credinte. Asadar,
se poate vorbi in termeni clari despre o diferentd a sistemelor de valori. Secularismul
reprezinta o cerinta pentru a nu intelege fenomenul religios autentic. In contextul prezentat,
se poate observa un paradox, iar exemplul in acest caz este oferit de America, o tard care
protejeaza religia de intruziunea statului, pe cand in Franta sau Turcia, statul se apara de
influenta altor religii’.

Privita intr-o imagine panoramica, pentru filosoful Ardis Collins, secularizarea poate
fi inteleasa ca o forma de autoguvernare a efortului uman din cadrul unor legi definite de
acesta sau al unor idealuri abstracte ale relatiei cu sinele, explicand, astfel, problema
secularizarii in Vest®. Dar crezul unor astfel de filosofi nu poate raspunde in totalitate felului
in care societatea evolueaza la nivel global, deoarece nu trebuie uitat un aspect esential, de
o actualitate covarsitoare - islamizarea. Cu siguranta, aceastd forma de gandire absurda si
total opusa sentimentului primordial ii poate conduce pe tineri pe o panta suicidara, nu doar
sufleteste, ci si fizic. Gesturile reprezentatilor islamisti nu sunt altceva decat dorinta ca
religia lor sa reziste in fata unor reforme si principii seculare venite din partea Europei®.
Paradoxul acestei situatii religios-politice implica un crez total eronat, crez care inlatura
identitatea de fii ai lui Dumnezeu din chipul omului. Pe de o parte, exista dorinta libertatii
religioase, a antropocentrismului masiv, iar dintr-o alta perspectiva se observa indepartarea
fatd de normele si valentele morale, pentru a se atinge scopuri departe de Adevarul revelat.
In ambele cazuri, tinerii sunt cei care au de suferit, deoarece afluxul paradigmelor de care
se lovesc 11 conduc pe un drum gresit. Din acest motiv li se cere tinerilor mult discerndmant.

In cazul islamismului, iubirea fati de aproapele atinge cote alarmante ale fenomenului

2 Alastair AGER/Joey AGER, Faith, Secularism and Humanitarian Engadgement, New York, Edit.
Palgrave Macmillan, 2015, p. 5-8.

3 Ardis B. COLLINS, The Secular Is Sacred, The Hague, Edit. Martinus Nijhoff, 1974, p. 1-2.

4 David Martin JoNEs/Mike L.R SMITH, Sacred Violent, Political Religion in a Secular Age, New

York, Edit. Palgrave Macmillan, 2014, p. 185.
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secularizarii, motivul fiind acela ca se inlaturd tocmai esenta, adica, iubirea neconditionata,
asa cum a fost ea data ca porunca de Mantuitorul lisus Hristos. Aceastd invatatura a iubirii
nemarginite are o istorie flagelatd, motivul constand in diferentele de doctrina, desi, aceasta
invatatura, este prezentata in Talmud sau Midrash, Levitic sau Crestinism, ca o forma de
ascultare’.

Daca postmodernismul a permis unor state libertate de exprimare dincolo de
teritoriile geografice, etnice si religioase, nu este de mirare ca si statul englez a imbratisat
fenomenul secularizarii cu bratele deschide. Incepand cu anii 1660, populatia a suferit
modificari comportamentale majore si de o cotiturd reala, fapt ce a condus la organizarea
vietii religioase dupa noi modele. Daca oarecand regina Elisabeta purta Sfanta Scriptura la
brat in cadrul ceremoniilor de investire, se poate observa, azi, o schimbare totald. Din
nefericire, protestantii nu au vazut in aceastd practicd sensul alegoric, ci i-au dat o
interpretare literala®, ,,sa nu va jurati nicidecum...” (Matei 5, 34-35). Mai tarziu, spre anii
1880, Marea Britanie trece prin criza secularizarii care are la baza diferite principii ale
liderilor Bisericii, iar aparitia clasei de mijloc a adus cu sine o serie de provocari si
modificari in ceea ce priveste latura spirituald a societatii’. Johann Rossouw crede ca si
perioada celor doud razboaie mondiale a jucat un rol important, deoarece tinta discutiei are
ca tema - separarea politicii de religie, ca o forma privata de exprimare®.

Exista voci ale tinerilor care vorbesc despre fenomenul secularizarii, ca avand
originea in ideologiile marilor universitati europene, conducand discutia spre perioada
comunista, cuprinsd Intre ani 1917-1989, perioada de grea incercare pentru exprimarea
libera a sentimentului religios®. Aceastd perioada a fost presaratd de alegeri diferite,
observatorul devenind observat, fapt ce a condus la o miscare In masa a unor criterii
materialiste, incercindu-se o rupere de realitatea spirituald. In acest context, tinerii au
fost lipsiti de experimentarea sentimentului religios, o parte dintre clerici au fost exclusi
din administratie, iar credinciosilor li s-a interzis practicarea oricarei forme de adorare
a divinului.

Omul secularizat

Desi a existat intotdeauna o exegeza a fenomenelor nou aparute, acest fenomen al

5 Slanoj Zizek/Eric L. SANTENER/Kenneth REINHARD, The Neighbor, Chicago, Edit. The University
of Chicago Press, 2005, p. 4-5.

6 John C. SOMMERVILLE, The Secularization of Modern England - From Religious Culture to Religious
Faith, New York, Edit. Oxford University Press, 1992, p. 165-167.

7 Jeremy MORRIS, ,,The Strange Death of Christian Britain - Another Look at the Secularization
Debate”, in Historical Journal, 3/2003, p. 968-969.

8 Johann Rossouw, ,,Spirit Matters - Life After Seclarism and Religion,” in Secularisations and Their

Debates, New York, Edit. Springer, 2014, p. 77.

K Perry L. GLANZER, ,,The Role of the State in the Secularization of Christian Higher Education - A
Study of Postcommunist Europe”, in Journal of Church and State, 2/2011, p. 161-162.
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secularizarii nu are o forma concretd a exprimarii, deoarece perioada in care s-a declansat
ca manifestare este o perioada propice intelesurilor moderne. Cu siguranta, au existat
momente in cadrul istoriei, cand acest fenomen al secularizarii a cuprins in mod vadit viata
religioasa a credinciosilor. Acest lucru nu a avut un efect asemenea celui din perioada
modernd, dar a tras cateva semnale de alarma asupra directiei spre care se indreapta
societatea. In acest context, lan Hunter afirma urmitoarele: ,, Termenul secularizare se referd
la 0 epoca a tranzitiei, care incepe la sfarsitul erei medievale sau Inceputul modernismului,
unde o cultura bazata pe credinte religioase a fost transformata intr-una bazata pe scopurile
autonome ale omenirii”'°.

In studiul sau Secularizacao ou ressacralizacao, Jose de Jesus Zepeda incearci
explicarea declinului religiei in contextul societdtii, ardtdnd ca modernitatea globala este o
cauza a acestui proces'!. Toatd ideologia creata in jurul acestui fenomen a conturat o formula
care sd inducd in eroare chiar si pe cei mai avizati, aratand astfel ca experimentarea
sentimentului religios este, de fapt, un crez comun tuturor religiilor, un proces socio-istoric
al multidimensiunilor traditionale. Cu sigurantd aceasta gandire a condus la o lume
desacralizata, seculard, pluralista sau chiar la un indiferentism religios proeminent.

Criza societatii contemporane este apanajul unor crezuri diferite, exprimate prin
pluralism, relativism sau sincretism. Tanarul contemporan nu vede eroarea la care este
supus, motivul fiind insuflat de cadrul ideilor comune care cer tolerantd, o toleranta care
nu este vazutad decat ca o dezordine'?. Exista diferite modalitati de exprimare a valentelor
si normelor cu continut religios, dar toleranta, la fel ca libertatea, este gresit inteleasa. A
lasa la o parte fundamentul integritatii religioase, adica cuvantul revelat si a accepta diverse
forme religioase de exprimare este in sine o greseald. Cuvantul a jucat mereu un rol
important in propovaduirea credintei, indiferent de mediul in care si-a facut simtita prezenta.
Vibratia cuvantului ziditor de suflet isi pierde sensul si existenta intr-o astfel de societate
secularizata, deoarece omul nu mai rezoneaza cu ceea ce el propovaduieste, totul devine
un material bibliografic. In acest context, tinerii nu mai gasesc forma adevarului, fapt ce
va conduce la improprierea a ceea ce este dat deja, fard a mai exista o cercetare in acest
sens. Desigur, acestui criteriu i se poate aduce argumentul evolutionismului care Incearca
sa functioneze in parametrii unei religii, si care vrea sa ofere tinerilor noi perspective. John
Brooke crede ca evolutionismul va imbraca haina unei istorisiri despre origini, si astfel va
reafirma rolul unic al omului, propunand o idee diferita despre cum se va sfarsi lumea'?,
iar acest lucru va aduce multa tulburare in sufletul tinerilor.

Evidentiindu-se intr-o maniera ideologica, secularizarea nu a cuprins societatea ca
un tot unitar, ci s-a adresat celor care se indoiesc de ceea ce reprezinta religiosul in viata

10 lan HUNTER, ,,Secularization - The Birth of a Modern Combat Concept”, in Modern Intellectual
History, 1/2015, p. 2.

1 Jose de Jesus Legorreta ZEPEDA, ,,Secularizagao ou ressacralizagao”, in RBCS, 73/2010, p. 130.

12 Edmund F. BYRNE, Why and How Secular Society Should Accommodate Religion, New York, Edit.
The Edwin Melen Press, 2010, p. 7.
13 John Hedley BROOKE, ,,A secular religion - Should Evolutionism be Viewed as a Modified

Descendant of Christianity?”’, in Nature, 437/2005, p. 815.
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lor. Omul a uitat ca poarta chipul lui Dumnezeu, ca plin de ratiune, vointa si sentiment,
poate prin credinta sa stapaneasca toate cele pe care i le-a dat Dumnezeu. Din aceasta uitare,
tandrul a lasat o portitd mica secularizarii care i-a pus stapanire pe suflet. Daca in primele
veacuri crestine, ereziile au constituit punctul de pornire in exprimarea credintei autentice,
pe baza acestora formulandu-se dogme pentru a relata adevarul absolut, astizi, secularizarea
pare cda nu mai poarta acea forma a raului care sa determine binele. Tineri si batrani,
deopotriva, aderd la acest continut material, la aceste manifestari seculare, tocmai din
dorinta de a se evidentia prin ceea ce le lipseste. Cu alte cuvinte, tinerii cautd sa se
evidentieze prin raportarea asupra necesitatilor proprii, considerandu-se mai de pret decat
realitatea transcendenta. Fundamentul poruncilor este reprezentat de dorinta de a slavi pe
Dumnezeu si de a acorda cinste si tubire aproapelui.

Paradigma secularizarii intalneste, asadar, noi forme de manifestare, care poartad
diverse nume, cum ar fi cel al neosecularizarii, care se bazeazd pe disponibilitatea
structurilor si a institutiilor de a dialoga. Cuprinsi de acest fenomen, tinerii vorbesc despre
o emancipare a sferelor religioase pe baza unor norme clar stabilite, si nu pe baza pietatii
personale'. Intr-un inteles mai larg, neosecularizarea poate fi considerati o forma a
declinului autoritatii religioase, a echilibrului marcat de stradania mentinerii traditiei si a
adevarului de credinta intr-o stare nealterata.

Pentru Simona Nicoara, secularizarea cuprinde trei puncte definitorii care au ca rol
explicarea modului in care aceastd erezie contemporand functioneaza in cadrul societatii.
Primul punct incadreaza fenomenul in planul unei schite a ideii de era modernd, mai ales
din punctul de vedere al crestinismului. Cel de-al doilea punct pune accentul pe lipsa
asemandrii dintre lume si Imparitia lui Dumnezeu propovaduita de Iisus Hristos, marcand,
astfel, o schimbare a mentalitatii sau subliniind trecerea de la teocentrism la
antropocentrism. Ultimul punct este rezervat procesului modernitatii, reformei, stiintei si
chiar rationalitatii', vadindu-se prin acestea realitatea termenilor saeculum - lume si mundus
- cosmos, adica trecerea de la sacru la profan sau de la cleric la laic'®.

In aceeasi tinuta, sub aceleasi numdr al principiilor, Markus Dressler vorbeste despre
o sinergie a factorilor care au condus la secularizare. Corespondenta directa dintre
sociopoliticul filosofic si postmodernism a inlaturat fenomenul religios din spatiul social.
Probabil, asa se explicd apartenenta teologiei politice la acest sistem care vede lucrurile
intr-o maniera surprinzator de profitabila, incercand schimbarea conceptiei cu privire la
credinta in Dumnezeu'’.

Sub acest capac de sticla, impus de societate, tanarul trebuie sa aleaga ceea ce este

14 Rick PHILLIPS, ,,Can Rising Rates of Church Participation be a Consequence of Secularization?”,
in Sociology of Religion, 2/2004, p. 141.
15 Simona NICOARA, O istorie a secularizarii - De la cetatea lui Dumnezeu la cetatea oamenilor, Cluj-

Napoca, Edit. Accent, 2005, p. 35-37.
16 Gheorghe Pora, Comuniune si innoire spirituald in contextul lumii moderne, lasi, Edit. Trinitas,
2000, p. 12-14.

17 Markus Dressler ARVIND/Pal S. MANDAIR, Secularism and Religion Makeing, New York, Edit.

Oxford University Press, 2011, p. 5-6.
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deja ales in inima lui, dar nedescoperit suficient. Refuzul de a lupta pentru adevarul sau il
conduce pe un drum laturalnic, aflandu-se insotit de cétre cei pentru care Dumnezeu este
doar un principiu, nu un lucru de urmat. Orice incercare de indreptare este in zadar, deoarece
realizeaza ca anii petrecuti intr-un sistem fondat pe neintelegerea lui sunt ani pierduti, iar
el nu-1 mai poate recupera. Chiar daca apare acea stare de pocdintd, manifestata printr-o
penitenta interioard, tanarul din ziua de azi nu poate intelege de partea cui se afla, care este
scopul lui in viata si Incotro se indreapta. Toate aceste aspecte se pot concentra in ideea lui
Jurgen Habermas si Joseph Ratzinger care afirma: ,.expresia postsecularizat acorda
comunitatilor religioase o recunoastere publica, nu doar pentru aportul lor functional la
reproducerea temelor si a comportamentelor dorite...in societatea postsecularizata se
impune o recunoastere a faptului ca modernizarea constiintei publice inglobeaza si
transforma mentalitatile in maniera reflexiva, in faze succesive, atat pe cele religioase, cat
si pe cele profane™!®.

Fundamentele si premisele societatii secularizate influenteaza in mod direct toate
sferele de interes ale lumii, de aceea se poate considera ca aceasta forma de ignorare a
religiosului poseda mai multe caracteristici decat s-ar parea. Nu trebuie omis, sub nicio
forma, faptul ca secularismul are in componenta sa indici ai fenomenului pluralist. Sub
acest aspect, studiul Pluralism and Faith reprezinta punctul de observatie asupra
apartenentei pluralismului la diversitatea culturald a lumii. Acesta nu defineste cultura prin
dimensiunea sa concentricd, ci reprezinta toleranta. Pluralismul nu este un relativism
cultural, deoarece el domina in sens particular'®. Omul secularizat participa prin propria
traire la un grad ridicat al pluralismului, deoarece paletarul cunostintelor si frumusetea
traditiilor ii permit acest lucru. Sub administratia globalizarii, pluralismul religios reprezinta
structura societatii postseculare. La acestea, conform lui Massimo Rosati, se mai adauga
diferite procese de educare sau chiar schimbarile de baza ale religiei monopolizate®.

In lupta pentru suprematia spirituald si personald asupra omului, societatea
contemporand propune ca tema de discutie problema pragmatismului. Cu siguranta, acesta
poseda valente diferite in epoca modernistd, dar acum, in perioada postmoderna,
caracterizatd de fenomenul secularizarii, pragmatismul a devenit o boald cronica. Tanarul
zilelor noastre nu se mai preocupa de partea de mister a lumii®!, nu mai este dispus a cauta
si formula intrebari ale caror raspunsuri sa necesite o cercetare amanuntitd. Tinerii nu mai
sunt incantati de sfera aplicatiilor umane, ei trec prin filtrul judecatii toate ideile care
necesitd a fi puse In practica, angrenandu-se in solutionarea unor probleme de real interes
pentru dezvoltarea lor intelectuala. Poate cd acesta este motivul pentru care relatia dintre

religie si modernitate std sub un aspect total diferit, accentul cdzind pe ceea ce explica
18

Jurgen HABERMAS/Joseph RATZINGER, Dialectica secularizarii - Despre ratiune si religie, Cluj-
Napoca, Edit. Biblioteca Apostrof, 2005, p. 95.

19 William E. CONNALLY, ,,Pluralism and Faith”, in Political Theologies - Public Religious in a Post-
Secular World, New York, Edit. Ordham University Press, 2006, p. 280-281.

20 Massimo RosATI, The Making of a Postsecular Society, Surrey, Edit. Ashgate Publishing Limited,
2015, p. 42.

21 Vernon PRATT, Religion and Secularization, Londra, Edit. Macmillan & Co LTD, 1970, p. 2.
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rationalitatea. Exemplul oferit de catre acestia este legat de rasaritul soarelui, care nu mai
este vazut ca o binecuvantare, ca un dar al lui Dumnezeu, ci pur si simplu ca un mecanism
al universului, o miscare a planetelor?.

Atitudinea tinerilor fatd de provocarea impusa de societatea secularizata poate
constitui un raspuns al scenariului propus de unii cercetatori, in care se Intreaba daca religia
ar mai exista in urma unor calamitati sau in urma unui univers psihic evaporat. Pentru a
formula un raspuns coerent, trebuie avuta in calcul ideea lui James Smith, care spune:
»regandind rolul religiei, devenim partasi ai secularismului, deoarece orice schimbare a
acesteia va produce o idee democratica la nivel global”?. Asadar, paradigma seculara se
refera la intelect, la modul in care ratiunea poate cobori in suflet. Tinerii trebuie sa ofere un
raspuns ferm, marcand in spatiile prezente faptul ca rolul religiei nu poate fi modificat,
deoarece orice schimbare ar produce o conceptie democraticd la nivel global, egalizand
astfel conceptia fenomenului secular.

Evolutia reprezinta un factor decisiv in viata tinerilor, ea nu consta doar intr-un
progres vizibil, ci in masura in care poate rezona cu societatea. Dacd Dumnezeu i-a oferit
tanarului demnitatea de chip, sub cele trei aspecte: ratiune, vointa, sentiment, este impropriu
ca acesta sa renunte in mod transant la ceea ce il defineste ca persoand, adica la plenitudinea
valentelor morale. Simtul religiosului nu trebuie sa fie catalogat ca o forma a idolatriei sau
ca o indoctrinare, ci el trebuie sa radieze fara cusur in mod natural. Profesorul William
Safran vine cu o premisd noud in acest sens, premisa ce necesita multa atentie pentru a nu
cadea in extrema permisivitatii. El afirmd ca religia a functionat dintotdeauna ca un
mecanism de control social, fapt ce se afld in contradictie cu procesul de modernizare a
societatii. Definirea statului ca unul traditional a condus la afirmatia conform céreia statul
a fost o manifestare seculara a credintei dominante, oferind in acest sens exemplul Israelului,
care afirma prezenta unui contract cu Dumnezeu, facut de catre Moise in Legea Vechiului
Testament**. Tinerii trebuie sa inteleaga ca religiozitatea a apartinut dintotdeauna societatii,
ca traditia a echilibrat lucrurile intr-o formula fireasca, iar lipsa celor doud aspecte ar fi
condus la decaderea lumii. Religia a Tmbratisat procesul de modernizare a statului, nu s-a
opus evolutiei tehnologiei si stiintei, avand nadejdea ca cele doud ansambluri sistematice
de cunostinte vor veni 1n ajutorul omului si nu vor restrictiona practicarea credintei. Pe baza
acestui crez, Biserica s-a actualizat mereu, a aratat prin misiunea ei ca poate formula
continuturi de real folos pentru planul cadru in care tinerii isi desfasoara activitatea.

Factorul om este factorul de interes, cel in jurul caruia se tese o adevarata poliloghie.
Indreptandu-se cu pasi mici spre un viitor nesigur, acesta trebuie sa fie inzestrat cu o putere
mare de discerndmant, sd constientizeze ca apartenenta lui in lumea aceasta este limitata,
cd are un scop sigur, dar raspunsul potrivit trebuie sa-l concentreze in dialogul cu

2 Severine DENEULIN/Masooda BANO, Religion in Development Rewilling the Secular Script, New
York, Edit. Zed Books, 2009, p. 53-54.

2 James K. A. SMITH, ,,Secular Liturgies and the Prospects for a Post-Secular Sociology of Religion”,

in The Post-Secular in Question, New York, Edit. New York University Press, 2012, p. 160-161.

24 William SAFRAN, The Secular and The Sacred - Nation, Religion, Politics, Londra, Edit. Frank Cass
Publishers, 2005, p. 1.
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Dumnezeu. Daca gandul tinerilor s-ar indrepta ca o reflectie spre sine, acestia ar putea
observa, chiar lipsiti de experientd, panta suicidara pe care se situeazi lumea. in studiul
Faith and Secularization — A Romanian Narrative, se face o remarca actuala asupra felului
in care este vazutad ideea de sacru prin ochii tinerilor. Se crede ca acesta a primit un nou
nume, ca parte integranta si definitorie a Noii Ere sau a noutatii spirituale a lumii care se
bazeaza doar pe puterea materialului. Din acest context, se desprinde atitudinea Bisericii
Ortodoxe, pentru care secularizarea nu este ceva ce apare din fata ca o problema care trebuie
confruntata, ci din spate, ca o suma de probleme ale caror consecinte trebuie redirectionate®.
Din diverse considerente, se omite un fapt demn de luat in seama. Daca notiunea de sacru
isi schimba Intelesul, atunci trebuie facutd o analizd a continutului pe care New Age-ul il
propune, pentru a iIntelege traiectoria gresitd spre care se indreaptd acest fenomen
contemporan. In acest sens, Feestinger Leon afirma urmatoarele: ,,Pamantul a intrat intr-o
noud era a evolutiei, fapt ce a dat nastere unei noi civilizatii. Din pacate, culturile prezente
sunt asa corupte si blocate in materialism, Incat nu vor rezista acestor schimbari. Trecerea

de la o sfera la alta a civilizatiei va fi acompaniata de distrugerea vechii civilizatii”.

(Continuarea in numarul urmitor)

= Wilhelm DANCA, Faith and Secularization - A Romanian Narrative, Washington, Edit. The Journal
For Research in Values and Philosophy, 2014, p. 159.
26 Feestinger Riecken SCHARCHTER, When Propecy Fails, RS 17-18, apud. Wouter J. HANEGRAAFF,

New Age Religion and Wstern Culture - Esotericism in the Mirror of Secular Thought, Leiden, Edit. E.J.
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