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Eleonora Sava

Folclorul in era inteligentei artificiale

La fel ca alti profesori, am observat si eu cum, pe parcursul anului
academic 2024-2025, studentii au apelat la inteligenta artificiald din ce in ce
mai frecvent, in cadrul seminarului, al proiectelor individuale sau in alte
contexte, utilizdnd, cu mai mult sau mai putin discerndmant, informatii
furnizate de aceasta. Pentru studiile de folclor, insa, recursul la aceste
continuturi informationale nu este la fel de profitabil cum ar putea fi in cazul
altor discipline, In primul rand pentru cad raspunsurile generate de Al se
bazeaza pe sursele ,,canonice”, publicate in secolul trecut si digitalizate. Cu
alte cuvinte, inteligenta artificiald recircula locurile comune ale unei
perspective construite de intelectualii romantici de secol XIX (si perpetuate,
iatd, pana in prezent), acela de literaturd si traditii populare (considerate
markeri ai identitatii nationale), o perspectiva vadit anacronicd si, din
pacate, mereu (re)instrumentalizata de politica partidelor nationaliste. De
aceea, deosebit de importantd Tn acest moment mi se pare producerea de
texte care sa prezinte folclorul conform paradigmelor stiintifice
contemporane $i care, in speranta ca vor intra in fondul de documente (care
ar putea f1) accesat de Al, ar avea sansa de a actualiza continuturile generate
de aceasta. Volumul de fata se doreste a fi o contributie in acest sens. Daca
azi, 12 iulie 2025, inteligenta artificiala Tmi spune cd ,(folclorul este
totalitatea creatiilor populare transmise oral din generatie in generatie, care
reflectd traditiile, credintele, valorile, obiceiurile si viata cotidiand a unui
popor”!, reludnd, in bund misurd, definitia din manualele (scolare si
universitare) din anii 1970, autorii studiilor cuprinse in acest volum inteleg
folclorul nu in sensul de ,creatie populard”, ci de cultura informala

! https://chatgpt.com/ raspuns generat la intrebarea ce este folclorul? in 12.07.2025.
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(vernaculard, implicitd, neoficiald)?, de cognitie’, cunoastere sau viziune
asupra lumii, proprie unui grup uman, adica stiutul comunitar®. Altfel spus,
cum gandesc oamenii relatiile interumane (adesea relatii de putere si,
respectiv, de subordonare) sau relatiile dintre ei si sacru (nu neaparat in
termenii crestinismului, ci Tn aceia ai unei religiozitati vernaculare sau ai
mitologiei folclorice), cum gestioneaza aceste relatii in viata de zi cu zi, n
momentele de cumpana, in cele festive si/sau rituale sau cum isi proiecteaza
identitatea culturald de grup si/ sau individuald in formele spectacolului
scenic sau 1n cele oferite de mediul virtual. Un fel de filosofie aplicata, s-ar
putea spune. Desigur, la o prima vedere, aceste lucruri pot parea oarecum
imprecise, dar materialele cuprinse in acest volum vor explicita cum nu se
poate mai bine aceastd intelegere a folclorului.

intai de toate, fematica — extrem de diversd — a articolelor nu reflecta
doar obiceiuri si naratiuni arhaice, ci cuprinde si subiecte rareori discutate
(ori chiar ignorate) pana acum in bibliografia romaneasca, precum viata
cotidiana, abuzul si violenta domestica, perceptiile si reactiile oamenilor la
cazurile de hotie sau de crimd din mediul rural etc. Desigur, existd in volum
si studii consacrate unor subiecte care ar putea fi catalogate drept
,canonice”: sezdtoarea, colindatul de ceatd barbateascd, mitologia
romaneasca a zanelor, gastronomia traditionala. Doar ca, de data aceasta, nu
sunt privite static si descriptiv, ca obiceiuri ,,pitoresti” (cum poate ne-am
astepta), ci ca fapte culturale vii si dinamice, din viata unor oameni reali,
modelate, reconfigurate si resemantizate de vremurile pe care le trdiesc si de
contextul socio-economic, cultural si tehnologic al timpului si locului in
care se afla. Daca paradigma ,,canonicd” a pozitivismului trata obiceiurile ca
fapte obiective, statice si atemporale, autorii acestui volum le abordeaza
diacronic si1 functional, din perspectiva subiectivd a interlocutorilor
intervievati intr-un anumit timp si loc, precis determinate. Miza
programatica a acestui demers este iesirea de sub tutela grilei edulcorante,
romantic-nationaliste, aplicate folclorului atat in discursul literar, stiintific,
politic sau comercial, cat si in (vechile sau noile) media, si conturarea unei

loana-Ruxandra Fruntelatid, Cercetarea calitativa in etnologie: concepte, metode,
principii de validare, In vol. Despre interpretarea etnologicda, Bucuresti, Editura
Etnologica, 2020, p. 19.

Marin Marian-Balasa, Ochiul dracului si al lui Dumnezeu (mentalitdti economice
traditionale), Bucuresti, Editura Muzicala, 2021, p. 7.

Irina Nicolau, Talmes-balmes de etnologie si multe altele, Bucuresti, Editura Ars
Docendi, 2001, p. 20.
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imagini complexe si (pe cat se poate) realiste asupra faptelor culturale
investigate.

Metodologic, acest lucru a fost posibil prin utilizarea interviurilor
semistructurate si a povestirilor de viatd ca metode principale in cercetarea
de teren (aldturi de, acolo unde a fost posibil, observatia directd si/sau
participativd), urmatd de transcrierea unor fragmente ample din aceste
interviuri in corpul studiilor. Astfel, textele din volum care sunt axate pe
cercetarea de teren si pe interpretarea terenului etnografic, contin segmente
intinse din naratiunile persoanelor intervievate, prin care autorii studiilor au
urmarit, in mod deliberat, sd dea drept la cuvant interlocutorilor lor, sa le
faca auzite vocile, modul de a gandi, de a vorbi si de a actiona. Cercetarea
naratiunilor vietii se inscrie In paradigma interpretativa, in care realitatea
este inteleasa ca fiind subiectivd, multifatetatd si construitd prin experiente
individuale si prin interactiuni sociale. In acest demers, accentul este pus pe
perspectivele emice (ale persoanelor din interiorul unei comunitati date),
prin recunoasterea faptului ca semnificatiile pe care oamenii le atribuie
experientelor lor sunt cel putin la fel de importante (daca nu cumva chiar
mai importante) ca cele formulate de specialistii (din exteriorul acelui grup
uman) diferitelor domenii stiintifice. Toate aceste mutatii tematice si
metodologice contureaza, in studiile care urmeaza, o noua fata si (de ce nu?)
o a doua viata a studiilor de folclor.

Prima sectiune a volumului, Povesti de viata la feminin. Viata
cotidiana, etnologie si antropologie sociala, contine doua articole axate pe
anumite aspecte din viata cotidiand a femeilor din ruralul roménesc, pe
parcursul ultimilor 70 de ani, ambele utilizind o perspectiva
interdisciplinara, in care metoda etnografica a povestirii vietii se Impleteste
cu analiza multistratificata a naratiunilor, dar si cu foarte fine observatii din
sfera sociologiei si cu interpretari din zona psihologiei si a antropologiei
culturale si sociale. Astfel, Ana-Maria Hubar scrie un splendid text despre
un subiect pand acum (aproape) tabu in etnologia roméneasca: violenta
barbatilor asupra femeilor in familia traditionalda romaneasca. Un soi aparte
de ,.existenta populara”, din nefericire, nu de putine ori intalnita, tocmai din
cauza traditionalismului, care nu Tnseamna numai cantec, joc si voie-buna.
De aceasta datd, este vorba despre acceptarea/ internalizarea in familie a
unor roluri sociale si a unor relatii de putere patriarhale, in care femeile
trebuie sd se supuna barbatilor/ sotilor si sd rabde oricate abuzuri verbale,
fizice si/sau psihice, in virtutea unei gandiri si a unei conduite cutumiare.
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Lucruri despre care, desigur, studiile etnologice consacrate satului, vazut
doar in contexte ritual-ceremoniale, nu ne spun nimic. Amintiri arareori
rostite: naratiuni feminine despre abuz si violenta in familie documenteaza
acest subiect, dand drept la cuvant unor femei abuzate din zona rurala, prin
intermediul a doud naratiuni de tip povestea vietii, inregistrate intr-o
localitate din Transilvania septentrionald, pe care autoarea le analizeaza cu
maxima luciditate si fard nicio urma de tezism. Din aceeasi categorie a
cercetdrilor dedicate vietii cotidiene feminine face parte si articolul Mariei
Carina Lechintan, care radiografiaza cu finete sociologica ultimele sezatori
din Bobohalma, Judetul Mures, din perioada 1965-1973. Prin interviurile cu
doua femei din localitate, autoarea recompune, cu meticulozitate si cu multe
detalii semnificative, atit contextul specific al vietii rurale din acea
perioada, desfasurarea sezatorilor si functiile acestora — deopotriva concrete
si subtile — in viata tinerilor din anii 1960, cat si schimbarile aduse de
comunism si de modernizarea satelor (construirea caminului cultural,
aparitia filmelor si a balurilor), care, treptat, vor duce la disolutia obiceiului,
altadata atat de indragit.

Cea de-a doua sectiune, Reconfigurari ale mostenirii culturale in
contemporaneitate. Patrimonializare, marketizare si noile media, propune
analiza etnografica si antropologica a trei forme de remodelare a obiceiurilor
in prezentul imediat: patrimonializarea, marketizarea si resemantizarea
operatd In cadrul noilor media si al retelelor de socializare. Cele trei
modalitdti nu se exclud si se pot combina in diferite configuratii, asa cum se
va vedea in materialele despre colindatul de ceatd barbateasca si in cel
despre traditia gastronomica a cozonacului. Astfel, articolul lui loan Marian
Streza, Ceata de feciori din Tara Fagarasului: de la ritual de initiere la
spectacol, exploreaza, cu multd atentie, reluarea (dupd o pauza de 10 ani) si
revitalizarea colindatului junilor in localitatea Breaza din judetul Brasov,
sub impulsul dat de patrimonializarea acestui obicei (prin Inscrierea
colindatului de ceata barbateasca din Romania si Republica Moldova in
Patrimoniul cultural imaterial al UNESCO, 1n 2013). Descrierea etnografica
a activitatilor desfasurate de tineri In iarna 2022/2023, bazata pe interviu si
pe observatia directd, releva cu claritate atat elementele de continuitate, in
raport cu studiile din bibliografia de specialitate (organizarea grupului,
regulile si ierarhia acestuia, rolurile atribuite participantilor, colindatul de
Craciun, spalatul la rau, impodobirea unui steag specific, petrecerea de dupa
colindat etc.), cat si mutatiile functionale aparute odatd cu noile realitati

12



Eleonora Sava

socio-economice, culturale si tehnologice: disparitia functiei initiatice si
diminuarea celei premaritale sunt contrabalansate de cresterea in importanta
a functiei economice si a celei de divertisment, dar mai ales de nasterea unei
congtiinte patrimoniale, care vizeazd punerea in valoare a unei identitati
proprii, prin recuperarea si transpunerea scenicd a mostenirii culturale
locale. In acest sens, autorul observd cum Parada cetelor din Fagiras,
organizatd din 2008, de catre autoritatile locale, transmisa acum si online,
consolideaza dimensiunea patrimoniald si spectaculara a traditiilor. Odata
patrimonializat, colindatul de ceatd barbateasca poate fi pus in scend, dar si
(re)inscenat, asa cum demonstreaza substantialul studiu Colindatul
(re)inscenat: patrimonializarea si mediatizarea traditiei. Analiza unui film
documentar despre Colindatul din Marisel. Aici, Marian Neamtiu continua
tema articolului precedent, analizdnd obiceiul practicat si in prezent in
localitatea Marisel din judetul Cluj, in comparatie cu un film (autointitulat)
documentar despre acest obicei. Pornind de la teoretizarile antropologului
Vintila Mihdilescu privind obiceiul, traditia si patrimoniul, ca forme si
varste diferite de raportare la fenomenul folcloric si la identitatea colectiva,
autorul urmareste modalitdtile concrete prin care colindatul de ceata
barbateasca este reinterpretat (i.e. denaturat prin grila idealizant-paseista a
unei regii filmice puse in act de o institutie care se ocupa cu conservarea si
promovarea mostenirii culturale) si mediatizat prin platformele online.
Analiza critica, extrem de pdatrunzatoare, releva deopotrivd beneficiile
patrimonializdrii pentru pastrarea obiceiurilor traditionale, cat si doua dintre
principalele riscuri implicate: fetisizarea si muzeificarea, ambele contribuind
la dezvoltarea dimensiunii spectaculare a obiceiurilor si, de asemenea, la
aparitia constiintei conventiei In randul participantilor. Odata cu studiul
Simonei Alboi, Cozonaci 2.0. Reconfigurari ale traditiei in mediul digital,
intelegem 1n profunzime cele mai recente transformdri ale unui marker
identitar (de data aceasta din sfera patrimoniului gastronomic), prin
intermediul noilor media si al retelelor de socializare. Primul merit al
autoarei este chiar alegerea cozonacului ca obiect de studiu. Daca despre
pdine si mamaliga n istoria si cultura romaneasca s-au scris monografii
fundamentale®, cozonacul nu a intrat pAnd acum 1in atentia cercetitorilor.

5 Varvara Buzila, Pdinea, aliment si simbol. Experienta sacrului, Chisindu, 1999, reeditat

2019, Bucuresti, GastroArt; Alex Drace-Francis, The Making of Mamaliga.
Transimperial Recipes for a Romanian National Dish, Budapest — Vienna — New York,
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Mai mult decét atét, studiile canonice privitoare la etnologia alimentatiei
romanesti® nici nu 1l mentioneazi (pentru ci se opresc la hrana tiranilor din
prima jumatate a secolului XX, cand painea si colacii erau singurele copturi
ritual-ceremoniale), unica lucrare care-i este consacratd apartindnd unei
scriitoare: Tatiana Niculescu’. Excelent documentat, articolul duce mai
departe demersul cronologic si interpretativ al Tatianei Niculescu, urmarind
reconfigurdrile si resemantizarile recente ale cozonacilor in mediul virtual.
Astfel, Simona Alboi analizeaza o adevarata schimbare de paradigma, in
care cozonacul, preparat emblematic al sarbatorilor romanesti, devine un
obiect cultural cu evidente functii simbolice, identitare, economice si
vizuale in contextul digital contemporan. Demonstratia, stransa si
captivantd, se sprijind pe concepte teoretice precum simulacrul (Jean
Baudrillard), societatea spectacolului (Guy Debord), guvernarea digitala
(Jamie Susskind) si traditia (Vintila Mihailescu). Sectiunea aplicativa
cuprinde foarte interesante studii de caz asupra canalelor JamilaCuisine si
Ana Gateste (YouTube), in care sunt analizate valentele multiple pe care
cozonacul le capata in noile media. Autoarea urmadreste cum, in acest nou
context, cozonacul roméanesc devine un artefact digital polifunctional,
indicand o reconfigurare considerabila a traditiei in era tehnologiei.

Ultima sectiune a volumului este consacratd imaginarului folcloric si
cuprinde doud studii: unul despre ritual si magie, iar celalalt despre
raporturile complexe dintre mitologia folclorica si literaturd. Catatul cu
ciubarul in Rodna, judetul Bistrita-Nasaud: o analiza culturala a ritualului,
bazat pe interviuri si pe reconstituirea ritualului mentionat, analizeaza
imaginarul care subintinde acest obicei de depistare a hotilor si/ sau a
criminalilor din satele transilvanene. Demersul exemplar al Alexandrei Anca
priveste ritualul (un amestec sincretic de credinte crestine si magie populara)
atat ca forma de justitie restaurativa, cat si ca mecanism de coeziune sociala.
Materialul documenteaza nu numai logica simbolica si functiile sociale ale
obiceiului, ci si factorii care au contribuit la declinul sdu, oferind o
contributie semnificativa la intelegerea modului In care mecanismele rituale

CEU Press, 2022; in versiune romaneasca Istoria mamaligii. Povestea globald a unui
preparat national, traducere de Anca Barbulescu, Bucuresti, Humanitas, 2023.

Ofelia Vaduva, Pasi spre sacru. Din etnologia alimentatiei romanesti, Bucuresti, Editura
Enciclopedica, 1996, reeditat Bucuresti, Editura Etnologica, 2011.

Tatiana Niculescu, Delicioasa poveste a cozonacului romdnesc, Bucuresti, Humanitas,
2024. Anterior, subiectul mai fusese abordat intr-o carte a altei scriitoare, Adina
Keneres, Cozonac. Transilvania, Bucuresti, Editura Compania, 2015.
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premoderne functionau ca instrumente de creare colectiva a adevarului, de
reglare simbolica a conflictelor si de consolidare a identitatii comunitare in
cadrul societatilor rurale traditionale. Prin acest studiu de caz asupra unui
obicei disparut in practica, dar atdt de viu Tn memoria colectiva, incat (in
cazuri-limitd) ar putea fi reluat, studiul incurajeaza o reflectie mai ampla
asupra modurilor in care astfel de practici arhaice continua sa modeleze, in
forme reinterpretate sau fragmentare, structurile mentale, relationale si
identitare ale comunitatilor contemporane.

Avansand ipoteze originale, de un real interes stiintific, sustinute atat
prin documentarea bibliografica, cat si prin rafinate interpretdri ale unui
corpus de texte relevante, studiul Iui Ionucu Pop, Amurgul Zanelor.
Avatarurile unui motiv de inspiratie etnomitologica in opera lui Ion D.
Sirbu, urmareste relatiile complexe dintre imaginarul folcloric si
imaginariile literare din opera scriitorului roman. Cu multd rigoare si
subtilitate analiticd, autorul exploreaza atat fidelitatea fatd de modelul
etnomitologic de provenienta, cat si inovatiile aduse motivului zénei in
raport cu mitologia populard, in opera lui Ion D. Sirbu. Utilizdnd
instrumente etnologice, armonizate cu contributiile exegezei critice si ale
istoriei literare, articolul propune mai intai o tipologizare a figurii zanei,
urmatd de analiza in profunzime a fiecarui tip identificat, deopotriva in
proza, teatrul, memoriile si corespondenta acestui scriitor. Perfect articulata
si convingdtoare este demonstratia prin care autorul aratd cum tipurile de
zane identificabile in opera, situabile Intr-o progresie evidenta, pot fi grupate
sub sintagma mentionatd incd din titlu, amurgul zanelor, un simptom al unei
teme majore a operei lui Ion D. Sirbu: moartea satului roménesc. Cu alte
cuvinte, soarta tragica a zanelor din mitologia populard oglindeste,
metaforic, eroziunea culturald si existentiald a vietii cutumiare intrate sub
incidenta istoriei. In cele din urma, articolul argumenteaza impecabil faptul
cd motivul zénelor poate fi citit atdt ca o inovatie literard, cat si ca un
registru simbolic al doliului cultural, reflectand perspectiva lui Sirbu asupra
identitatii romanesti, memoriei si costurilor modernitatii.

In fine, dar nu in cele din urma, meritd amintit faptul ca studiile
reunite n acest volum sunt semnate de studenti sau absolventi ai Facultatii
de Litere a Universititii ,,Babes-Bolyai”® din Cluj si prezentate la Sesiunea
de comunicari a studentilor, masteranzilor si doctoranzilor din aceasta

8 In ultima parte a volumului am inclus bionote care contin prezentarea succinta a fiecarui

autor.
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facultate’, sectiunea Literaturd, folclor si studii culturale'®, in anii 2024 si
2025. In momentul redactarii lucrarilor, cinci dintre autori erau studenti la
nivel masteral, iar ceilalti doi erau doctoranzi (la Scoala Doctorala de Studii
Lingvistice si Literare a Facultatii de Litere, respectiv la Scoala Doctorala
de Filosofie din cadrul Facultatii de Istorie si Filosofie a UBB). Semnalez
aici faptul cd autorii acestor texte nu sunt specialisti In etnologie, iar primele
lor contacte lor cu studiile de folcloristica au fost relativ tardive in traseul
lor intelectual'!. Cu toate acestea, diversitatea tematici si metodologici a
articolelor, relevanta problematicii discutate, seriozitatea documentarii,
rigurozitatea cercetarilor de teren, complexitatea reflectiilor, originalitatea si
finetea analizelor propuse indicd nu doar preocupdrile sau pasiunea lor
pentru acest domeniu, ci si faptul cd folclorul si etnologia sunt extrem de
ofertante si de actuale. Aflandu-se la intersectia mai multor discipline socio-
umane (literatura, sociologia, antropologia, psihologia etc.), esentiale pentru
formarea intelectuald a studentilor filologi, consider ca folclorul ar merita
alocarea unui curs magistral la nivel licentd pentru toate specializarile. In
plus, in Programa de Limba i Literatura Romdna pentru gimnaziu este
prevazutd competenta generala care se referd la Exprimarea identitatii
lingvistice §i culturale proprii in context national si international si care se
regaseste In toate manualele de gimnaziu, sub forma competentelor
specifice, a continuturilor si activitatilor de invatare privitoare la traditii,
specific cultural local, zonal sau national, la diversitatea culturald s.a. In

® Cu exceptia studiului lui lonucu Pop, Amurgul Zdnelor. Avatarurile unui motiv de

inspiratie etnomitologica in opera lui Ion D. Sirbu, parte integrantd a cercetarii sale
doctorale, coordonate de prof. Ioana Bican, toate celelalte studii cuprinse in volum au
fost coordonate de Eleonora Sava.

Am creat aceastd sectiune in anul 2024 si am beneficiat de ajutorul colegului meu,
Bogdan Neagota, care m-a incurajat in mod constant sa public in volum lucrarile
studentilor; i sunt recunoscatoare pentru sprijin si colaborare.

Dintre acestia, doar doi urmasera un curs de folclor la nivel licentd, mai exact un curs
optional, pentru ca, la Literele din Cluj, disciplina a fost comasata cu literatura romana
de secol XIX (in cadrul cursului Literatura romdna a sec. XIX / folclor literar) si este
predata doar studentilor care au Limba si Literatura Romana ca specializare principala,
neexistand, ca la alte facultati de profil din tara, niciun curs magistral de etnologie si
folclor. Toti cei care studiaza Literatura universala si comparatd sau limbi strdine, ca
specializare A (chiar dacd au Limba si literatura roméand ca specializare B), nu se
intalnesc deloc cu folclorul la nivel licentd. Asadar, pentru cei mai multi dintre autorii
acestui volum, initierea in disciplinele legate de studierea folclorului a avut loc doar la
nivel masteral, la cursurile Patrimoniu cultural local (pe care il sustin la Masteratul
Studii Literare Romanesti) si Imaginarul folcloric (de la Masteratul Istoria Ideilor —
Istoria Imaginilor).
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absenta unui curs magistral de Folclor la nivel licentd, studentii din Cluj nu
primesc niciun fel de pregatire in facultate pentru toate acestea, spre
deosebire de colegii lor de la celelalte facultiti de Litere din tard. In acest
context, volumul de fatd constituie nu doar dovada unor remarcabile (si,
deopotriva, Tnnoitoare) cercetari realizate de studenti, ci se doreste a fi si o
pledoarie pentru importanta studiilor de folclor in formarea viitorilor
profesori de limba si literatura romana.
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POVESTI DE VIATA LA FEMININ
Viata cotidiana, etnologie si antropologie sociala
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Ana-Maria Hubar

Amintiri arareori rostite:
naratiuni feminine despre abuz si violenta in familie

Introducere

Violenta domesticd, si indeosebi violenta asupra femeilor, a fost
rareori abordatd in mod direct in cadrul cercetarilor de etnografie sau
folcloristica din spatiul roménesc. Desi existd lucrari in domeniul
psihologiei, al antropologiei sau al sociologiei, studiile etnologice s-au
concentrat, in mod traditional, asupra structurilor festive si asupra altor
aspecte culturale semnificative, construind, nu o data, o imagine idealizata
asupra satului romanesc. Aceastd perspectiva a condus la o neglijare a
fenomenelor de violentd, care sunt totusi frecvent intalnite, dar insuficient
explorate in literatura de specialitate. Cercetarea mea propune o radiografie
a acestui subiect, dand drept la cuvant unor femei abuzate din zona rurala,
prin intermediul a doud naratiuni de tip povestea vietii, inregistrate intr-o
localitate din partea de Nord a Transilvaniei.

Si in etnologie, la fel ca in literaturd, satul apare adesea filtrat printr-o
grila idealizantd, ce proiecteazd viata rurald intr-o lumina bucolica: ,,chiar si
in scrierile de factura sociald, In care este ilustratd fidel starea sociala
mizerd, ramane dominant fondul pitoresc, fie cd vorbim despre tirani greu
incercati cu muncile pamantului si cu greutatile vietii, dar invariabil buni,
tandri, calzi etc., fie ca vorbim despre imaginarul romanelor haiducesti, n
care tema sociala este deturnata de fundalul idilizant al vietii de la tara”'. in
toate aceste texte existd mereu o disociere intre lumea concretd (marcata de

' Cosmin Borza, Literatura rurald, in Corin Braga (coord.), Enciclopedia imaginariilor

din Romdnia. Vol. I: Imaginarul literar, lasi, Polirom, 2020, p. 193.
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sardcie, violentd si conditii de viatd precare) si proiectiile estetizante
(promovate in campul cultural), accentuatd cu precddere 1n perioada
interbelica si in timpul regimului comunist. Studiul de fata propune o privire
lucida asupra satului, aducand in prim-plan dimensiuni de viatd adesea
ignorate de cercetdrile folcloristilor si etnologilor, precum suferinta, conditia
femeii, violenta si abuzul in mediul rural. Voi releva, de asemenea,
mecanismele subtile prin care violenta este transmisd intergenerational,
internalizatd, justificatd si propagata prin norme culturale rigide si roluri de
gen inegale. Prin urmare, studiul urmareste nu doar documentarea formelor de
violentd asupra femeilor, ci si contextualizarea lor intr-un cadru spatial si
temporal bine definit (Transilvania septentrionald, a doua jumatate a secolului
XX si primele decenii ale secolului XXI), cu scopul de a contura o imagine de
ansamblu asupra felului in care relatiile de putere, lipsa sprijinului
institutional si familial, precum si valorile patriarhale contribuie la mentinerea
unui climat de violenta asupra femeilor si de normalizare a abuzurilor.

Studiul meu continud o cercetare etnograficd de teren pe care am
realizat-o in perioada 2022-2023, in care am urmdrit, prin intermediul
interviurilor de tip povestea vietii, aspecte referitoare la modul de viata al
oamenilor din mediul rural, cu o atentie deosebitd acordata femeilor.
Intrucat in cadrul interviurilor, temele care au revenit in mod constant au
fost abuzurile si violenta asupra femeilor, cercetarea de fata, realizatd in anii
2024-2025, abordeaza tocmai aceste probleme, discutate cu doud femei din
aceeasi localitate.

Cu toate ca femeile au jucat un rol esential atat in familie, cat si In
pastrarea si transmiterea practicilor locale legate de munca, hrana, cresterea si
educarea copiilor, precum si a unui intreg univers spiritual (credinte,
mitologie populara etc.), cercetarea universului feminin a fost mai degraba
sporadica. Printre volumele dedicate acestei teme, meritd amintite contributia
Simonei Bala, Universul feminin in cultura si spiritualitatea traditionala a
poporului romdn: Tara Crisurilor’, cea a Cameliei Burghele, Ritmurile
cotidianului: dimensiuni feminine/masculine ale satului sdldjean traditional®
etc. Chiar dacd femeia ocupa un loc semnificativ in gospodaria taraneasca si

Simona-loana Bala, Universul feminin in cultura si spiritualitatea traditionalad a
poporului romdn: Tara Crisurilor, Cluj-Napoca, Argonaut, Editura Muzeului Tarii
Crigurilor, 2011.

Camelia Burghele, Satele sdldjene si povestile lor. Vol. I Ritmurile cotidianului:
dimensiuni feminine/ masculine ale satului saldjean traditional, Zalau, Bucuresti, Caiete
silvane, Editura Etnologica, 2015.
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in intreaga cultura si spiritualitate roméneascd, prezenta sa este, adesea, una
discretd. De aceea, imi propun sd urmaresc experientele de viata ale femeilor
intervievate, modul in care acestea au perceput faptele si evenimentele traite
de-a lungul vietii si felul in care le-au transpus in discurs. Daca prima
cercetare s-a fundamentat pe un interviu semistructurat realizat cu doamna F.,
in varsta de 80 de ani, in cercetarea actuald, am optat pentru o perspectiva
comparativa. Revenind 1n terenul cercetat in 2022-2023, am intervievat-o din
nou pe doamna F., in prezent 1n varsta de 81 de ani, casatorita de peste 60 de
ani, si pe doamna M., de 40 de ani, trecuta printr-un divort si recasatorita. Prin
compararea celor doud povestiri de viatd, imi propun sd evidentiez atat
asemanarile dintre acestea, cat si mutatiile de perceptie si gandire, generate de
diferenta de varsta si de experientele de viatd diferite ale celor doua
interlocutoare. Inainte de a porni pe teren, am consultat o serie de lucriri de
specialitate, relevante pentru subiectul propus®, care au contribuit la definirea
cadrului analitic si la conturarea ghidului de interviu.

Ghidul de interviu pe care l-am construit continea intrebari legate de
rolul femeilor in familie si de experientele legate de abuz, lasand, in acelasi
timp, suficient spatiu pentru exprimarea libera a naratiunilor personale. Pe
parcursul discutiilor, am adaptat intrebarile in functie de ritmul si de directia
povestirii fiecdrei femei, pdstrdnd totodatd focalizarea asupra temelor
centrale ale cercetdrii. Dupa inregistrarea interviurilor, acestea au fost
transcrise integral, pastrand limbajul original si particularitatile de
exprimare ale interlocutoarelor. Ulterior, cuvintele sau expresiile regionale
au fost explicate in notele de subsol, pentru a facilita intelegerea. Din lipsa
de spatiu, voi transcrie aici doar fragmente din aceste interviuri. Nu in
ultimul rand, am acordat o atentie deosebitd dimensiunii etice a cercetarii:
am obtinut consimtamantul informat al participantelor, am respectat dreptul
acestora la intimitate si am evitat orice forma de distorsionare a
marturisirilor lor.

4 Mihaela Bucin, Floricd, dragu tdicutii! Repovestiri de familie din Chitihaz, in Otilia
Hedesan, Mihaela Bucin (coord.), Doamnele au vreme: povestirile romdancelor din
Ungaria la inceputul secolului XXI, Timisoara, Editura Universitatii de Vest, 2017;
Fanni Svégel, Beyond taboo and stigma. Domestic violence in 20th-century rural
Hungary and Transylvania, in ,,Dacoromania litteraria”, 10/ 2023, pp. 146-167; Iulia
Anghel si Krisztina Melinda Dobay, Gender identities in rural romania. Part I: women s
place(s) and the village within the city, in ,,Cogito”, vol XI, marie 2019; Elena
Bérbulescu, Cercetdari etnologice in Muntii Apuseni, Editura Accent, Cluj-Napoca, 2005;
Elena Barbulescu, Dulce cu amar se mandnca: eseu de etnologie privind cuplul in
mediul rural, Presa Universitard Clujeana, Cluj-Napoca, 2009.
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In procesul de interpretare a interviurilor realizate, citeva lucrari s-au
dovedit deosebit de wvaloroase. Dintre acestea, mentionez volumele
Cercetadri etnologice in Muntii Apuseni® si Dulce cu amar se mdndnca: eseu
de etnologie privind cuplul in mediul rural’, ambele semnate de Elena
Barbulescu. Aceste studii se bazeaza pe materialele etnologice colectate in
urma unor cercetdri de teren desfasurate in comuna Rasca, judetul Cluj,
avand ca obiectiv principal constructia genului Intr-o anumita comunitate
rurald, oferind o perspectiva ampld asupra diverselor dimensiuni ale
problematicii de gen. De asemenea, alte doud articole relevante pentru
tematica interviurilor au fost Gender Identities in Rural Romania. Part I:
Women’s Place(s) and the Village within the City’ si Beyond Taboo and
Stigma: Domestic Violence in 20th-Century Rural Hungary and
Transylvania®. Aceste studii oferi perspective complementare asupra
identitatilor de gen si a violentei domestice in spatiul rural est-european.

Naratiuni feminine despre abuz
si violenta Tn familie. Studiu de caz

Violenta imbraca numeroase forme si se poate manifesta in cele mai
variate contexte, iar siguranta personald este pusd in pericol indiferent de
locul unde te-ai afla (acasa, la scoald, la munca, pe strada). O clasificare
generala a formelor de violenta implica o diferentiere intre spatiul privat si
cel public, precum si intre spatiile mixte, de tip public-privat, cum sunt cele
comune din cladirile rezidentiale. Frica de a deveni o victima si expunerea
la violenta afecteazd Tn mod direct calitatea vietii, in special pentru anumite
categorii vulnerabile (femei, copii si persoane varstnice), care sunt
considerate adesea tintele principale ale agresiunilor’. Intre aceste forme de
violentd, cea domesticd reprezintd un fenomen social extins, care se
regdseste in toate epocile, culturile si societdtile, cu diferite forme de

Elena Barbulescu, Cercetari etnologice in Muntii Apuseni, Ed, cit.

Elena Barbulescu, Dulce cu amar se mandncd: eseu de etnologie privind cuplul in
mediul rural, Ed. cit.

Iulia Anghel, Krisztina Melinda Dobay, Gender Identities in Rural Romania. Part I:
Women's Place(s) and the Village within the City, Ed. cit.

Fanni Svegel, Beyond Taboo and Stigma: Domestic Violence in 20th-Century Rural
Hungary and Transylvania, Ed. cit.

Aurora Liiceanu, Doina Stefana Saucan, Mihai loan Micle, Violenta domestica si
criminalitatea feminind, Institutul National de Criminologie, Bucuresti, 2004, passim.
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manifestare. Violenta transcende granitele statutului financiar, ale etniei sau
ale altor factori, afectind oamenii din toate categoriile sociale. Este o
problemd pentru care nu avem 1incd solutii rapide si sigure, deoarece
dificultatea in surprinderea si intelegerea acestui fenomen rezidd 1in
multitudinea factorilor care o pot determina, precum si in dinamica relatiilor
dintre cei implicati'’. In studiul Violenta domesticd si criminalitatea
feminind, Aurora Liiceanu, Doina Stefana Saucan si Mihai loan Micle arata
faptul ca, desi s-au facut progrese in promovarea egalititii de gen in spatiul
public, o analiza atentd a relatiilor familiale si de cuplu scoate in evidenta
disfunctii persistente. Paradoxal, presiunile pentru modernizarea si
democratizarea relatiilor intrafamiliale au dus, in unele cazuri, la
suprasolicitarea femeii si la responsabilizarea excesiva a acesteia in rolul de
parinte, astfel ca ,,femeia este adesea considerata primul si adesea unicul
parinte, raspunzator de situatia precara in care se afla copilul. [...] De regula,
mama [...] este blamata pentru disfunctiile familiei, inclusiv pentru violenta
domesticd si acuzatd ci nu isi indeplineste bine rolul de mamai si sotie”!!.
Fie cd femeile sunt supuse sistematic unor forme variate de violenta, de la
agresiuni fizice la abuzuri psihologice, fie ca se manifesta asupra copiilor
sau a varstnicilor, violenta apare ca o expresie a raporturilor inegale de
putere ce implicd forme de abuz fizic, verbal si psihologic si genereazad in
randul victimelor sentimente de insecuritate, pierdere a increderii in sine,
subordonare si, in final, afecteaza integritatea fizica si psihicad a acestora.
In multe cazuri, agresorii riméan nepedepsiti sau neidentificati, intrucat
actele de violentd nu sunt raportate autorititilor sau facute publice. In
cadrul violentei domestice asupra femeii, victimele evitd sa sesizeze
institutiile competente, fie din lipsa unor alternative concrete, in contextul
in care nu beneficiazd de sprijin familial, nu dispun de resurse pentru a
pardsi abuzatorul si nu primesc protectie adecvata din partea statului, fie
din dorinta de a reprima trauma trditd sau din teama de o posibila
razbunare a agresorului. Toti acesti factori contribuie la mentinerea
invizibilitatii fenomenului violentei domestice si a numarului mare de
cazuri existente In Romania.

10 Costel Cétlan, Violenta domesticd. Practici, atitudini si perceptii privind interventia prin
ordinul de protectie provizoriu. Studiu la nivelul Judetului lasi, Teza de doctorat, lasi,
2022, passim.

' Ana Muntean, Marciana Popescu, Smaranda Popa, Victimele violentei domestice: Copiii
si femeile, Bucuresti, Eurostampa, 2000, p. 10, apud Aurora Liiceanu, Doina Stefana
Saucan, Mihai Ioan Micle, Op. cit., p. 5.
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In lucrarea Gender Identities in Rural Romania. Part I: Women’s
Place(s) and the Village within the City'?, Tulia Anghel si Krisztina Melinda
Dobay observa cum 1n imaginarul colectiv est-european, femeia din mediul
rural a fost, timp de decenii, figura unei duble proiectii. Pe de o parte, a fost
vazutd ca un simbol al harniciei si al loialitatii familiale, pe de altd parte, ca
un actor tdcut, prins Intr-o retea de obligatii casnice si constrangeri culturale.
Cele doua autoare analizeaza identitatile de gen axdndu-se pe perioada
comunistd, in care discursurile oficiale oscilau mereu. In acea perioada, s-a
construit o imagine idealizatd a femeii, fiind simultan muncitoare, sotie
devotatd, mama responsabild, gospodind neobositd, un element de echilibru
moral al comunititilor. Insa in spatele acestor reprezentiri glorificate, se afla
(asa cum releva autoarele) realitatea complet opusd, in care femeile din
spatiul rural romanesc s-au confruntat cu o succesiune de constrangeri din
partea societatii si a statului.

In ciuda promisiunilor de egalitate lansate de regimul socialist dupa
anul 1947, ce includeau ,trei revendicdri structurale: deconstructia
structurilor economice traditionale, legate de familia nucleara si succesiunea
proprietdtii; emanciparea femeii si participarea Tn masd la munca platitd;
eliberarea genului de sarcinile casnice si stabilirea unor noi repere de
identitate de grup, generate de constiinta urbanititii industriale”'?, structurile
patriarhale nu au fost niciodatd destructurate, ba chiar s-au suprapus peste
relatiile traditionale de gen, fara a le modifica iIn mod real. Astfel, aceste
politici au dus la o dublare a poverii sociale: ,,Femeile roméance continuau sa
presteze muncd domesticd neplatitad, sd educe si sd creasca copii, sa
ingrijeascd batrani si invalizi, povara dubld a muncii productive si
reproductive  fiind agravata de o legislatie strictd antiavort si
anticontraceptie, instituitd in 1966”'%. Asa cum se stie, regimul comunist a
instituit o politica extrem de agresivd asupra corpului femeii, prin
interzicerea avortului Tn 1966 si prin limitarea accesului la mijloacele
contraceptive. Aceste masuri au transformat corpul femeii intr-un teritoriu
controlat de stat, fapt ce a generat atat traume colective, cat si individuale,
greu de cuantificat, deoarece maternitatea nu mai era un drept, ci o obligatie.
Astfel, dinamica violentei s-a infiltrat atat in familie, cat si in relatia femeii
cu institutiile statului. Aceste noi politici ,,au intrerupt, in cazul Romaniei,

12 Tulia Anghel, Krisztina Melinda Dobay, Op. cit., p. 118.
13 Ibidem, p. 119.
14 Ibidem.
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trilogia modernizarii, urbanizarii si emanciparii de gen. Maternitatea fortata,
indusa de legislatia care interzicea avortul, a plasat femeile intr-o pozitie de
vulnerabilitate crescandd, memoria culturald acumuland o perceptie de vina,
rusine si abandon. Scurtul salt catre constiinta urband a modernitatii si
autonomiei a fost inversat, mostenirea culturii arhaice reaprinzandu-se sub o
noud conditie de dependentd”!>.

Odata cu prabusirea regimului comunist, in 1989, tranzitia spre o
societate democraticd nu a adus o imbunatatire automata a conditiei femeii,
ci, dimpotriva, a provocat o retraditionalizare accelerata a rolurilor de gen,
tradusa prin intoarcerea femeii in sfera domestica. Lipsa politicilor de gen
coerente, sdracia si absenta unui cadru legislativ functional de protectie au
reconfirmat statutul femeii ca subordonat, dependent si vulnerabil in raport
cu autoritatea masculina.

In lucrarea Beyond Taboo and Stigma: Domestic Violence in 20th-
Century Rural Hungary and Transylvania'®, Fanni Svegel abordeazi tema
violentei domestice in mediul rural, in spatiile vorbitoare de limba
maghiara. Ea remarcd faptul ca, timp de secole, experientele de violenta ale
femeilor din mediul rural au fost excluse din memoria colectiva, fie din
rusine, fie din lipsa unui cadru social care sa le legitimeze povestirea, iar
societatea patriarhald si normele de gen au impiedicat femeile sa isi
verbalizeze traumele, in special in spatiul domestic. Abia incepand cu
anii 70, influenta feminismului occidental si reorientarea cercetarii
etnografice au permis includerea experientelor feminine, in special prin
utilizarea autobiografiilor si istoriei orale ca surse legitime de analiza. Desi
fragmentate si adesea incomplete, aceste povestiri reflectd nu doar
traumele individuale, ci s1 normele si dinamica sociala ale epocii: ,,prin
scriere si recunoasterea publicd a suferintelor lor, aceste femei au perturbat
imaginea traditionala a tarincii pasive. In acest mod, nu este surprinzitor
faptul ca unele critici au sugerat ca destinul si experientele lor sunt
marginale, nereprezentative si, prin urmare, nu pot fi considerate «vieti
taranesti traditionale»”!”.

Intr-un asemenea context, marturiile celor doud interlocutoare din
Transilvania devin documente de viata, capabile sd releve substraturile vietii
de cuplu. Cele doud femei vorbesc despre violenta trditd in cadrul casniciel

1S Ibidem, p. 122.
16 Fanni Svegel, Op. cit.
7" Ibidem, p. 151.
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nu ca despre un eveniment exceptional, ci ca despre o stare recurenta a vietii
de familie, unde ,,aspectul comun al vietii femeilor taranci era o casatorie
neimplinitd si prezenta unui tatd sau sot alcoolic si agresiv”’'®. Mai mult,
aceste naratiuni sunt marcate de justificari, explicatii si rationalizari ale
comportamentului abuziv: barbatul era nervos, obosit, sub influenta
alcoolului sau pur si simplu asa era el. Povestirile celor doud femei, desi
provin din generatii diferite, aratd o continuitate a ordinii de gen in spatiul
rural roménesc, prin faptul ca relatia de cuplu este rareori egala, iar divortul
nu este perceput ca o solutie, ci ca o rusine.

Relatarea doamnei F. despre experientele sale conjugale oferd o
perspectiva ampld asupra dinamicilor violente din cadrul casatoriilor din
mediul rural. Naratiunea incepe cu un moment simbolic, avertismentul
»,moasei satului”, care anticipeaza natura abuzivad a viitorului sot. Aceasta
avertizare timpurie functioneazd ca un element prevestitor, confirmat
ulterior de Intamplarile relatate. Primul episod elocvent, plasat in contextul
pregatirilor pentru casatorie, implicd o crizd de furie declansata de
intarzierea tinerei femei la analizele medicale necesare pentru casatorie.
Descrierea intensitatii reactiei fizice capatd o dimensiune simbolicd, in care
sangele devine materializarea unui temperament incontrolabil si al unei
relatii marcate inci de la inceput de impulsivitate si agresivitate. In ciuda
acestor semnale clare de pericol, interlocutoarea justifica continuarea relatiei
printr-o idealizare afectiva, remarcand ca ,, mni-o fost drag, saruta frumos,
ave pa vino-ncoge, o fost bun de gura”, o oscilatie intre atractie si
avertismente ce reflectd o caracteristica recurentd a relatiilor abuzive, in care
promisiunile mascheaza sau diminueaza comportamentele violente.

Tuluaie nepota, nu te marita, ca asta it mandnca zalile,
aiesta ii drac, nu om. (Naratiunea doamnei F.)

Cum s-a comportat inainte de cdsdtorie?

Asa si asa, nu mni-o dat nisi bobe de un leu, atdta o fo de banos. I-o
pdpat md-sa banii tat. Can am fo la analizd m-o suduit’”’, aseia ii se mai

mare surpriza. Ca iel o vrut sa marga si la lucru, nu numa sa sa insore.

18 Ibidem, p. 146.
19 4 sudui, vb. — a injura, a adresa insulte cuiva.
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Intr-aseia zi, in loc sid merem sd chefuim in bufeturi’’, la o cofetarie, [el ar fi
vrut] sa sa duca sa faca bani, sa aiba bani de nunta. Dapai i-o dat Macra,
ca tat n-o avut, i-o dat Macra imprumut. De sapte ori o intrat acu-n mand, a
sdaptea ord numa i-o iesat sanje in siringa. Cdn scote acu, sare sanjile din
mand pdna pa tavan, de nervos. O zds mosa aseia: ,,tuluaie nepotd, nu te
marita, ca asta it mananca zalile, aiesta ii drac, nu om”.

Naratiunea scoate in evidentd doud aspecte semnificative ale
dezechilibrului relational, mai intai situatia financiard precara, apoi lipsa de
implicare emotionald din partea barbatului. Observatia ,,nu mni-o dat nisi
bobe de un leu, atdta o fo de banos” nu este doar o referinta la situatia
economicd, ci functioneaza si ca un simbol al absentei generozitatii afective.
Aceastd carentd este atribuitd influentei mamei sotului, despre care afirma
ca ,,i-o papat banii” si poate fi interpretatd ca o relatie de dependenta
emotionald si economici fatd de figura maternd. In imaginarul traditional, o
astfel de legaturd cu mama era perceputd negativ, deoarece un barbat care
nu e rupt de influenta mamei poate fi considerat slab, lipsit de autoritate si
deci nepotrivit in rolul de sot. De asemenea, relatarea despre intentia
viitorului sot de a merge la munca in ziua analizelor pentru casatorie, indica
o prioritizare a muncii si a sferei economice in detrimentul angajamentului
familial, fapt ce poate fi interpretat ca o formd de dezinteres sau detasare
fatd de responsabilitatile conjugale.

Intreaga poveste contureazi imaginea unei relatii construite pe un
dezechilibru economic, afectiv si emotional. Scena violenta de la analize,
influenta mamei si reactiile necontrolate ale viitorului sot constituie indicii
precoce ale unei dinamici conjugale abuzive. In acest sens, violenta devine
nu un instrument izolat, ci un fir rosu ce traverseaza Intreaga poveste de
viata, fiind treptat normalizata si internalizata de interlocutoare.

De ce v-ati mai maritat cu el?

No, pai daca mni-o fost drag. Saruta frumos, ave pa vino-ncose, o fost
bun de gurd, im fase osi dulci. Numa atungi l-o trdznit’!, can am mars la
analiza. Ca ieu am durnit la o sora a me si mni-am insdrat siucurii la
panzaturi. El, ca di se n-am vinit, sa pota mere la lucru dimineata. No, daca
n-ai bani, nu te insura. lo din prima mni-o si iesdt sanje, io n-am avut nervi.

20" Bufet, s.n. — bar, local.
21 A trasni, vb. — a-si iesi din minti.
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El [spunea] Dumnezau si sore. Pai cu de-alea cuvinte te insori? Daca eram
desteaptd, zasem: ,, Adio, bdiete! Insord-te cu mumd-ta”. Asd o fost sd sie.

Atat doamna F., cat si doamna M. descriu relatii conjugale marcate de
violenta fizica, verbala si psihologicd, cu o trasiturd comuna importanta,
anume ambivalenta dintre afectiune si abuz. In ambele cazuri, violenta este
prezenta inca din perioada premaritala, dar este trecutd sub tacere, fie din
rusine, fie din speranta ca partenerul se va schimba. Doamna M. a afirmat ca
atunci cand sotul nu consuma alcool se comporta adecvat cu ea, ceea ce
conduce spre o disociere intre doud fete ale partenerului. Prima este
infatisata de imaginea sotului aparent iubitor, iar cea de-a doua este
reprezentatd de partea violenta si agresiva a acestuia. Disocierile sunt adesea
intalnite in naratiunile femeilor care traiesc in relatii abuzive, construind
mecanisme de rationalizare si de justificare a relatiei, prin faptul ca incearca
sa il protejeze, fiind vina alcoolului, nu a lui. Divizarea intre ,,barbatul bun”
si ,,barbatul beat” mascheaza o continuitate a comportamentului abuziv, care
nu apare doar 1n contextul consumului de alcool, ci si in momentele de
gelozie si suspiciune.

Doamna M. recunoaste cd nu a cerut nimanui ajutorul, numai dupa
multi ani dificili de casnicie, iar motivatia acestei tdceri este justificata de
promisiunile sotului cd isi va indrepta greselile si ca nu le va mai repeta.
Aceastd tacere prelungitd face parte dintr-o culturd a rusinii si a loialitatii
conjugale din comunitatile traditionale, unde viata privatd este considerata
intangibild, iar femeile sunt educate sd indure aceste comportamente
violente pentru ,binele familiei”. in acest caz, promisiunea schimbarii,
repetitiva si nerespectatd, devine un element de control psihologic, in care
abuzatorul 1si reia comportamentul, dar 1l mascheaza sub scurtele perioade
de bunatate, fapt ce tine victima captiva in acest cerc vicios.

Pe langa consumul de alcool, mai apare o altd cauzd a violentei
sotului asupra sotiei, si anume gelozia. Incd de la inceputul relatiei,
doamna M. povesteste ca sotul era foarte gelos, fie pe interactiunea ei cu
alti barbati, fie din motive pe care le cauta singur, precum episodul in care
,»151 facea iluzii” (cand ea era Insarcinatd) cd acel copil este al altcuiva.
Acest comportament este considerat o forma de abuz si manipulare, in care
femeia este acuzata, fard temei, de infidelitate, tocmai intr-o perioada de
vulnerabilitate si tranzitie.
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Can nu be, sa comporta destul de fain, da can be, era prost.
(Naratiunea doamnei M.)

Cum s-a comportat inainte de nunta?

Nu s-o comporta asa fain. Can nu be, sa comporta destul de fain, da
can be, era prost. Era agresiv si verbal, §i fizic. Da n-am zas la nime, numa
dupa ani de zdle. Ca dora tat asa promite, ca-i ultima data can sa intdmpla,
sa nu spun la nime, ca nu mai fase. Cu o zi inainte sa merem sa ne fasem
analizale, ca sa ne cununam la starea civila, atunsi mni-o dat prima palma.
Am iesdt duminica sara tat la H. [un bar] cu fratile lui, cu mai mult pretini
de-a lui, de-a mei §i i s-o parut cd ieu cu frati-so ma intaleg bine st o fost
gelos pa frati-so. St mni-o dat o palma, ca di se ma intaleg bine cu M. leu
am zds ca nu md mai casatoresc cu iel si m-am suparat. Am zds ca ii dau
pase, ca era §i bat, si dupad, 1i zdc ca nu mai vreu. O inseput sa plangd, s-o
serut iertare, ca nu sa mai intampla, si l-am crezut.

Ce v-a placut la el?

Asa mni-o fost drag, ca n-o fost urat si sa comporta destul de fain cu
mine, can era treaz §i nu be. Nisi can be nu de fiecare data. Da is fase tat
felu de iluzii, de gelozie. Daca sa enerva pa sineva, sa descarca pd mine,
cata motiv. Dupa se am aflat ca is insarsinata, is fase tat felu de iluzii, dupa
cdteva luni, ca nu ii a lui. Can era nervos, n-ave motiv sa sa sfadeasca si
cata tat felu de motive. State forte prost cu nervii, cum sta si amu. Am aflat
dupa starea civila ca is insarsinata. Can am organizat tate, eram mai mult
impreund, ca zalile can ne-am ocupat sau can vine la mine, la bunici, acolo
la deal, durmem in casa mare la bunici, sanguri. lei durneu in bucatarie si
noi in casa mare.

Dupa luna de mniere o fost vai s-amar.
(Naratiunea doamnei F.)

Perioada imediat urmatoare casatoriei este descrisd de doamna F.
intr-un puternic contrast: daca in luna de miere sotul a fost afectuos, ulterior
se produce o schimbare de atitudine, pe care naratoarea o descrie metaforic:
,,8-0 stimbat cum sa stimba timpu aiesta, din bine-n rau, din rau in bine”.
Din povestirea femeii putem observa cum violenta fizica nu apare imediat
dupa césdtorie, ci se instaleaza treptat, in cazul ei dupa cinci ani.
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Dupa nuntd cum s-a comportat?

In luna de mniere s-o comportat fain, dup-aseia s-o gadtat tdte. S-o
stimbat cum sa stimba timpu aiesta, din bine-n rau, din rau in bine. Nu
pleca la lucru fara sa vie sa ma pupe, sa ma cuprinda. ,, F., sa sii cuminte”.
Dupa luna de mniere o fost vai s-amar. Sinsi ai nu m-o batut, la sinsi ai
mni-o dat doua palmni si niste pumni, pan se ieu am ales mnieii §si avem
ciclu. St ieu cum am ridicat mnielu greu, de doud-sinsi de kile, m-am samtat
tata serbinte pa chilot st am zds: ,, mnira-s-ar lumea de iele oi, sa nu mai vie
di la munte, sa am de ridicat mniei”. Am vrut sa fug di la iel, ca am avut pa
S. s pa D. [primii doi copii]. 87 i-o pcicat pcioru, ca iera punte cu doud
lemne, i-o pcicat la D. pcioru, si: ,, tuluaie, pcioru meu”, si din drum m-am
Inturnat, ca am vrut sa fug acolo in camp la mama, sa-l las dracului de
nebun.

V-ar fi primit parintii acasa?
M-ar si primit, dara se-or fase.

Dupa aceea v-a mai lovit?

Mni-o mai dat asa cdte o-mpinsa, nu batai de morte, da de usa m-o
trantit bugat. St ieu am fost de jina, c-am fost nervosa si ii mai raspundem
obraznic. La barbat nu-i bine sa-i zdsi nimnic, ca-i buba cu puroile (afirma
cu ironie). leu n-am dat in iel, amu dau, ca-i batran, dapa can era tanar, im
si rupe manurile. Amu ii mai dau cdte un giungi’?, sd stie cd-i insurat, sd
vada cum dore, ca daca nu, nu sti ca dore.

Ce faceati cand va lovea?
Cén md love, ma cantam? si-l bldstamam, i iard rabdam.

Le-ati spus parintilor despre asta?

Am zas la mama ca ma bate. Zase: , tasi si rabda ca t-o trabuit H.
[numele sotului]”, ,,tasi si rabda ca ai copcii, nu te pot desparti, ca viata
nu-i numa lapte dulse si mniere, i §i nacazuri’’.

Decizia de a rdimane cu sotul violent a fost profund legata de rolul de
mama si de responsabilitatea fata de copii. Desi a avut momente in care s-a
gandit la divort, ea nu a actionat niciodata pentru a nu separa copiii unii de
altii sau de unul dintre parinti. Concluzia ei, ,,Se sa fasi, nu-i bine fara rau
si rau fara bine, da si in bine s in rau pana la despartastina lu Dumnezau”

2 Junghi, s.n. — loviturd, intepatura.
23 Ma cantam, vb. — plangeam.
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constitue o sinteza a mentalitatii traditionale rurale, unde viata trebuie traita
in echilibru, cu acceptare, rabdare si credintd. Doamna F. isi accepta
destinul si isi respecta juramantului casatoriei cu credintd si cu resemnarea
faptului ca ,,viata nu-i numa lapte dulse si mniere”. In mod repetat, ea
afirma ca a ,,rabdat” pentru binele copiilor ei, insa ideea de separare este
respinsd si din cauza stigmatizarii sociale a femeilor divortate, percepute
drept ,,haimanale”, dar si a lipsei de ajutor din partea familiei si a statului.

V-ati gandit vreodata sa divortati?

Atunsi, tdnard, m-am ganit, da dupad-aseia nu. Ca am zds cda nu-i
frumos jumdtate copiii, can am avut patru copii, doi sa sie la iel, doi la mine
si sd-s bata sineva jioc de bdietu meu, cd-i si mandnc raruncii®. Am rabdat
ieu si s-o trecut. Am mai lasat si ieu di la mine, o mai lasat si iel di la iel.
Am trait i in bine, si in rau, cum o dat Dumnezau. M-am mai ganit sa fug di
la iel, sa-1 spar otdra, da nu m-am dus.

Fanni Svegel constatd cd ,,un element recurent in naratiunile femeilor
este autoinvinovatirea: ,,Elementele de autoinvinovatire implica faptul ca ele
au «provocaty violenta prin comportamentul lor perceput sau real si chiar
presupunerea ci meritau s fie batute”>. Observim si aici autoculpabilizarea
interlocutoarei, care incearca sa explice cum si ea avea partea ei de vind
pentru cd era prea ,,nervoasd” si pentru cd ii raspundea ,,obraznic” sotului,
dupa cum se vede si in fragmentele de mai sus. In acest context, iese la
suprafata gandirea patriarhald, in care femeia este responsabila de mentinerea
echilibrului familial, chiar si in prezenta abuzului.

Ati dat vina pe dumneavoastra cand va lovea?

Am mai dat si ieu jina cd-s pe’® nervosd. Md omord, md-nervam can
zage: , tasi §i rabda”, de ma-sa. Nu zdse: ,,mamd, sa nu-mni ocarasti
fomeia me”, dora: ,,tasi si rabda, ca numa o mama am”. leu sa tat rabd di
la ma-sa, da ma-sa di la mine nimnic. S-o trecut cat am fo tineri si am putut
lucra, ca un vis. Ca can am avut de lucru mult, nu ne sfadem, ca avem de
lucru. leu am stiut sa lucru, am lucrat, i-am imbrdcat, §i pa socra. leu n-am
stiut bine cdt o trait socra. Dupa, o fost si cu nacazuri, ca o trabuit facuta
inmormdntarea iei, ni s-o surupat un parete, o pocnit, am spart casa, ne-am
facut casa st n-am pe avut vreme a ne sfadi, ca o trabuit tat de lucru.

2% Rdrunci, s.m. — rinichi.
25 Fanni Svegel, Op. cit., p. 156.
26 Pe, adv. — prea.
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Unul dintre cele mai tulburatoare aspecte ale marturiei femeii este un
episod 1n care este descris abuzul si controlul exercitat de catre sot asupra
propriului ei corp. Lipsa consimtaimantului, violenta fizicd, decizia impusa
asupra sarcinii reflectd o forma clara de abuz asupra femeii si a drepturilor ei
asupra propriei corporalitdti, frecvent ignoratd In comunitdtile traditionale.
Acest tip de episoade subliniaza atat lipsa autonomiei femeii, cat si
instrumentalizarea corpului sdu in functie de dorintele si ,,nervii”” barbatului.

Odata, am fost gravida, m-o batut sa ma duc sa ma chiuretez’’, di se
tat dorm. Avem cdte trizasi de bobe, intr-o cdstiuld®® galbdnd, si rasnin®
colesa’® im vine sd dorm, im vine somn dupd alea, sda ma linistesc. Era int-o
sambatd, el o facut cu oloi*! ars barnile inlontru®? la casd, sd nu putrezascd,
sl ieu am mdncat s-am adurnit. Si Dumnezai si sore, ca iel lucra si ieu
dorm: ,,no, luni la chiuretaj”. St luni m-am dus la chiuretat, daca m-o batut.
Cén m-o mdnat®, de eram gravidi cu M. [este vorba aici despre altd
sarcind), n-am vrut sa marg. ,,Sa te dusi dracului sa te razaluiasca pa tine
ca pa caldare”, ca dora am lesdanat. Tata lumea sa chiureta st vine acasa,
ieu tri zdle am stat in spital, cd am avut chist pa ovar, si m-o bucnit’? cu
razdluitorea® aseia, can m-o chiuretat. Da era la moda sa fasi, si daca avei
sinsi copii, it da voie; da tat fase fomeile, ca da cdte 200 ca sa le chiureteza,
pantru bani si ursu jioca.

Sprijinul familial este aproape inexistent, pentru cd parintii si socrii
nu intervin sd atenueze aceste acte de violentd, desi stiu despre existenta
lor. Chiar daca ea afirma ca parintii ar fi primit-o acasa daca ar fi plecat
sau cd, 1n unele cazuri, familiile isi sustineau fiicele, mama interlocutoarei,
in loc sa 1si protejeze fiica, repeta discursul supunerii: ,, fasi §i rabda, ca
t-o trabuit H.”, o replica des intdlnitd in aceste medii rurale, care
evidentiazd complicitatea intergenerationald si perpetuarea tdcerii si a
supunerii in fata violentei, In numele onoarei si a stabilitatii, deoarece ,,cu
exceptia cazurilor brutale [...], abuzul domestic nu era considerat o forma
«autenticd» de violentd”3°.

2 A chiureta, vb. — a provoca avortul.
B Castiuld, s.f. — pastild, capsula.

2 A rdsni, vb. — a micina cu rasnita.
30 Colesa, s.f. — porumbul.

31 Oloi, s.n. — ulei.

32 fnlontru, adv. — induntru.

3 4 mdna, vb. — a trimite.

3 A bugni, vb. — a lovi.

35 Razaluitoare, s.f. — razatoare.

36 Fanni Svegel, Op. cit., p. 152.
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Va ajuta cineva cand va lovea?

Sine sa ma ajiute? Dumnezau. La mama nu tatdeauna ii zasem, ca sa
supara si ie.

Cum ati reusit sa rezistati atatia ani?

Bine, fiecare avem mesiunea nostd, el la butin®’, eu acasd. Dupd, s-o
rupt pcioru st apai o lucrat la sectia de cosuri, da numa sinsi ai, ca dupa,
l-0 pensionat. Asa sa fase pa vremea lu Ceausescu, la 55 de ai, care o avut
trizasi de ai [de muncd], o dat lejea sa te pensioneza. Dupd-aseia o fost
mai rdu, cd tatd zaua hrdapce®® pa mine, da jind. Un darab®® ne-am intdles
rau, dup-aia i-o intrat mintdle in cap, ca n-o avut se fase. I-am spus:
,daca iesti al dracului, ma duc si te las aisi”. S-o sparet.

Ce v-a motivat sa rdmaneti?

Nu era bine sa despartdsc copiii de tata. Asa-s mai ferisit, fiecare cu
mama §i cu tatd, nu unu-n sus §i unu-n jios. Vez ca tata de a doua ora ii ca
camesa pa pcelea gola.

Femeile erau ajutate de familie daca erau batute?
Da, o mai tanut parinti pa fete. Mai mereu jinerii si le lou si la socri
costile.

Erau ajutoare pentru femei?

Atunsea nu, nu dau nisi sinzasi de bani la nime, nu ca acuma ca le da
ajiutor.

Cum era vazutd o femeie care divorta?

Ca o haimana, tata lumea zdse: ,,curva asta”, ca s-o lasat barbatu.
Da is gasa ie prost s-o lo.

Povestea acestei femei nu este doar o naratiune despre viatd, ci si o
marturie despre cum normele sociale, culturale si religioase pot legitima
abuzul, violenta si traumele, in special asupra femeii. Ea nu se considera o
victima, ci o femeie care a stiut sd ,,rabde”, care a muncit, a crescut copiii, a
avut grija chiar si de soacrd si care a dus o viatad si ,,cu bine si cu rau’.
Rezilienta ei este tacutd, dureroasa, dar lucida, pentru ca, daca ar lua totul de
la capat, spune ca nu s-ar mai casatori cu el, insd nu pentru ca a fost violent,

37 Butin, s.n. — exploatare forestiera.
3 A hrdpci, vb. — a sta cu gura pe cineva, a da vina pe cineva.
3 Darab, s.n. — bucati (aici cu sensul perioadi, interval de timp).
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ci pentru ca ,,nu e bun de lucru”, ceea ce confirma incd o data cat de adanc
este inrddacinat acest mod de gandire si criteriile traditionale in alegerile
partenerilor In aceste comunitati.

V-ati mai casdtori cu el daca ati mai avea 20 de ani?
Daca-i stiu talantu®, nu m-as mai mdrita. Ca stiu ca ii rau de lucru,
n-are spor la cosat, nu pote capalui cu spor, as luo altu mai harnic.

Can sa treza, era sel mai bun om o vreme,
pana sa imbata iara. (Naratiunea doamnei M.)

Desi marturiile doamnei F. se plaseaza intr-o perioadd mai indepartata
in raport cu timpul povestirii doamnei M., evolutia violentei in relatia celei
de-a doua povestitoare pare ca s-a derulat cu o mai mare viteza. Daca la
doamna F. violenta se manifesta 1nainte de casatorie doar verbal, iar dupa
casatorie cea fizica apare abia la cinci ani distanta, situatia doamnei M. sta
cu totul diferit. Incd dinainte de nunt, viitorul sot a fost violent fizic cu ea,
din cauza geloziei pe propriul frate, iar aceastd violentd are o evolutie
accelerata: de la ,,pdlmi”, la agresiuni grave, culminand cu tentativa de omor
si spitalizarea.

Elena Barbulescu considera ca perioada maturitatii este marcata de o
serie de transformari in ceea ce priveste manifestdrile violentei, cele mai
frecvent intalnite forme in aceastd etapa a vietii incluzdnd violenta
domestica, in special cea exercitatd de barbat asupra femeii, in cadrul
relatiei de cuplu sau In césnicie. De asemenea, sunt intilnite forme de
violentd Intre barbati, ceva mai rar aparand incidente de violentd exercitata
de barbati asupra altor femei (in afara relatiei de cuplu) sau de femei asupra
barbatilor. In imaginarul colectiv, existi o perceptiec dominanti conform
careia barbatii sunt principalii agenti ai violentei, in timp ce femeile sunt
percepute ca fiind nonviolente. Totusi, Elena Barbulescu e de parere ca
femeile pot manifesta forme indirecte de agresivitate, precum /imbutia si
viclenia, strategii prin care femeile 1si exprima nemultumirea sau isi
negociaza pozitia in cadrul relatiei de putere. Surprinzétor este faptul ca
femeile ajung sa interpreteze violenta fizica a partenerilor lor ca o reactie la
propriile manifestdri verbale sau atitudinale: ,,astfel, barbatii isi bat/bateau in

40 Talant, s.n. — talent, calitate, aptitudine.
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general femeile pentru cd nu tdceau. Femeile oboseau, enervau prin prea
multd vorbd/cicaleald, dar mai existd ceva aici: violenta apare cand femeile
nu-si folosesc propria expresie a «agresivitatii»: viclenia, atunci cand nu stiu
sd medieze lucrurile, alteori pentru ca nu «lasa dupa el», negand intr-o
anumiti masuri autoritatea masculina™*!,

Doamna M. descrie un tipar clasic al ciclului abuzurilor, in care
perioadele de violentd fizicd si verbald erau urmate de faze de aparenta
remuscare si promisiuni de schimbare. De fiecare data, sotul isi cerea
iertare, dar comportamentul abuziv revenea odati cu consumul de alcool. In
acest caz, rusinea si frica par sa paralizeze puterea de actiune a femeii.

Cum v-ati inteles dupa nunta?

Ne-am mai sfadit iara can umblam de cemam ominii la nuntd, ca
atunsea umblai din casa in casa, merei la fiecare om in casa st cemai ominii
la nunta. S-apai cum be la fiecare casa si, no, te serve cu bautura, si cum o
amestecat bautura, o lo razna. Am avut invitatii verbale. O zds ca nu mai
fase nunta, ca ii mult de umblat, pan frig, pa jios. Si il taneu nervii pana sa
treza din betadie; daca adurne, era bine. Can sa treza, era sel mai bun om o
vreme, panad sa imbata iara.

Can o aflat ca am nascut fata, o zas ca: ,,no, s-o mai nascut o curva-n
sat”. La el asa era, tate femeile erau curve, nu jiudeca bine. Da dupa nunta,
vreo tri ani ne-am intales cat de cat bine, o mai dat in mine, da asa,
acceptabil, o palma-doua.

Din cauza puterii barbatului, a diferentei de varsta (sotul este cu cativa
ani mai mare) si a lipsei de sprijin din partea celorlalti, femeia ajunge in
situatia in care nu poate sa mai faca nimic. Tot ce 1i rdmane este sa planga si
sa astepte sd se calmeze sotul, fard a Incerca sa opund vreo forma de
rezistenta, care ar fi putut sa i agraveze reactiile. Abia cand sotul era lucid,
doamna M. avea curajul de a se revolta si de a-1 condamna comportamentul.

Ce faceati cand va agresa?

Se pot fase? Ma cantam si asteptam sa adormd, s-apdi a doua zi
zdsem destule. Si is sere iertare, im treseu nervii si continuam. Putem zase
seva numa dupd se sd trezd, c-apai mni-o lom $i mai rau. Da can sa treza,
accepta tat se ii zasem §i stie c-o gresat. St in genunci §-o cerut iertare.

De-a lungul interviului, apare constant ideea ca doamna M. nu a
vorbit cu nimeni despre ce i se intampla, decat foarte tarziu, cand situatiile

41 Elena Barbulescu, Dulce cu amar se mandncd: eseu de etnologie, Ed. cit., p. 196.
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au escaladat, iar comportamentul sotului a devenit barbaric. Sentimentul
rusinii, care le-a fost inoculat fetelor in familiile traditionale, le impiedica sa
isi spund povestea. Acest tip de ticere este sustinut atat de stigmatul social,
cat mai ales de discursul familial traditional si de lipsa de sustinere din
partea familiei. In mentalitatea familiei interlocutoarei, ribdarea apare ca
echivalent al virtutii: ,,Zdseu sa rabd, ca ii om bun si lucra si are de tate”.
Aici se poate observa cum suferinta femeilor era subordonatd ideii de
stabilitate materiala si imaginii sociale a familiei.

Factorii declansatori ai conflictelor erau reprezentati de aspectele
cotidiene, precum munca, gospodaria sau copiii. Existau reprosuri din partea
sotului privind atasamentul preferential al sotiei fatd de fiul lor, o gelozie
disfunctionala din partea tatdlui si o formd de control emotional pe care
incerca sa il exercite asupra femeii.

Exista violentd verbala intre voi?

Era destul de des. Insepe di la lucru, di la animale st di la copii ne
sfadem mult. Mai ales dupa se o aparut G. [al doilea copil], ca era mai
madtait §i io 1i prindem partea, din G. ne sfadem sel mai mult. Cam de cdn o
avut G. doi ani. Tat timpu zase ca mni-i mai drag G. ca si iel, ca ii prind
partea pre mult, ca tat timpu is cu iel, de estea.

In ultimii trei ani [de cisitorie, au divortat dupa 9 ani] o fost groznic.
De atunsi am inseput sa spun, m-am dus si la bunici acasa si am zas ca nu
mai pot. Merem la iei si iel vine si is sere iertare §i le promite si lor ca nu
mai fase, ca avem copii si sa merem iard inapoi. St iei nu im loa apararea
nisiodatd. Zdseu sa rabd, ca ii om bun §i lucra si are de tate. Ca asa avem
de tate, §i casa, si masand, si pamanturi, si tractor. Sa stau sa rabd ca am
copii, avem de tdte si se ne mai trebe? Ei probabil nu voieu sa ma duc la iei
acasa st sa siu cu iei acolo, sa nu siu pa capu lor, ca sa aiva de ma ajutat. O
vdzut cd o scapat i avem casd, avem une sta, sd ne descurcam [ea $i copiii].

Agresivitatea si gelozia barbatului par sa se fi diminuat in perioada
petrecuta in alta tard, datoritd absentei alcoolului si a obligatiilor de munca
stricte. Acest lucru dovedeste faptul cd agresivitatea nu era o trasatura de
caracter imuabila, ci era declansatd de factori externi. Fanni Svegel sustine
ca printre cauzele extinderii violentei domestice de-a lungul istoriei, un
factor important a fost alcoolismul: ,,Un alt factor al violentei in cuplu a fost
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consumul de alcool in randul barbatilor. Alcoolismul ca justificare a
violentei se regiseste si in biografii si opere literare ale secolului XX,

Sotul a fost dus si in Italia, nu?

El o stat un an in Italia, da vreo sapte luni am fost dusa si ieu cu fata,
cdn ave trei ani. Cat am stat in Italia, atunsi ne-am intales sel mai bine,
atunsi am decis sa il fasem pa G. Can o vinit acasa, o lot-o iara di la capat,
cu bauturi st cu iestea. Can o fost in Italia, n-o baut deloc, ca n-ave cu sine.
Era si paznic la un santier, n-ave voie. Cdn era treaz, si dacd sa enerva pa
seva anume, nu era agresiv fizic. Verbal, si daca zase seva si ieu zdsem
inapoi, nu era agresiv fizic. Da cdn era bat, $i sa nu si avut motiv, ca §i
daca sa enerva pa un animal sau seva, sa descarca pa mine.

Deosebit de grav este si faptul ca abuzurile aveau loc in prezenta
copiilor, fard ca agresorul sa manifeste retinere in fata lor. Acest fapt arata
cum agresiunea este privitd ca fiind normald in viata de zi cu zi $i cum nu
exista nicio fricd in ceea ce privea consecintele legale sau psihice. Pe langa
toate acestea, interlocutoarea marturiseste cd nu a apelat niciodata la politie
pentru cad nu avea unde altundeva sd mearga, iar politia ar fi trimis-o inapoi
la el. Prin aceste marturii se contureaza atat o realitate durd a vietii femeilor
din mediul rural, unde dependenta de spatiul comun al locuirii si lipsa
alternativelor de refugiu sunt frecvente, cit si modul in care lipsa unui
sistem de protectie institutionald si absenta unui cadru legislativ eficient au
contribuit la izolarea si vulnerabilizarea victimelor abuzului.

De asemenea, se releva o stigmatizare a femeilor cu copii in cazul
unui divort, prin argumentul recurent al agresorului cd o femeie cu doi copii
nu va fi niciodatd doritd de altcineva. Apare deci inca o formad de santaj
psihologic, care exploateazd normele traditionale despre maternitate si
imaginea femeii ,,folosite”.

Elena Barbulescu considera ca comportamentele violente manifestate
de adulti, fie in cadrul relatiilor de cuplu, fie in interactiunile dintre barbati,
par a fi strans legate de dinamica autoritdtii: ,,este un mod brutal, dar se pare
cel mai la indeména, ca barbatul sd-si exercite autoritatea. Sotia este batuta
pentru ca nesocoteste sau prin actiunile ei dovedeste lipsa de respect fata de
autoritatea sotului. Bérbatii ceilalti, vecini sau consateni, sunt batuti fie

4 Fanni Svegel, Op. cit., p. 154.
39



A doua viata a studiilor de folclor

pentru ca agresorul este foarte beat si are chef de gilceava, fie pentru ca se
simte amenintat in autoritatea lui”*.

In ultimii ani ati spus ci era incontinuu agresiv?

Da, dupa sdsa-sapte ani o fost incontinuu agresiv si deja nu-l mai
suportam nisi ieu, eram hranita, catam cum sa scap de iel, am inseput sa-I
urasc. Ma bate de fata cu copiii, de fiecare data, nu sa fere nisiodata de iei.
Da inafara de bunisi n-am mai zds la nime, numa asa, dac-o mai vazut
sineva, da nu sa baga nime. Asa am fost ieu, tdnem pantru mine. Nu era
scandal atat de mare, ca stie sa-l faca mai silentios. Mai spre finalu
cdzniciei noste o stiut si mamd-sa, i taica-su, da nu-i pute fase nime
nimnic. O insercat sa im ieie apararea, da nu o putut cu iel. Zase ca, daca
sa baga, 1i bate st pa iei. El tat asa o zds, ca pote fase se vre cu mine, cd
n-am une ma duse cu doi copii. Ca daca divortez de iel, nu ma mai ie nime
cu doi copii.

Nu ati mers niciodata la politie?

N-am fost nigiodata la politie, ca daca merem la politie, se fasem? Ca
nu ma pute tdane politia la iei, tat acasa cu iel trabuie sa ma duc. Daca
parinti mei n-o fost sa sie impreund, sa sie apt, sa pot apela la iei [doamna
M. a fost crescutd de bunici]... Bunisii o fost cu mentalitatea lor, ca asa
trebe o femeie, sa rabde. Era mai bine pantru iei, ca nu ave de sa complicat.
Nu cred ca le-ar si fost rusane, ca si fisioru lor o divortat inaintea me.
Nevasta-sa o plecat di la iel. Cu mine n-o fost de acord, di se ieu merem cu
copiii la iei acasa. M. [unchiul ei] o avut casa lui, n-o avut de mars sa stdie
cu iei. El s-o lot deciziile sangur, ca n-o avut de apelat la iei. leu nu lucram,
da banii erau la amdndoi, cam ieu gestionam banii, numa o data §i i-o
ascuns intr-un borcan, in iesale la cal, si ieu i-am gasat. Probabil o fost mai
mult, si ne-am sfadit si i-o ascuns, ca sa nu-i ieu, sa ma duc.

Daca la inceput actele de violentd erau descrise ca fiind ,,acceptabile”,
de-a lungul anilor, au devenit tot mai constante si mai brutale. In lipsa
sprijinului din partea familiei, a apropiatilor sau a organelor de politie,
femeia ajunge sd fie epuizata psihic si cautd cu disperare alte modalitati de a
se elibera de casnicie. Acest lucru a fost posibil odatd cu aparitia unei alte
figuri masculine, care a fost de acord sd o ajute si sd o sustind chiar si
financiar. Momentul declansator al ruperii definitive a fost unul de
agresiune extrema, care o aduce la pragul dintre viatd si moarte, dar care ii
oferd oportunitatea de a nu se mai intoarce niciodata in acea relatie. Aici se

43 Elena Barbulescu, Dulce cu amar se mandncd: eseu de etnologie, Ed. cit., p. 196.
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poate observa o schimbare de gindire intre generatii. Daca doamna F.
ramane prizoniera normelor traditionale, fird a opune rezistentd in fata
abuzurilor, doamna M. reuseste sa se rupa de conventii, deoarece are curajul
de a divorta si de a incepe o viatd noud, chiar cu pretul de a fi blamata de
familie si comunitate.

Dupa cati ati divortat? Ce s-a intamplat atunci?

Am divortat dupa noua ani jumate. Eu mi-am gasat pa altsineva si o
gasdt telefonu cu mesaj si atunsea m-o batut forte rau, am ajuns la spital st
atunsea s-o gatat, nu m-am mai intors la iel. leu am sunat la smurd, ca am
fost batuta i mutilata la fata. Nu m-o batut de fata cu copiii, ca ieu am fujit
de acasa st m-o ajuns, ca ieu am vrut sa fug la matusa [care stitea la cateva
case distantd] s7 m-o ajiuns in curte la ie si acolo m-o batut, mni-o dat cu
pumnii in cap st in fata de mni-o... (i vine sa plangd). Nisi n-am stiut ca is
asda lovita pana m-am uitat in oglinda, ca de spaima nu ma dure, si cdn
m-am uitat in oglinda im iera (plange) fata tata zdrobita. Noroc ca o iesdt
matusa, ca o vrut sa im taie capu cu sdcurea, cd ave tdietoru Si sacurea in
curte matusa. Am rausdt sa scap, ca o iesdt matusa si l-o tdpat pa iel acasa.
S-0 vinit §1 copiii, si am sunat la smurd si ieu m-am dus la spital. Fata o
ramas la matusa i G. s-o dus cu iel acasa §i s-o apucat de spart in casd,
tat, de fata cu G., el avand sinsi ani.

Asa cum aratam si anterior, aceste cazuri de violentd nu ajung publice,
iar abuzatorul rdmane in libertate si isi continud viata: ,.excluzand abuzurile
cu urmdri grave (mutildri fizice, sarcind extraconjugald), aceste cazuri nu
erau supuse niciunei sanctiuni speciale, in principal deoarece agresorii erau
considerati superiori social victimelor”*. Si in acest caz, doamna M. refuzi
sa faca plangere la Politie, din grija pentru imaginea viitoare a fiului lor.
Aceastd decizie, desi profund empatica, este un simptom al unei societdti in
care rusinea prevaleaza asupra justitiei.

Ati facut reclamatie dupa ce ati ajuns la spital?

Mni-o zds di la spital sa ma duc la B. [un oras), la medicina legala
sau nu mai stiu cum sd nume exact, sa im ddie zdle de spitalizare. ST atunsi
mni-o zas sa fac reclamatie, ca la se avem, il bagam in puscarie. leu n-am
vrut sa faca puscarie, mai mult pantru G., ca sa nu zdca lumea cand o sd fie
mare: ,,no, pdi o sa fii si tu ca tati-to, un puscarias”. Am zds ca nu ma mai
intorc la iel st gata.

4 Fanni Svegel, Op. cit., p. 154.
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Situatia doamnei M. a fost una intrucatva fericitd, deoarece chiar daca
nu a gasit sprijin si ajutor in apropiere, interventia unui barbat strdin a
marcat un punct de cotiturd. Acesta a luat-o de la spital, a gazduit-o in
propria casd, impreund cu copiii si a sustinut-o financiar. Chiar daca
legatura nu s-a dovedit una durabild, acest ajutor a fost crucial pentru
ruperea definitiva de agresor si inceperea unei noi vieti.

Pe barbatul care v-a ajutat cum l-ati cunoscut?

Pa A. l-am cunoscut pan telefon. Sa formau atunsea numere de
telefone, sa suna aiurea, si m-o sunat. Am vorbit la telefon si ne-am intdlnit
o data la N. [oras din zond], asa scurt. Am stat si am povestit la sensu
giratoriu, pa trotuar. Si iel o vinit, m-o lot din spital, si m-o dus la iel acasa.
Eram tata albastra, umflata si desfigurata la fata. Copiii o ramas in sat,
dupa o saptamdna am mars dupad fata si dupd inca o saptamand am mars
dupa G. Fata n-o vrut sa staie [cu tatal ei] si G. o vrut sa staie, da dupa
cdteva zdle n-o mai vrut sa stdie fard fata si fara mine, si atunsea m-o sunat
sa ma duc dupa el.

Chiar si dupa ce a reusit sa plece de langa fostul sot, acesta continua
sa 0 ameninte si sa o manipuleze emotional, fiind o forma clasica de post-
abuz si o tentativa clard de a recastiga controlul asupra victimei prin orice
mijloace.

Ma suna [fostul sot] si ma ameninta ca ma omora can ma prinde, la
sinsi minute ma suna si im pune tat felu de melodii de dragoste si sa-l iert.
Da nu, am luat decizia ca nu si am bagat divort, mni-o dat A. bani, ca nu
era asa scump. Da numa dupad un an de zdle mni l-o acceptat, nu o acceptat
sa im daie semndtura sa divortam, tat spera cd ne impdacam si ca ma intoc
la iel inapoi. N-o avut restrictie in anu dla, da nisi n-o vinit sa ma cate, ca
n-o avut curaju. Era mare bonga® numa cu mine, nu §i cu alfi.

Tulburdtor este faptul ca familia doamnei M., chiar si in urma
ultimului act de violentd din partea sotului, care aproape a ucis-o, nu a
incercat sd o protejeze sau sa i fie alaturi. Din contrd, s-au opus vehement
despartirii si au incercat sa o oblige sa se Intoarcd la agresor pana in
momentul in care femeia le-a demonstrat cd se poate descurca si fara
ajutorul lor. La fel ca in relatarea lui GyOri, povestitoarea de origine
maghiard din Sic (Szé€k), ,intoarcerea acasd a fost refuzatd «pentru ca
mariajul era considerat o alegere pe viata». Aceasta atitudine era tipica
intrucat fundamentul societatii rurale era familia”, iar ,,grija pentru femeile

4 Bongd, s.f. — viespe, insectd mare.
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divortate sau singure ar fi constituit o povarda suplimentard pentru
comunitate’™.

Ce au spus bunicii?

Bunisii m-o sunat si m-o sfadit si m-o facut in tate felurile, sa ma duc
inapoi, chiar si atunsi. Nu le-am mai raspuns altu la telefon si n-am mai
vorbit cu iei o vreme. Cdn o vazut cd nu au se fase, o inseput sa accepte si o
trecut de partea me. Da numa cdt o acceptat §i nu m-o mai ocardat, ca nu
m-o ajiutat cu nimnic.

Unde v-ati mutat dupa ce ati iesit din spital?

M-am mutat in F. [localitate din zond] cu tata familia baiatului la care
am plecat. Eu avem douasingsi de ani, iel era mai mnic cu vrun an. Am stat
sase luni st apai m-am dus de acolo, ca am vazut ca familia aia nu-i de
mine. leu voiem o casad, o familie seriosa, un servici, seva stabil. Aia trdieu
numa cu bani lot impumut dintr-o parte in alta.

Va mai suna fostul sot?

M-0 mai sunat vreo doua luni, in care ma ameninta, da dupa, si daca
ma suna, nu ma suna cu agresiune verbala. El o vrut sa ne impacam si dupa
se am divortat §i stie ca-s gravida cu I. [al treilea copil]. Tot o mai tras
speranta cd pote ne impacam.

Dupa multi ani de dependentd si abuz, doamna M. isi regaseste
echilibrul prin munca, reusind sd se reinventeze. Urmeazd un curs de
frizerie, devine independentd economic si reuseste in acelasi timp sd se
ocupe de casd si de copii. Astfel, autonomia financiard devine cheia
libertatii personale, deoarece gasirea unui scop si activitatea intr-un domeniu
in care isi dorea sa lucreze nu este doar o sursd de venit, ci s1 o0 modalitate de
recuperare sau chiar o constructie a propriei identitati.

Cand v-ati angajat?

Mpnie im plase sa tund, sa cuafez, sa lucrez cu paru. Si stand de vorba
cu o cunostintd, mni-o zas. ,,di se nu fasi un curs? Ca nu-i frizerie in I.
[localitate] ”. Atunsi m-am decis sa fac curs, in 2016, si sa si lucrez in timp
se eram numa decisa ca fac cursu; am avut client acasa. Dupa se am
terminat cursu, mni-am amenajat camerd aisea, asa cum am putut, si am
inseput sa lucrez tot mai mult. Cursu care l-am facut era gratuit, numa de
naveta trabuie bani. N. [barbatul cu care s-a casatorit ulterior]| m-o ajutat

46 Fanni Svegel, Op. cit., p. 157.
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financiar si cu scule, pana mni-am facut ieu client, sa am banii mei, sa im
permit sa im ieu se vreu. Amu am ajiuns sa ma intretan singurd, $i pd copii,
si casa, de sel putan sinsi-sasa ani.

Era vreun ajutor pentru femeile abuzate?

Nu exista nisi un ajutor de nicaieri pantru femeile care erau batute si
divortau.

Concluzii

Prin interviurile de tip povestea vietii, cercetarea de fatd a reusit sa
radiografieze un segment semnificativ privind conditia femeilor si formele
de violentd din mediul rural roménesc, subiecte adesea ignorate in
cercetarile de folcloristica si de etnologie. Rezultatele obtinute din analiza
comparativa a doud povestiri de viata, ce apartin unor femei din generatii
diferite, dintr-un sat transilvanean, confirma ipoteza conform careia violenta
domestica si abuzul intrafamilial sunt forme persistente, cu adanci radacini
culturale, care nu pot fi intelese n afara contextului social si economic in
care au fost produse.

Povestirile de viata ale celor doua interlocutoare evidentiazd atat
elemente de continuitate, cat si transformari produse in perceptia si
manifestarea violentei in cadrul familial. in ambele cazuri, abuzurile nu sunt
descrise ca o exceptie, ci ca o parte integrantd a dinamicii cotidiene, legitima
in ochii comunitatii si adesea rationalizatd si internalizata chiar de catre
victime. Aceasta tendintd de normalizare a violentei indica o amprentd
puternica a valorilor patriarhale si a ierarhiilor de gen, in care autoritatea
paternd si conjugald este rareori contestatd, iar formele de abuz sunt
percepute ca mijloace de educare sau de corectare a greselilor.

Contributia adusa de acest studiu constd in plasarea in prim-plan a
vocilor feminine dintr-un spatiu adesea marginalizat atat in discursul public,
cat si in cercetdrile academice. Metoda interviului de tip povestea vietii a
permis explorarea unor dimensiuni intime si greu de accesat ale
experientelor femeilor, precum rusinea, frica, datoria, vinovatia, dar si a
strategiilor de rezistenta si de supravietuire. Povestea vietii, In calitate de
instrument metodologic, s-a dovedit valoroasd atat pentru inregistrarea
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faptelor, cat si pentru intelegerea modului in care acestea sunt trdite,
interpretate, internalizate si transmise in timp.

Analiza comparativda a celor doud naratiuni releva cd, in ciuda
diferentei de varsta de patru decenii, multe dintre mecanismele abuzului si
ale supunerii s-au mentinut relativ constante. Atat in cazul doamnei F., cat si
in cazul doamnei M., violenta de cuplu este anticipatd incd din perioada
premaritald si se accentueazd odatd cu trecerea timpului, in paralel cu
absenta sprijinului din partea familiei extinse sau a institutiilor. Totodata,
este remarcabild persistenta unei culturi a rdbdarii si a sacrificiului, in care
rolul femeii este asociat cu suferinta si responsabilitatea exclusiva pentru
coeziunea familiala. Astfel, chiar si in conditii de abuz, alegerea de a
ramane 1in relatie este justificatd prin grija pentru copii, teama de
stigmatizare sau lipsa alternativelor sociale si economice.

Cu toate acestea, rezultatele cercetarii semnaleaza si unele diferente
semnificative intre cele doud generatii. Dacd in cazul doamnei F., violenta
este asumata aproape fara rezerve, ca un dat firesc al vietii de familie,
doamna M. manifestd o anumitd distanta critica fatd de comportamentele
abuzive, prin dorinta de schimbare si prin capacitatea de a rupe, prin divort,
acest ciclu al violentelor. Aceasta diferenta de atitudine poate fi interpretata
drept un indiciu al unor transformari culturale lente, dar perceptibile, care
modifica modul in care femeile se raporteazd la propria suferintd si la
relatiile de putere din interiorul familiei.

In final, se poate afirma ci fenomenul violentei domestice in mediul
rural romanesc rdmane o realitate complexa, strans legatd de traditii,
mentalitati si de lipsa unor mecanisme eficiente de interventie si sprijin din
partea statului. Prin documentarea si analiza acestor povestiri de viata,
lucrarea de fatd nu doar cd evidentiaza gravitatea si persistenta fenomenului,
ci propune si o reflectie si asupra modului in care cercetarea etnologica
poate contribui la intelegerea si, eventual, la transformarea unor practici
sociale disfunctionale. Demitizarea imaginarului idilic al mediilor rurale,
sensibilizarea comunitatilor locale, interventiile institutionale si promovarea
unor modele alternative de relationare, bazate pe respect, egalitate si
nonviolenta, devin astfel nu doar necesare, ci chiar urgente.
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Ultimele sezatori din Bobohalma,
Judetul Mures, anii 1965-1973

Introducere

Definitd ca adunare feminina restransa, cu organizare si cu functii
sociale si lucrative specifice, sezatoarea a fost atestata in satele de pe tot
teritoriul roméanesc pand in anii 1960-1970, cand a disparut, odatd cu
schimbarile economico-sociale aduse de comunism. Prin interviuri realizate
cu doud femei din Bobohalma, judetul Mures (una nascuta in 1949, cealalta
in 1952), studiul de fatd isi propune sd recompund o imagine cat mai
nuantata a sezatorii din aceasta localitate, asa cum a fost practicatd in ultima
etapa a existentei sale (anii 1965-1973) si sa contureze cateva dintre cauzele
care au dus la disolutia ei.

Bobohalma este un sat ce apartine Municipiului Tarnaveni, din judetul
Mures. Asezat la baza a doud dealuri, in apropierea raurilor Mures si
Tarnava Mici, satul e despartit de Tarndveni de padurea Stejaru. In prezent,
Bobohalma are in jur de 800 de locuitori, majoritatea oameni in varsta, dar
in perioada la care se referd cele doud interlocutoare, populatia era de doua
ori mai numeroasd si mult mai tanara. Oamenii se ocupau cu agricultura,
cresterea animalelor si oieritul, practicate si in prezent. De asemenea, Inca
functioneaza cazanul satului cu tuicd de prune, dar practici precum torsul
lanei sau tesutul covoarelor au disparut treptat. Satul era atunci si este in
continuare crestin, impartit In doud confesiuni: ortodoxa, respectiv baptista,
iar familiile erau formate majoritar din romani, iar cateva din maghiari.
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Studiul urmareste punctual aspecte legate de sezdtoare, structurate in
mai multe sectiuni. Prima sectiune, Bibliografia temei, trece in revista
studiile consultate in vederea redactarii lucrarii. Dupa segmentul privitor la
Scopuri i metodologie, urmeaza Cercetarea de teren, care contine
interviurile semistructurate, comentate cu ajutorul bibliografiei de specialitate.
Pentru un plus de claritate, am impartit analiza in mai multe subcapitole. Am
urmdrit definirea sezdtorii in sens larg, organizarea si functiile ei, spiritul
comunitar si vecinatatea (criteriu esential Tn organizarea sezatorilor), timpul
specific: perioada din an in care se organizau sezatorile, ce activitati aveau loc
in anumite zile (iar in altele nu) si cat timp petreceau tinerii acolo. Am inserat
povesti de viati, despre maritisul fetelor, farmece si jocuri. In ultimul
subcapitol, accentul cade atat pe modificarile survenite in sat (aparitia
filmului, a balului si mutarea sezdtorilor in caminul cultural), cat si pe
povestile de viatd despre cdsdtoria celor doud interlocutoare si a altor
participante la sezatoare. Sectiunea destinatd Concluziilor cuprinde cateva
observatii finale privind rosturile si specificul sezatorii in satele romanesti.

1. Bibliografia temei

Obiceiul gezatorii din satul romanesc a facut obiectul mai multor
studii si cercetari de teren etnologice si sociologice. Prin complexitatea sa,
dar si prin inradacinarea profundd in specificul comunitdtii satesti,
sezdtoarea a prilejuit analize atente si variate cercetdri de teren. Dintre
acestea, am ales ca puncte de reper Sociologia sezatorii, de Dumitru C.
Amzar, Sezatoarea in zona Nasaudului, de Nicolae Bot, Ceata feminina —
incercare de reconstituire a unei institutii traditionale romdnesti, de Monica
Bratulescu si Repertoriul de sezatoare — specie ceremoniala distincta, de
Mariana Kahane si Lucilia Georgescu, precum si alte lucrari de specialitate,
relevante pentru subiect.

Studiul lui Dumitru C. Amzar are in vedere nu doar complexitatea si
multitudinea de elemente pe care le contine sezatoarea in satul traditional
romanesc, din prima parte a secolului XX, ci si radacinile sale in cultura
europeand. Amzar este interesat de informatii din Vestul Europei, unde
obiceiuri similare sunt atestate inca din secolul al XV-lea. Pe langa
ancorarea sezatorii 1n traditiile europene, studiul sdu devine cét se poate de
precis atat prin contextualizarea si explicitarea specificului satului
romanesc, cat si prin metoda folositd, aceea a inserarii unor mari bucati din
interviurile realizate in sate din Muntenia, in perioada interbelica, pentru a
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reda, cu cat mai multd acuratete, modul de gandire al oamenilor. De
asemenea, autorul construieste mult in jurul tezei despre joc a lui Huizinga,
conform caruia cultura s-ar fi format prin joc, Amzar facand referire la
jocurile din sat, unde ,,comunitatea arhaici este jucata”’.

In ceea ce priveste cercetarea lui Nicolae Bot din anii 1960, aceasta
vizeazd cateva sate din zona Nasdudului. Bot documenteaza obiceiuri
practicate in sezatoare, iar mare parte a textului sdu contine formule, poezii
si cantece culese de la informatori, accentul fiind pus pe analiza practicilor
magice, caci cele mai multe texte provin din zona aceasta.

Cercetarea Monicdi Bratulescu, Ceata feminina — incercare de
reconstituire a unei institutii traditionale romdnesti, urmareste paralelismul
dintre cetele de feciori si cetele feminine, punand in evidentd functia ori
dimensiunea ceremoniald a acesteia din urma. Bratulescu isi incheie studiul
prin demonstrarea importantei cetei feminine In satul roméanesc si prin
argumentarea faptului cd aceasta are ca loc de intdlnire sezdtoarea. De
asemenea, pune in lumind rolul jucat de sezdtoare in sat si In modul de
apropiere a tinerilor, de formare a césatoriilor, precum si cel educativ.

In studiul Repertoriul de sezditoare — specie ceremoniald distinctd, de
Mariana Kahane si Lucilia Georgescu, scopurile principale sunt de a arata ca
exista un repertoriu traditional specific al sezdtorii, respectiv de a realiza o
descriere precisd a acestuia. Autoarele au inserat aici 27 de melodii din 22
de texte si au argumentat existenta a sase puncte distincte prin care specia se
diferentiaza de altele, cum ar fi cantecul de claca.

Studiile Simonei Bala, Femeia in etnologia romdneasca. Repere
bibliografice si Reconstituirea activitatilor gospodaresti in satele din Tara
Crisurilor, duc mai departe ideile Monicai Bratulescu legate de ceata
feminina. In primul text, autoarea urmireste atat rolul femeii in pastrarea si
transmiterea traditiilor populare, cat si modul in care aceasta este o
»depozitara a tradigiei”z. De asemenea, autoarea realizeaza o ampld munca
de inventariere a bibliografiei referitoare la traditii ce au in centrul lor
femeia si rolul ei in activititile ritualice. In al doilea studiu mentionat, Bala
delimiteaza clar sferele de muncd ale femeilor si ale barbatilor, insistand
asupra dimensiunilor initiatice. Autoarea urmareste sd arate ca in interiorul
sezdtorii au loc cele mai importante rituri de initiere ale fetelor, precum si

! Dumitru C. Amzar, Sociologia sezdtorii, in ,,Arhiva pentru Stiinta si Reforma Sociala”,
Anul IX nr. 4 (1931). Reeditat in Dumitru C. Amzar, Studii etno-sociologice, Cluj-
Napoca, Eikon, 2013, p. 385.

2 Simona Bala, Femeia in etnologia romdneascd. Repere bibliografice, in ,Biharea.
Culegere de studii si materiale de etnografie si artd”, XXII-XXIII, 1995, p. 59.
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faptul ca aceasta nu doar cd transmite mai departe aceste rituri, ci contine si
date esentiale despre ceata feminina.

2. Scopuri si metodologie

Studiul de fatd propune o descriere si o analiza etnografica a sezatorii
din satul Bobohalma, judetul Mures, in perioada cuprinsd intre anii 1965-
1973. Obiceiul sezatorii mi-a fost prezentat in cea mai mare parte de catre
Maria Indreica®, cu care am realizat trei interviuri, in 2023 si 2024. Tot in
2024, am inregistrat un interviu cu Maria Indreica (n. 25 decembrie 1949),
in dialog cu sora sa, Cornelia Candea* (n. 24 februarie 1952). Precum
Amzir, am ales si folosesc cat mai mult din dialogurile lor®, pentru a reda
cat mai bine atat spiritualitatea oamenilor, cat si atmosfera dintre ei — chiar
daca sunt doar doua persoane intervievate — dar si limbajul lor care, dupa
cum vom vedea, devine mai firesc in cel de-al patrulea interviu, cand cele
douad surori discuta intre ele, nu doar raspund la intrebari.

Maria Indreica si Cornelia Cindea, 1968, arhiva personald a Corneliei Cindea.

3 Din acest punct, ma voi referi Maria Indreica folosind prescurtarea M.1..

4 Din acest punct, mi voi referi la Cornelia Cindea folosind prescurtarea C.C.
> Dumitru C. Amzar, Op. cit., p. 331.
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3. Cercetarea de teren

3.1. Ce este sezatoarea?

Sezdtoarea a reprezentat nu doar un loc propice pentru desfasurarea
unor munci feminine (tors, cusut, crosetat), pentru curtarea fetelor ori pentru
pregatirea casatoriei (aspecte pe care le voi analiza in lucrarea de fatd), ci si
un spatiu al comuniunii dintre fete si femei, precum si intre tinerii satului,
avand anumite aspecte specifice, in functie de zona ori de satul in care au
loc®. Amzir descrie sezitoarea ca ,adunarea, in vreme de iarni, in casa,
curtea ori la poarta unei «gazde», sau la o rascruce de drumuri — a femeilor
si fetelor din sat, cu scopul de a lucra Impreuna, fiecare pentru sine intr-o
atmosferd de «petrecere»””’.

Definitia pe care Bot o da sezatorii nuanteaza mai bine ceea ce Amzar
a afirmat: ,,Fetele si femeile lucreaza fiecare pentru sine, iar participantii, in
totalitatea lor, discutd diverse fapte din viata satului, interpreteazd aproape
intregul repertoriu folcloric, organizeazd jocuri dramatice si de societate
[...]. Fetele savarsesc practici magice in scopul aducerii feciorilor la
sezitoare”.

M. Kahane si L. Georgescu documenteaza existenta in folclorul
romanesc a unui repertoriu ceremonial traditional specific sezatorii:
»sezdtoarea gazduieste atat productiuni ceremoniale specifice, cat si un larg
repertoriu distractiv neocazional. Autoarele arati ci sezitoarea, precum
alte obiceiuri din traditia populard, cum ar fi claca — distinctia fata de
aceasta este facuta devreme in articol — are functii proprii si se diferentiaza
clar in intreg repertoriul de traditii populare: ,,Orice repertoriu ceremonial
este legat de un prilej anume, se manifesta la o data si intr-o durata de timp
determinate, are functie rituald precisé”lo. De asemenea, ,.este angrenat
intr-un complex ceremonial organizat, antreneazd la exercitarea sa o

Cristian Musa, Claca, sezatoarea si hora satului in context premarital, in Anisoara
Stefanuca (coord.), Dragostea — opinii, reflectii, ipostaze, Editura Mythos, Ploiesti,
2020, passim.

Dumitru C. Amzar, Op.cit., p. 93.

Nicolae Bot, Sezatoarea in zona Nasaudului, in Studii de etnologie, volum editat de 1.
Bot si I. Benga, Cluj-Napoca, Casa Cartii de Stiinta, 2009, p.7.

Mariana Kahane si Lucilia Georgescu, Repertoriul de sezatoare — specie ceremoniald
distincta, in ,,Revista de etnografie si folclor”, vol. 13, nr. 4, Bucuresti, 1968, p. 317.

10" Ibidem.
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colectivitate definitd si se structureaza intr-un mod propriu In raport cu
specificul prilejului respectiv’!!. O atentie deosebiti este acordatd
dansurilor, cantecelor si melodiilor, compuse special cu scopul de a servi
intalnirilor din cadrul sezatorii: ,,specia are melodii proprii, cu unele exceptii
in domeniul colindei si cantecului”'?. De asemenea, ,specia are forme
variate de concretizare (strigaturi, cantec — in sens larg —, joc), iar o parte
reprezentativi a sa are caracter arhaic”'®. Scriind despre modificarile aparute
pe parcursul timpului, Kahane si Georgescu considerda cd ,.evolutia
repertoriului se exprimd in diferentieri pe generatii, ca si 1n diferentieri
teritoriale si in contaminari cu stiluri mai evoluate™'*,

Dupa cum vom vedea, sezatoarea avea functii multiple, dintre care
amintim maturizarea fetelor si lucrul manual ori confectionarea hainelor. De
asemenea, intrarea in sezatoare a fetelor, alaturi de jocul in sat si statul la
poartd, echivala cu trecerea intr-o noud etapa de viata, ce deschidea drumul
spre casatorie. Faptul cd ,,punctul terminus al participdrii la sezatoare era
casitoria”!® este evidentiat att in bibliografia amintitd, cat si in interviurile
realizate pe teren.

M.L: In perioada aia erau niste obicee ca fetele si ficiorii se adunau
[...] intr-o casa seara, de pe la sapte, si acolo cantam si radeam si asteptam
ficiorii sa vina sa ne viziteze, sa jucam cu ei, sa cantam. Si ficiorii se
adunau cu noi §i unii erau dragutii la alte fete si aceia ieseau afara din casa
si chemau pe fata respectiva afard la gdsca. Aceia se chema: la sarutat, la
pupat. Pe urma iesea alt baiat si chema alta fata si fata chema alt baiat.
Asta asa era’®.

Unul dintre elementele de baza ale sezatorii este adunarea ori spiritul
comunitar, specific satului romanesc: ,,viata tuturor membrilor acesteia [ai
comunititii]'” era strins legatd prin diversele activititi pe care ei le

' Ibidem.

12 Ibidem, p. 322.

13 Ibidem, p. 323.

14 Ibidem.

Monica Bratulescu, Ceata feminind — incercare de reconstituire a unei institufii
traditionale romdnesti, In ,,Revista de Etnografie si Folclor”, tom 23, nr. 1, Bucuresti,
1978, p.44.

Interviu realizat la data de 28 octombrie 2023.

Pe tot parcursul studiului, intre paranteze drepte am notat completari facute de mine,
Maria-Carina Lechintan.
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desfasurau™'®. Dupd cum am aritat, una dintre activititile tinerilor din sat
era mersul la sezdtoare, care, la randul sdu, incorpora o serie de alte
activitati ce 1i lega pe participanti. latd cum sezdtoarea a fost o activitate
reprezentativa pentru specificul satului romanesc, dar si de o importanta
cruciald in drumul tinerilor spre casatorie, asa cum vom vedea.

Din relatarea facutd de M.IL. reiese ca realizarea casatoriei dintre doi
tineri, in satul traditional din zona Muresului, era abia al doilea pas, dupa
perioada de curtare. Perioada de curtare era, in functie de caz, mai scurta sau
mai lungd. Putea dura de la cateva sdptamani pana la cativa ani. Foarte
important in aceastd perioadd era mersul la sezatoare:

M.L."°: Deci sezdtoarea era atunci cea mai importantd parte din
curtare. Era miezul?

C.C.: Da, da, da.

M.1L.: Acolo sa gase.

C.C.: La sazatore si la porta.

Asemenea oricarui obicei traditional, sezatoarea presupune o serie de
regulizo, care, fireste, variau In functie de sat. Existau norme ori cerinte
minime, cum ar fi varsta de intrare in sezitoare’! ori cunoasterea lucrului de
mana etc.

M.L.: De la ce varsta incepeau fetele sa mearga la sezatoare?
M.L: De pe la 13-14 ani sau 15.
Aceastd norma minima pentru intrarea in sezatoare nu era doar o

simpla conditie ce trebuia atinsa, printre altele, ci reprezenta un prag
binecunoscut in comunitate. lesirea din varsta copildriei si trecerea la
adolescenta era un prag pe care fetele trebuiau sa-l atinga Tnainte de a lua
parte la obiceiurile traditionale ce tin de curtare: hora satului sau
sezétoareazz. Avand in vedere acestea, ,,fetele incep sa meargd la sezatoare

18 Cristian Musa, Op. cit. , p. 113.

19 Utilizez initialele M. L. pentru prescurtarea numelui Maria-Carina Lechintan.

20 Este vorba despre cutumele din sezitoare. In cazul satului Bobohalma, M.I. a dat de
inteles ca exista multd caldura si prietenie. Desi abateri de la ,,reguli” mai puteau aparea,
existau aspecte care erau respectate, fiind mai degraba niste standarde stabilite in
interiorul comunitatii, de comun acord si, cel mai probabil, transmise din generatie in
generatie.

Dupa cum am aratat anterior, acesta era un lucru ce trebuia respectat fara abateri, fiind
nu doar un standard al comunitatii, ci si un aspect considerat a fi rezonabil doar in
aceastd forma. Asa cum voi documenta pe parcursul studiului, desi era o cerinta stricta,
depindea in oarecare masura si de anumiti factori externi. Deci mobilitate exista, insa cu
o limita minima.

22 Cristian Musa, Op. cit., pp. 117-112.

21
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de la o varsta ce difera de la o localitate la alta, criteriul de baza fiind iesirea
din varsta copildriei si intrarea in rAndul fetelor mari”?*. Asadar, fetele aveau
un parcurs ce trebuia urmat in vederea intrarii in procesul care avea ca scop
final casatoria. De aceea, inainte de a descrie sezdtoarea, ma voi opri si
asupra perioadei premergatoare participdrii la sezdtoare. Asa cum observa
Cristian Musa, iesitul la hora anunta ca o tandra ori un tandr era gata de a
porni pe acest drum?*. Si in Bobohalma lucrurile se desfisurau dupi acest
parcurs:

M.L.: Sa incepem cu pregatirile pentru sezatoare. Cum va pregateati
sa mergeti la sezatoare? Care era procesul, de la inceput?

C.C.: Pai eram tinere, tu copila.

M.L.: Aveam 15 ani cand am inceput.

C.C.: Cam asa. Tu avei 15.

M.L: lo ma refer la mine intai, stii. La mine, cand avem 15 ani am
inceput sa ne gandim la sazatore. Ca asa trebuia sa ne bagam in rdand.

C.C.: Merem cu lucru.

M.L: Asa, cu lucru, cu fisiorii, cu tineretu. Trabe sa intri in rdnd, in
randul fetelor si-al fisiorilor.

M.L.: Da la sazatore sa putea merge de pe la?

M.L.: La sazatore merem di pe la 15 ani, asa. lo cel putin. Gatam
scola. o am gatat scola pe la 14 ani si dupa mine, generatia o gatat la 15
ani, pentru ca sa face 8 clase. lo am fost ultima cu 7 clase. Ultima
generatie. ST dupa mine, s-o facut clasa a opta. Am gatat la 14 ani, am stat
acasa ca copila. Si dragu mamii, dupa 15 ani asa, o inceput mama asa sa
zicd: tu copila, traba sa te duci §i tu printre tineret sa-ti gasasti pretini st
pretine, dragut. Si m-am dus, am inceput sa ma duc la joc dumineca, inca
nu la sazatore, ca inca era prea repede. N-avem indrazneala.

M.L.: Deci incepeati sa mergeti la joc mai intdi?

M.L: Da, si meream la joc duminica.

M.L.: Peste vara era jocul, nu?

M.L: Da, vara. larna, jocul era in camin®. Vara era in mijlocul
satului. St ma duceam §i avem niste veri buni. Si aia ma luau la joc, sa ma
baje in joc. Fluxi era si Viorel mai tarziu (rade).

C.C.: Viorel pe mine ma lua.

M.L: Pe Fluxi il chema Gheorghe, da il ciufule Fluxi. Si ma juca
Fluxi, si eram si eu. Da ma stiam juca. Eram smecherd, ca jucam acasa cu

23 Nicolae Bot, Op. cit., p. 12.

24 Cristian Musa, Op. cit., p. 122.

25 Incepand cu anii 1970, jocul si sezitoarea se muti in caminul cultural din sat, fapt pe
care interlocutoarele il vor explica in alt subcapitol al lucrarii.
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Cornelia. S tata sa uita la noi st ma mai lua cdteodatd si zdacea: tu, Anutd’®,
cdt ii de usord asta. Ii ca o carigd®’. Stii, Cornelie? Iti amintesti? (rade)

C.C.: le!

M.L: Tata cind era asa, ave la cditid®.

C.C.: Ave, ave!

M.L.: Stii cand vine de prin sat si ii vine sa joce. Si asa ca m-am
invatat a juca. Eram multe fete pe acol prin vecini: eram io...

C.C.: Vreo 5.

M.1L.: Dupa mine era ea, Cornelia, dupa ea era Maricica, Aurelia. Ea
nu pre, ca n-o lasa Lica Mae...

C.C.: Era mai tinara ea.

M.1L.: Merem dupa apa in Bocica.

M.L.: Ce era Bocica?

C.C.: Asa ii zdcea la locu ala unde era fantana.

M.1L.: S-acolo era si Anica Dolcos. Acuma ea ii la azil. ST dupa ce
scotem apa din fantana, punem galeata una ldnga alta st ne apucam de
Jjucat. Acolo ne invatam a ne juca, la fantana, in Bocica. Si de la o vreme,
apare mama in razor (rade), cu o jordda in mdna: ,, Tu, da haidati tu, ca imi
sierbe apa sa pui de mamaliga, tu copila tu!”

C.C.: (rade)

M.L: Cand era gata, ne despartem tdate si punem mdna pe galefi si
vinem, da mi-era frica ca mama ave jorda si ma jordane.

C.C.: Ioi, Domne!

M.L.: 87 asa o fost. S-apdi incet, incet am invatat de ne-am bagat in
joc, in rdnd.

C.C.:le!

M.L: §i ma luau tofi fisiorii la joc. loan Neculita a lu Danciu,
Gheorghe a lu Vanea, Fluxi.

C.C.: Ie, ie, ie, ie.

M.L.: Cam astia. Nu-mi mai vin in minte acuma.

C.C.: Da si Victor*.

M.L.: Victor nu pre, ca era mandru tare.

C.C.: Da, era mdndru. Nu-l lasa muma-sa sa ie numa de-alea gazdoi.

M.L.: Nu pe oricine. Asa, stii. Si asa ca m-am invatat sa joc. Eram
bitbas® de jucdusi (rAde). Adicd speciald. Deci nu md-ntrece oricine.
Nimeni. Deci nimeni.

[}
=N

Se refera la Anuta Moga, mama celor doua interlocutoare.

Cariga (s.f.) —rotita

ave la caita (expr.) — era baut.

9 Se referd la Victor Stroia (n. 1947 — d. 1983), cu care se va cisitori in 1973.

O Bithas (adj.) — descurciret, destept; aici este folosit cu sensul de foarte bun la ceva.
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C.C.: Nu, nu, ca dora era usora.

M.L: Le place ca eram usord si merem pe zdcalda, cum sa zdce. Nu
jucam aiurea, de sa-i calc pe piciore pe fisiori. Ca altii erau tat calcati pe
papuci.

C.C.: Erau strofaniti’! (risete). Asa pd limba nostra.

M.L.: Erau toti stromfaniti pe piciore, pe papuci. S-apdi, draga copila,
dup-aia am inceput mai tare. Parintii m-o dat slujnicd, dupa ce-am gatat
clasa a saptea. Asa-ti spui cum o fost, slujnica la profesoru’ din sat care
m-o invatat si-mi era diriginte, sa-i grijasc copilu de un an jumate, pe
Tiberiu. L-am grijat tri ani de zile si-intr-o zi, intr-o sard, o vint domnu, ca
era director de camin, o vint domnu’ profesor, si-o zds catra mine: Tu,
Marie, tu stii juca? lo: cum sa nu, domnu’ profesor! El o zds: No, pai mdane
sard vii la camin. S fice jocuri populare cu concurs®. Si m-o luat si m-o
dus. S m-o pus cu doud fete. Era portu cu doud fete®.

C.C.: Portu di pe campchie.

M.1L.: Portu di pe campchie, asa. Asa-i zdce. Si io si inca cu una, da-i
morta asta acuma. Marea lu Parau. Gandei ca eram surori, asa samanam
amdndoua si de slabe, inaltute. Deci asa potrivite.

C.C.: §i cu Danciu!

M.L: Da, da, dl mai jucdus din sat. Al mai prim fisior din sat. Mdret!
Eram acolo in fata. De cand ma stiu, tat in fata am fost.

31 Stromfani (vb.) — cilcat pe picioare. Glosarul dialectal realizat de Vasile Fritild pentru
Valea inferioara a Tarnavelor mentioneaza verbul a stomfani cu sensul de a zdrobi
strugurii (pentru vin) cu picioarele. Vezi Vasile Fratila, Glosar dialectal. Valea
Inferioara a Tdrnavelor, in ,,Anuar de lingvistica si istorie literara”, lasi, tomul XXIX,
1983-1984, pp. 265-319.

Tinerii faceau repetitii n sat pentru a participa la concursuri in alte orase, printre care
M.I. pomeneste: Targu-Mures, Sighisoara, Reghin, si in diferite sate din zona judetului
Mures, dar si in Bucuresti. Interlocutoarea nu isi mai aminteste numele acestor
concursuri, dar este sigura ca participau ansambluri din diferite sate si orase, iar cel mai
departe au mers, dupa cum am notat deja, la Bucuresti. Este probabil ca descrierea sa se
refere la concursuri anterioare Festivalului National ,,Cantarea Roméniei” (care a inceput
in 1976), intrucat ea rememoreaza perioada 1965-1973.

Portu cu doua fete se refera la dansul purtata fetelor. Conform lui Zamfir Dejeu, purtata
fetelor este un ,,dans insotit de cantec vocal, raspandit in zona Tarnavelor si Podisul
Secasului. Mai nou, melodia nu este cantata vocal. In general, Purtata fetelor poate fi
considerata ca facand parte din categoria dansurilor de grup in formatie de cerc. Evolutia
spatiald a dansului se Inscrie intr-o deplasare lentd (dar si mai vioaie) spre dreapta sau
stinga. Doar in plimbare existd o discontinuitate. Aici alterneazd faze ce se executd
aproape pe loc sau In spate, cu altele ce cuprind o ampla inaintare. Priza — brate
incrucisate la spate.” Zamfir Dejeu, Folclor coregrafic, in Sabina Ispas (coord.),
Repertoriu national de patrimoniu cultural imaterial, vol. I, Bucuresti, CIMEC, 2009, p.
54.

32

33
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C.C.: Erai inalta.

M.L: le. S-am jucat, ne-am dus, unde ne-am dus, Domne? In Bahnea,
cu concursu, cu jocurile. Din momentu ala nu mai m-ai scos. Gandei sa-|
manc cu mamaliga (rasete). Asa o fost jocu. S-apdi o mai crescut §i
Cornelia nosta si s-o apucat §i ea de joc, ca si ea era pe acolo.

C.C.: Siio stiem.

M.1L.: St ieseam la porta, s-acol la porta jucam doua cate doud. St
cantam §i jucam §i s-o invatat si ea. Da ea zdci ca asa s-o ndscut, invatatd.

C.C.: Eram cireticd*.

M.L.: Ea era mai desteapta decat mine. lo mai intunecata otdr la
minte, la creier.[...] S-apai dup-aia, draga, ne-intorceam la porta.

C.C.: Dumineca sara, sambata sara numa.

M.L: In saptamadna nu, cd era zdle de lucru mult. Ne rdde batranele,
ne poveste ca ce destrabalate-s estea...

C.C.: Da nu merem!

M.L.: §i handralai si d-elea. Nu era voie. S-apai, asta era vara.
Cdntam acolo §i jucam s-asteptam fisiori.

M.L.: Asta era in vara dinainte sa meri la sazatore?

M.L.: le! Da si dup-aia in continore.

C.C.: Da, da, da, vara.

M.L: No, si pai asa. Duminca ne dusem la joc, iarna in camin, vara la
Jjoc in sat, de sd fice portu di pe camchie si fisiorii care veneu. Incepeau ei
sa faca un port asa. St cand incepe sa ieie cdte-o fatd, fiecare-si lua cdte-o
fatd. Te chema: hai, Marie, hai, Cornelie, hai, Silvie®.

M.L.: Si puteai refuza?

M.1L.: Pai nu era frumos sa refuzi, indiferent de cine te chema, ca erai
vorovitd®® in sat.

C.C.: Ca vroiei, ca nu vroiei, ca-ti place, ca nu-ti place, trebuia sa
meri.

M.1.: Ca de nu, atuncia zdceau batranele ca aia sa tane mandra. Da
ui la mandra aia, da ce, cine-i ie sa sie? Uite ce l-o refuzat pe fisioru dla.
Asa ca merem. Ma calca tata pe chisiore, da n-avem ce fase. S-apai dup-aia
o inceput tus-ta Cornelie si ea.

C.C.: Merem si io. Pai merem la porta si noi, in fiecare sambata sara,
dumineca sara. Merem la porta dupa ce vinem de la lucru. Sambdta ne
spalam, ne punem la rand, ca asa, ca sambata. Si dup-aia meream la porta.
Ne adunam cinci-sasa fete, cate eram acolo imprejurul dala, vecinele.

34 Ciretica (adj.) — desteapta.
35 Silvia Turcu, sora mai mici a celor doud.
36 Vorovitd — vorbita.
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M.L: Vecinele de strada doar?

C.C.: Da, ie. Numa de pe strada. Si vineu ficiorii la noi. Noi zicem,
una zdce cu gura §i elelalte jucau cu baieti. Care stia sa cante. le si obosala
aia cu gura numa ca sd joce cinici-sasda. No si jucam, asa era (rade).

M.L.: Bdietii veneau din tot satul?

C.C.: Ie, vineu de cat de departe erau, ca vineu la noi. Noi cdntam
tatd, de pana-n mijlocu satului s-auze. Asa era. Ne spune elea mane in sat,
cdand merem la joc dumineca: da sa stii ca te-am auzat, Cornelie, cand
cantai. Ca era sus la noi aicia.

M.1L.: Da, noi stam sus.

C.C.: Si acolo in sat era jos si ne auze. Ca dor cdantam cdt ne lua gura
(rade). Eram tineri!

M.1L.: Era Oana Neculita de ne paze.

C.C.: Ie, vecina ne paze st dup-aia ne sfade: Tulai tu, ca n-am putut
durni tata noptea. Ca dor di ce nu te-ai bagat in casa sa te culci, ii zdcem
(rasete).

M.L.: State dupa gard.

C.C.: Pai era nervosa si era §i de ninica, ca dor stie tat.[...] Si zdace ca
n-o putut durni ca noi tata noptea am cantat. Da ne urmare sda vada cu ce

ficior merem acasa si ne spune ca mane: pai tu, Cornelie, ca tu te-ai dus cu
ala s-asa. Macar ca dora io n-am avut numa doi draguti cu care sa ma duc
acasd, vreu sa zic.

M.L.: §i cu cumnatu tri?

C.C.: Pai asta n-o vint.

M.L: Numa s-o maritat cu el (rasete).

C.C.: 4sa ca ne distram acolo. Eu eram mai tinara, era si o fata mai
tinird ca mine, Aurelia. Coman oare?

M.1.: Ie, Coman.

C.C.: Da, Aurelia Coman. Eram mai tinara si cu fata aia. Da oricum
nu ma lasam. Mai vineu si de mai in jos o fata. Una, Raveca o chema, si
vine cu noi. Era mai in vrdsta aia.

M.L.: Pai era ca mine.

C.C.: le?

M.L.: Pai era din 50 nascuta.

C.C.: Nu stiu cum era.

M.1.: Numa ca io am fost din 49 la Craciun.

C.C.: No asa. St mai vine, vineu bdieti, sa duceu acasa care nu aveu
gagic prin zona nosta. Era una Maricica. Aia ave gagic.

M.L: Tati vineu la ea!
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C.C.: Cu ala s-o si maritat. Maricica din sus de noi era. Aia o murit.
Care o fost dupa Patru a lu Gilu. Dora Patru o fost var bun cu Victor. Si o
fost frumos, era tu atuncia. Noi ne distram acolo.

M.L: larna ne intdlnem [la sezdtoare] si vara se iesea la porta unei
fete, ne adunam si vineau ficiorii la noi. Acolo la porta cantam, jucam.

Se obsverva ca sezatoarea, jocul din sat vara si statul la poartd au
legatura intre ele, alcatuind astfel cea mai mare parte a procesului de curtare.
De aceea am considerat necesara inserarea cdtorva secvente despre jocul
satului si statul la poarta, care erau precum o continuare a ceea ce avea loc
in sezatoare iarna. Cu alte cuvinte, acestea se succedau continuu in timpul
anului, alcatuind un intreg. Era ciclicitatea procesului de curtare, in care
fiecare componenta si traditiile pe care le aducea cu sine erau piese
fundamentale in viata de zi cu zi, mai ales in cea a tinerilor. Avand 1n vedere
pregatirea tinerelor pentru intrarea In sezatoare, dar si continuarea sa odata
ce au intrat in hora satului si a maturizarii ori a pregatirii pentru casatorie,
devine evident faptul ca existau multe cutume pe care satul le urma cu
sfintenie.

3.2.,,ne duceam cu un lucru de mana”>*’

Dupa cum aratd Amzar, sezdtoarea nu era doar un spatiu al curtarii si
al distractiei tinerilor, ci si un loc in care fetele munceau. In contextul
intrarii in sezatoare si in hora satului, implicit in procesul de maturizare,
apar si cateva asteptari ale comunitatii:

M.1.: 87 acolo, la una din fete di pa strada ne duceam cu un lucru de
mand.: cusut, strencanit, tors lana sau canepa si crosetat dantela.

M.L.: Cu ce scop faceati aceste lucruri?

M.L: Ca sa stim, ca sa lucram lucru de mana. Ave legatura cu atunci
cand meream la socra trebuia sa stim lucra de mana. Tot lucruri de mana
trebuia sa stim.

C.C.: Da, da, da. Cosem, facem cipca, torcem ldna sau canepa. Asa
era atuncea, sa pune razboi cu saci, presuri, canepd, urzala.

M.1L.: Lepedeie.

C.C.: §i covore. Presuri sa faceu forme multe. Din carpe, din de tdte.
Altii taieu carpe...

M.L.: Si asta faceati la sezatoare, cand lucrati?

37 MLI. in cadrul interviului realizat la data de 8 mai 2024.
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C.C.: Sigur!

M.L.: Va aduceati de acasa de lucru?

C.C.: Da, de-acas. Si luam io mai mult cipca. lo mai mult cipca
facem, nu torcem ca eram mai tinara.

M.1.: §i strencanem laibar.

C.C.: Ie, ie. Crosetam asa. Noi asa-i zacem, strencanit.

In satul roméanesc traditional, prelucrarea materialelor textile le-a
revenit mereu femeilor. Mai exact, aceasta era una dintre muncile pe care o
fata trebuia sa le deprinda Incepand din copilarie si sa le stapaneasca pand in
momentul casatoriei. Simona Bala arata ca activitatea si rolul femeii era in
interiorul casei; munci precum torsul, tesutul, crosetatul, dar si altele erau
atribuite femeii, pe cand munca din jurul casei era pusd pe seama
barbatului*®. Cu alte cuvinte, ,femeile erau responsabile de asigurarea
hainelor tuturor membrilor familiei, de confectionarea textilelor folositoare
in gospodarie si a zestrei pe care fiecare fatd trebuia s-o ducd, odatd cu
trecerea ei 1n casatorie, la casa socrilor sau la casa sotului in cazul unei
casitorii neolocale™. Dupa cum a aritat si M.L. in interviu, lucrul de mana
era indispensabil pentru lansarea fetelor in viata sociald, indreptatd spre
mdritis, pe care sezitoarea o presupunea. In satul romanesc, tesutul,
crosetatul etc. constituiau o cerintd obligatorie*® pentru o fati ca si se poati
marita. ,,Totodatd, cu implinirea varstei nubile, aceste activitati intrau deja
intr-un «circuity premarital, clacile si sezatorile capdtand, pentru fete,
aceasta functie™*!. In momentul intrrii unei fete in sezitoare, deci odati cu
varsta adolescentel, tinerele erau deja instruite in acest sens.

In interviul cu M.L, un aspect asupra ciruia aceasta a insistat a fost
munca fetelor inainte de sosirea baietilor:

M.L.: Erau confectionate anumite haine in sezatoare?

M.1.: Fiecare cosea ce voia. Mai ales dantela... Era obligatoriu sa stii
sa lucrezi, sa stii sa faci tote lucrurile de mana pana sa sa marite.

M.L.: Deci era aceasta o conditie pentru ca o fata sa se poata
casatori?

M.1.: Asta era, sa stie sa faca tot, si cipca, sa torca lana sau canepad.
Pe astea trebuia sa le stim, ca aveam nevoie. Sa tesem rdazboi. Ei [baietii]
trebuia sa stie lucru de afara, la plug, sa cosa [sa coseasca).

38 Simona Bala, Femeia in etnologia romdneascd. Repere bibliografice, ed. cit., p. 59.

3 Cristian Musa, Op. cit., pp. 113-114.

40 Este probabil singura reguld ce trebuia respectatd cu strictete, printre celelalte cerinte
minime, usor mobile.

41 Cristian Musa, Op. cit., p. 114.
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[atd cd si baietii aveau indatoririle lor, care erau, precum in cazul
fetelor, obligatorii pentru intrarea In acest circuit. Avand in vedere aceste
obligatii pentru tineri, devine tot mai clard imaginea sezatorii, dar si faptul
ca intrarea in aceasta era ca si trecerea unui prag, dupa cum am aratat deja.
Mai multi cercetdtori au afirmat, pe bund dreptate, cad sezdtoarea, dar si
intrarea in hora satului semnificau trecerea unei fete din perioada copilariei
inspre adolescentd, pubertate si maturizare; deci intrarea ei in sfera sociald a
satului si in ,.circuitul”*® jocurilor si obiceiurilor premaritale. Aceste
activitati desfasurate 1n interiorul sezatorilor erau legate de rolul lor de
viitoare sotii si mame. Deci era parte din procesul de crestere al fetelor,
desfasurat 1n sezatoare, care constituie astfel un spatiu al maturizarii —
aspecte pe care le voi discuta putin mai jos.

3.3.,,Ne adunam fete si biieti in casa unei fete, de pe aceeasi stradd”*

O alta reguld a sezatorii era vecinatatea fetelor, mentionatad si in
bibliografia de specialitate. Dupa cum se observa din fragmentele de
interviu, fetele ieseau vara la poarta si se adunau dupad criteriul vecinatatii.
Aceeasi cerintd era valabila si in cazul sezatorilor, cerintd care era mai mult
una ce tine de organizare. Nicolae Bot aratd ca, ,,indiferent de tipul lor,
sezatorile se organizeaza pe criteriul vecinatdtii — cu foarte rare exceptii
individuale — variind ca numar dupd marimea satului si dupa asezarea sa”**.
in acelasi timp, ,,in satele mai rasfirate se organizeazad mai multe sezatori,
chiar daca numarul locuitorilor este mai mic, pentru ca participantii sa nu
aibid de parcurs distante prea mari”*’. Regisim aceeasi formi de organizare
in satul Bobohalma:

M.I: Ne adunam fete si baieti in casa unei fete, de pe aceeasi stradd.
Ca eram fete di pa strada: trei, patru, cinci.

M.L.: Sezatoarea putea fi organizata si in functie de rudenie?

M.I: Nu, care fete stateau pe aceeasi ulita, aveau dreptul sa vina la
casa la care se tinea. Pai nu numa, asta era vara. Ne distram vara pana ce

sd face frig, la o casa la una din fete unde era mai liberd casa.
M.L.: Mai libera in ce sens?

42 Cristian Musa, Op. cit., p. 114.

4 ML 1n cadrul interviului realizat la data de 28 octombrie 2023.
4 Nicolae Bot, Op. cit., p. 10.

45 Ibidem.
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M.1.: Mai putdne persone, o femeie vaduva.

C.C.: Fara barbat.

M.L: Da! Fara barbat.

M.L.: Dar copii mici puteau fi?

C.C.: Nu.

M.L: Nu pre. Era la Maricica a lu Lica Mae. Ave apdi...

C.C.: Da nu prea merem acolo.

M.L: Putan am mers acolo.

M.L.: Si in fiecare seara era la fel? La aceeasi casa?

M.L: Da, la aceeasi. [...] O perioda. Dup-aia ne mutam la alta casa,
cd sa satura de noi. Da, era asa. St jucam acolo, cantam, ca nu prea jucam
asa mult in casa, ca nu pre avei loc. Da ne vineu fisiori. St fisiorii vineu la
care fata sa gandeu ei, deci pentru care vine.

C.C.: Alti vineu si fara sa aiba.

M.L.: Vineu sa ne vada cum sdantem noi. Care santem mai faine §i care
santem urdte. Eram mestecate.

C.C.: Ie, asa-i. La o casa unde era o femeie sangura. Asa si eram noi
acolo. La Marea lu Constantin. Femeia aia era sangura, vaduva, cum sa
zdce. Ne prime acolo in casa.

M.L: [i plice si ei.

C.C.: Torce cu noi.

M.L.: Sta cu noi in rdnd.

M.L.: Deci statea si ea?

C.C.: Sigur!

M.L.: §i ea zicea ceva?

M.L: [i injura pe dstia, pe fisiori.

C.C.: Pdi mai erau care erau mai bldstamati*® si nu le permite, ea era
sefa.

M.L: [i infrunta, adica ii certa.

C.C.: Da, ascultau ei, de batrana ascultau, ie. Asa era, ie.

M.L.: Ca sa revenim la sezdatoare, era batrana asta la care ati zis ca
mergeati. Ea ce va povestea, in afara ca-i suduia pe baieti?

C.C.: Pai ce sa ne povesteasca? Zdce ca sa sie cuminti, ca de nu ne da
afara si pe noi.

M.L.: Da va zicea ea ceva despre casatorie, despre lucru? Despre ce
va povestea?

M.L: Ea nu pre, ca ie n-ave copii, ea nu era cu familie. O avut un
barbat, o murit inainte de a mere noi in sazatore si ea numa sta s-asculta la

46 In acest context, ,,blastimati” se referd la niste baieti care spuneau, faceau sau ar fi putut
face lucruri nepermise, conform conduitei acceptate in sat etc.
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noi si numa daca era vrounu de grese, ea-l ciondomane, stii, si asa. Noua
ne spunea cd aveti grija sa nu va faceti de rusdane, sa nu faceti prostii, sa siti
cuminti. Ca o mama era.

M.L.: Va povestea despre ea cdand era mai tanara? Cum mergea in
sezatoare?

M.1L.: Nu, nu ne-o povestit. Sa stii ca nu ne-o povestit.

M.L.: §i la alte case la care ati mai fost, s-o povestit?

M.L.: Apai mai era.

C.C.: Pai merem la fete de-astea care era cu noi.

M.L: La casa de elelalte fete, la casa lu Maricica am fost.

C.C.: 87 la Silvia.

M.L: Silvia lu Sima, am fost, ie, exact, tu. La Raveca am fost. Tu nu
stiu dacd mai erai.

C.C.: Nu, n-am fost. lo numa la Lele Marie am fost. [...]

M.L: ST cam asa. La ultima sazatore am fost la Aurelia, vecina
Aurelia. Pretina me cea mai buna era, din vecini. S-acolo, in sara aia, nu
stiu cum de-o aflat barbatu-mieu. Nu-mi era barbat, nici nu stiem ca io
marit cu el sau nu, ca umbla dupa mine. Nu mi-o fost dragut, sa zdc asa,
mult timp. Numa prin sat ne intdlnem, ca zdce ca io-s nevasta lui! Si daca
nu eram dragufi.

C.C.: Glunie.

M.L.: Glunie, ie. lo nu credem. lo-l impingem incolo si iar vine si
zdce: las cd vezi tu cd tu esti. Si md gandem dsta jisazd. Ala nu-i sandtos. S-
asa o fost, tu! Intr-o sdptamand m-am hotdrit s md marit cu el, cd ni-o dat
avertisment.

M.L.: Dar cum venea la sezatore?

M.L: O vint §i s-o bagat la a nosti in casa, ca Aurelia sta mai incolo.
O crezut, cum era lunina la noi, §i o crezut ca acolo santem. Si cand s-o
bagat, mama era cu ia in cap, ca sda dezbraca sa sa culce, sa-si ia aia de
culcare, haina de culcare. Si asta s-o bagat, o batut la usa si s-o bagat. St
mama cu ia-n cap. Tolai, Domne! (rade) Cand am mers acasd, zdce mama:
tu, copila, d-apai ui cine-o vint la mine. Cine-o vint? Ulite, fisioru dala lu
Patru lu Stroia. O vint si-o batut la usa, o deschis usa si io eram cu ia-n
cap. Asa de rusdane mi-o fost, tu, copila. Ne-o cotat pe noi, in sazatore.

M.L.: O intrebat unde erati?

M.L.: O intrebat. Zace: unde-s fetele? Si zdce mama. la Aurelia. S-
apdi o stiut unde sta Aurelia.

M.L.: §i o venit si ce o facut?

M.L: O vint s-o rds acol cu noi st noi cu el. Si asa.

M.L.: §i ati dansat? Ai dansat cu el?
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M.1.: Pai nu, ca acolo era casa seriosd, nu era de dans. St era iarnd,
Stii, nu era vard. Pe-afara jucam, in casda nu pre.

M.L.: Nu era loc?

M.L: Pai unde, intr-o camaruta? Erau numa scaune si noi toti. Unde,
ca dor ne calcam pe chisiore, daca mai st jucam.

M.L.: Deci cdand jucati, jucati in curte?

M.1L.: Da, afara.

C.C.: La porta.

M.1L.: Jocu era duminica in sat. Ne ducem acolo fiecare si acolo vine
ceterasii...[...]

M.L: Si cum va chemati una pe alta?

C.C.: Pai ne stiem.

M.L: Ne intelegem de zdua. Eram tote acoloe, acol-dincol. Hai,
Aurelie!

C.C.: Anica §i Maricica erau vecine una dupa alta si dup-aia eram
noi. Si din jos de noi statem la porta. Asa la vreo cincizaci de metri de noi,
la Ariton. Si statem acolo, de era o dalma. Mai erau §i pe acolo, da erau
mai mari §i mai mici ca noi.

M.L: Erau maritate doua. Lenuta si Mariora erau maritate. Ele s-o
maritat pana n-am ajuns io la sazatore.

C.C.: le. ST estelalte erau mai nici.

M.1.: Erau mai nici, da. Silvia era asa, Anica lu Ariton. Da nu vineu,
ca ele erau gazdoi.

C.C.: Erau gazdoi mari.

M.L.: Erau familie de gazde. Nu sa compromite cu noi.

M.L.: Deci era diferenta asta.

C.C.: Ie, ie, ie. Erau mandre. Deci nu sa pune cu noi. Erau mai susd,
cum sda zdce.

M.L.: Erau mai mandre ele de fel sau ca aveau mai multi bani?

C.C.: Ie, erau omeni bogati.

M.L: Ave pamdnt si erau omeni bogati. Noi eram saraci, din familii
asa ni.

C.C.: Modeste. Era bine.

M.1L.: Nu erau bogati a nostri. Erau omeni modesti.

M.L.: Cei bogati aveau sezatorile lor? Locurile lor?

C.C.: Nuuu! Nu mereu nicairea.

M.L: Nu mereu, draga.

M.L.: Unde mai erau sezatori prin sat? Sau cum erau impartite
sezatorile?

M.1L.: Erau pe tate strazale. La fiecare casa, unde era sazatorea, era o
femeie mai in varsta.
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M.L.: §i le mai povestea si altceva?

M.L: Le lasa sa povesteasca ele, sa rada ele, sa sa distreze ele. Ele
stau acol int-un colt. ST tdce.

M.L.: Cate sezatori erau in sat?

M.1.: Draga, pe tate ulitdle, ca fete §i fisiori erau peste tot, in tot satul.
Si pe tdte strazdle aprope era cite o sdzdtore. Aia di pd ulita lungd erau pe
ulita lunga, daia di pe ulita lu Pitri, erau pe a lu Pitri, ai di pa Rat erau pe
Rat, ca sa face la Anica Sazadarului. Asa. St pe la noi pe la Curte in sus,
asa-i zdce, la strada nosta, la Curte.

M.L.: Cat de mari erau? Cate fete si baieti erau?

M.1.: Da cinci-sasa, cel mult.

M.L.: Cinci-sase fete si cinci-sase baieti?

M.L.: Da!

M.L.: Se stia in sat, asa in general, unde se tine sezatoare de obicei?

M.L: Stiem casa lu o batrdnica, care ne pofte inuntru, care ne lasa sa
ne adunam. Stiem, pe Rat, strada Rdt ii zdce. le, ne cunostem, stiem care se
p-unde sa adunda fetele.

M.L.: Se mai intampla in cdte o seara sa te duci la o alta sezatore?

M.1.: Nu, nu ne ducem de la casa unde statem. Acolo statem.

Avand in vedere cd se adunau fetele de pe aceeasi strada, sezatoarea
era formata, in primul rand, din vecine, prietene, dar si din surori, care isi
doreau si formeze un grup. Intilnirile din sezitoare, desi ar putea pirea la
prima vedere restrictive, intrucat fetele se adunau in functie de ulita pe care
locuiau (ceea ce le facilita deplasarea), erau insd calde si placute, dupa cum
se resimte si In fragmentele de dialog prezentate. Fetele mergeau in
sezdtoare din dorinta de a fi Tmpreuna si din dorinta de a se apropia de
comunitatea tinerilor.

Despre apartenenta de grup regdsitd in sezdtori si despre functia sa
sociald, Amzar considerd ca: ,ea [sezdtoarea] ramane totusi, in esenta,
pretutindeni acelasi fenomen de viatd sociald sdteasca: cateva ore de munca
sl «petrecere» in comun — care se integreaza profund organic in structura
vietii de sat”*’. De asemenea, sociologul considerd ci tocmai nevoia de
integrare intr-un grup social a stat la baza genezei sezatorii: ,,cauza esentiala
este tocmai aceasta tendintd de a trdi In grup. Atasarea la grup, nevoia de a
convietui este cea mai elementard simtire a omului ca fiinta sociala™*®. In
acest sens, putem afirma ca spiritul comunitar al tinerilor se coaguleaza cel

47 Dumitru C. Amzar, Op. cit., p. 96.
4 Ibidem, pp. 96-97.
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mai bine in interiorul sezdtorii, avand in vedere argumentele lui Amzar,
precum si relatarile interlocutoarelor.

Din dialogul celor doud nu reies doar informatii despre cate sezatori
erau 1n sat, despre criteriul vecindtatii, ori despre spiritul comunitar al
tinerilor, ci se vad detalii cu privire la: pentru cat timp se mergea la aceeasi
casd la sezatoare, cum se chemau fetele intre ele, detalii cu privire la jucat si
cantat, ce le spunea sau nu le spunea gazda, despre cum veneau badietii la
sezdtoare, stratificarea sociald a satului (familiile ,,modeste”/,,gdzdoii”),
prieteniile dintre fete, numarul de persoane din sezatoare, dar si o parte din
povestea casatoriei interlocutoarei M.I.. Toate aceste detalii se desprind usor
din relatirile celor doud surori, cici sunt parte din povestile si amintirile lor®.

3.4. Zilele si orele in care se desfasura sezatoarea

Pentru a construi o imagine cat mai detaliatd asupra organizarii
sezatorii, ne oprim asupra altor secvente din interviu, cu privire la zilele in
care se desfasura sezatoarea si la perioada exactd din an. Desi avem deja
cateva date generale despre acestea, interlocutoarele expliciteaza zilele,
perioada din an, timpul petrecut in sezatoare etc.:

M.L.: In ce zi se ficea sdizdtorea?

C.C.: Deci de lunea si pana vinerea sa lucra. Si de sambata sara st
dumineca sa juca, cantam.

M.L.: Fara lucru. Sambata peste zi lucram. [...] Nu, nu lucram. La
sezatore ne duceam de lucru, in saptamdana. Sambata si dumineca nimic.
Cdntam, jucam, dar tot sazatore ii zdcem. [...]

C.C.: Asa era. St cdnd, de exemplu, era, sa zicem in caslegi...

M.L.: Ce erau acelea?

C.C.: De la Anul Nou si pana la postu’ Pastilor asa sa zdceu: cdslegi.
Atuncea era joc §i de tdte, da in post nu. In post nu sd juca. Numa sd lucra.
De la Anul Nou pana in postu’ Pastilor erau caslegile, ca asa sa ziceu, era
de dulce, cum sa zdce, si joc si voie buna. Si cand era post de Pasti, deci de
cand se lasa, atuncia nu sa juca. Si nici nu sa marita. Deci nu sa maritau in
poOst.

M.L.: Nici nunta nu sd face, nici nu sa marita.

4 Interlocutoarele oferd si alte informatii, pe care le voi integra in subcapitolele urmatoare,
despre intreaga poveste a casatoriei Mariei Indreica sau informatii despre cantece si joc,
ori despre ce faceau baietii odata ce intrau in sezatoare.
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M.L.: §i la fel era si in postul Craciunului?

C.C.: Da, da, da.

M.L.: In ce lund incepeati si mergeti la sezdtoare?

M.L.: Pana prin martie merem. De prin noiembrie asa, pana prin
martie.

Sezdtoarea se organiza in timpul sezonului rece, iar in timpul
saptdmanii fetele lucrau la sezatoare. Un alt detaliu pe care interlocutoarele
il dezvaluie este legat de una dintre zilele de lucru, aceea fiind ziua de
vineri, in care fetele nu mergeau la sezatoare, deoarece era zi de post.

Un alt fapt care se desprinde din interviul mentionat este acela ca
tinerii nu lucreaza, in cadrul sezatorii, sambata si duminica, nici in zilele de
sarbatoare, nsd se organizeaza intdlniri intre ei, care sunt complementare
sezatorii. In aceste zile, simbata si duminica seara, distractia si voia buna
prevaleaza, dupd cum vor explicita informatoarele si in alte parti ale
interviului, desi peste zi, sdmbata, tinerii realizeaza munci ce tin de casa,
cum ar fi curatenia.

Pe aceeasi linie a organizarii sezatorii, M.I. si C.C. descriu durata de
timp pe care o petreceau in sezatoare:

M.L.: Cat de mult durau sezatorile?

C.C.: Cam pan la zece.

M.L: Cam padn la zece, ie. Vo doud ore, asa stam.

C.C.: Asa era!

M.1L.: Pe la zece, cata casa. [...] Pai, ne uitam la ceas si vedeam ca s-o
facut ora zece.

C.C.: Baieti sa duceau mai repede.

M.1.: Ei sa duceu, noi ramanem si zdacem, una din noi zdce: Dragile
mele, nu merem acasa? No gata, merem acasa! Ne sculam, ne impachetam
lucrarile st le punem intr-o punga si meream acasa.

C.C.: Care ave gagic, mere cu gagicu.

M.L: Ala sta pan la urmd. Si ne ducem acasad si ne vedem de treabd.

M.L.: Aveati saluturi speciale?

M.L: Nu. Sara buna!

69



A doua viata a studiilor de folclor

3.5.,,Ficem ospit la sizitore™°

Imaginea sezatorii din Bobohalma prinde din ce In ce mai mult contur,
cu fiecare detaliu adaugat. Inainte de a trece la activititile dintre tineri si la
povestile lor despre cdsdtorie, ma voi opri asupra unei relatari ce tine, in
parte, de organizarea sezatorilor, dar si de modul in care fetele petreceau
Anul Nou si lasatul secului (,,data cand dup-aia incepe postu”), despre ce
duceau de acasd in sezatoare, pe langa lucrul de ména.

M.L.: Va dadea gazda ceva recompense? Sau ceva in semn de
multumire?

M.L: Nu ne dade nimic, ca ne duceam noi, cdateodatda. Da nu ne cere
bani. Da asa ca facem acasa ceva placinte.

C.C.: Mai ducem petrol, ca nu era lunina.

M.L.: Erau lampi cu petrol?

C.C.: Da, si mai ducem petrol. lo nu pre am dus, ca io n-am stat decdt
o iarna. O sdzatore, ca io m-am maritat, draga.

M.L.: Ce mdncati acolo? Dar de baut? Va duceati de acasa de
mancare?

C.C.: Nu mdancam sara atuncea cand stam, la sazatore. Nu mdncam
ninica. Atuncea cand eram io, la data cdnd dup-aia incepe postu, facem
ospat la sazatore. Facem ospat la sazatore, ne punem de mancare, de ne
ducem de-acasa. Si facem si pregatem, ducem si bautura si fiecare ne
chemam bdiatu, care vroiem sd-l chemdm, si dacd nu ne era gagic. Il
chemam, zdcem ca: tu vii pentu mine. Asa era.

M.L.: o stiu ca de Anu Nou tat asa facem ospat.

C.C.: Chiar in sara de Revelion.

M.L.: Da atunci nu stiem de Revelion.

M.L.: Nu-i ziceati asa?

M.IL: Nu.

M.L.: Cum ii ziceati?

C.C.: Atuncea stii cum ii zdcem? Vrajem. Asa-i zacem. Punem farfurii
si sub farfuria asta era inelu, sub trailalta era pita, alta farfurie era
mamaligd, altd farfurie era bani, §i sare... De exemplu, io mirem>!, dacd
descoperem pita, zdcem ca-mi iau om bogat, daca descoperem inelul, imi
iau un om frumos. Daca descoperem piaptanu, zdcem ca-i coltat (rade).
Adica urat.

M.L.: Urat st cu dinti mari.

30 C.C. in cadrul interviului realizat la 8 mai 2024.
U 4 miri (vb.) — a miji.
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C.C.: Acuma nu mai stiu ce descoperem, da descoperem si pita. No, §-
asa era la Anu Nou. S-apai ne bucuram, mancam acolo, ce stiu ce ne ducem
noi de-acasda. Nu nu stiu ce bunatati.

M.L: Erau placinte, pancove. Ce-ai facut, Marie, de mdancare?
Pancove!

C.C.: 4Asa era! Facem cu brdnza, placinte cu branza.

M.1L.: Ie, ie. Era asa, vas mare. Si de-aia zdc, ca la Anu Nou io facem.
Stiu ca am fost, ie nu era deja, nu mai era in joc.

C.C.: Deja eram maritata.

M.L.: 87 facem, ne aducem fiecare care ave dragut, s-aduce dragutu,
care nu-l ave, s-aduge un pretin, un var, un neam ceva, care era pretin cu
el. St io nu avem dragut, ca de obicei, ca nu-mi place de nimeni. Nu-mi
plice. Orisine ar fi umblat dupd mine, nu-mi plice de el. Ii spunem sd nu
vie. In viata me de fetie, mi-o trebit sd sie frumos. Si-mi placd de el. Si dacd
nu era frumos, il trimetem de unde-o vint. S-am zds: Domne, da-mi unu sa si
stie a juca, sd fie jucdus, cd io eram preznel’? in legea lu tata. Si sa sie §i
frumos. Si, pan la urma, asa ni-o dat Dumnezo. Da am fost saraca paduche
cu el. N-am cerut bogat, nici n-am pomenit sa fie bogat. O fost fain, o fost
Jjucaus, o fost mandru.

3.6. Cand e munca? Dar petrecere?

Cum in continuare, dialogul ofera explicatii privind ordinea in care
aveau loc muncile si venirile bdietilor in sezdtoare, am putea sd il
consideram un desfasurator al activitatilor:

M.L.: Voi lucrati si povesteati in acelasi timp, nu?

C.C.: Da, da, da.

M.L.: Dar dupa ce veneau baietii?

M.1.: Ne luau fusale si ghemele. Ni le luau si era gata. Gata cu lucru.
Numa incalcituri mai avem (rasete).

C.C.: 4sa era, ie.

M.L: A doua zi, acasa, ni le descalcem. Dupa ce ne sculam, ne luam
strencaneala si desfacem ghemu de incalcitura ce era. Si pe dos, si prin
fata.

C.C.: Ie ie, ie.

M.L.: Cat timp petreceati si cantati?

C.C.: Cam o ora.

M.L.: Deci jumate...

52 Preznel (s.n.) — présnel, titirez.
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C.C.: Asa, asa. Jumate din timp.

M.L.: Deci in mare parte, asta faceati, cantati si dansati. Petreceati
pe acolo.

C.C.: Da! Asta era sambata st dumineca sara.

M.L.: Deci nu cantati chiar in fiecare seara?

C.C.: Pai nu, nu.

M.L.: Deci in zilele saptamdanii lucrati.

C.C.: Da, st numa cdnd erau zile de sarbatori, atuncea numa cantam.

M.1.: Sambata sara, duminica sara, ne cam dansam. Ca ce sa fasi? la
sa ne uitam asa ni una la alta nu... (rade). Cdteodata nu ne vine fisiori.
Sa-ntampla!

C.C.: Mai vineu. Rar cand nu vineu, da unu-doi veneu. Era §i departe.
Ne tdane companie, chiar daca n-aveu gagici acolo in sazdtorea aia, vineu
sd ne tdie companie. Mai vorbem, mai gluniem, asa era.

M.L.: Deci veneau impreuna?

C.C.: Ie, ie, ie! Impreund.

M.L: Rar vine cdte unu numa. Atuncea incetineu povestile, barfele cu
baieti. Nu mai zdcem. Ne comportam frumos, seriose, ca sa ne gasam cdte
unu.

Dialogul releva cum zilele de munca si de sarbatoare erau respectate
cu strictete, ilustrand preocuparea tinerilor pentru responsabilitati (munca) si
pentru respectarea temporalitatii inddtinate (timp de muncd/ timp de
sarbatoare). Dupd cum am mentionat deja, sezatoarea reprezintd un pas
important in maturizarea tinerilor, iar respectarea unui calendar al zilelor de
muncd, respectiv de sarbatoare, indica eficienta sezatorii in procesul de
maturizare al tinerilor. Astfel, nu doar lucrul de mana in sine are un scop
educativ. In acest sens, Dumitru C. Amzir numeste sezitorile ,.scolile
satului™.

3.7.,,Ce povesteati intre voi?”>*

Avand in vedere ultima parte a fragmentului inserat (Rar vine cdte
unu numa. Atuncea incetineu povestile, bdarfele cu baieti. Nu mai zdcem. Ne
comportam frumos, seriose, ca sa ne gasam cdte unu), discutiile din
interiorul sezatorilor aveau cateva subiecte in jurul carora gravitau:

33 Dumitru C. Amzar, Op. cit., p. 27.
54 M.L. in cadrul interviului realizat la 8 mai 2024.
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M.L.: Si voi tinerii, ce povesteati intre voi? Bdietii si fetele. Pana la
pupat.

C.C.: De bdieti, ca cum vin si daca n-o vint, di ce n-o vint si mai ales
io, cdnd o vint la porta st s-o dus acasa si n-o vint cu mine, m-am enervat
tare.

M.L.: Dar despre bdieti vorbeati pana sa vina ei?

C.C.: Da, da, da. Sigur.

M.L.: Dar dupa ce veneau bdaietii?

C.C.: Dupa ce veneau baietii, avem treaba cu ei.

M.1L.: Se mesteca povestile. Intrau baietii in casa, cate doi-tri odata.

M.L.: Vorbeati despre problemele satului?

C.C.: Nu, nu, nu. Aici numa fete erau, fete si baieti. Care vorbeu despre
noi.

M.L.: Voiam sa va intreb daca vorbeati subiecte despre nevoile
satului.

C.C.: Nu, nu.

M.L: Nu erau la noi. La noi batrdnii, barbati se adunau in sat, jucau
carti, da barbati casatoriti. Jucau carti st mereu la bufet, beau o juma de
jinars.

C.C.: Numa cdte-o jumate beau.

M.L: Ca n-aveu bani multi. Erau saraci oamenii. Si gazdalaii dia nu
mereu la bufet. Stiteu acasd inchisi. Aveu acasd in chimnitdle®® lor. Numa
ai saraci sa duceu asa.

C.C.: Mereu pan la amiaz la biserica, dupa-masa ieseu dupa pranz,
asa pi la doi-tri.

M.L: le, zdce tata, zdce: Tu muiere, ma duc in sat...

C.C.: No asa era. Mai era sedinta.

M.1L.: Ca este sedinta. Ce sadinta, mai omule? Apai no, puneu la rand
lucrarile satului, stii.

M.L.: Vorbeati in sezdatoarea voastra despre alte fete din sat, care nu
veneau la sezatoarea voastra? Luau si bdietii parte la asta?

M.1.: Sigur, sa poveste de ele, ca aia are dragut pe Gheorghe a lu
Sonu s-asa. Mai barfem. Nu ne barfem pe noi, ne intelegem bine. [...]

C.C.: Stii care o fost situatia? Noi eram fete cuminti. Aia o fost. Da erau
s-atunce fete de ninica, cum era Viorica lu Viorel, cum era Victoria Diacului,
cum era Toia lu Pintea, cum era Silvia lu Fatu. Eh! Noi stiem de tate! le,
tate le stiem.

M.1.: Satu stie tat!

355 Chimnita (s.f.) — pivnita, beci.
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Barfele sau discutiile despre bdieti nu erau singurele lucruri discutate
in sezatori. Desi in Bobohalma nu se discutau lectii ori predici, pe care
Amzir le-a observat in alte zone ale tirii®%, existau momente in care tinerii
citeau povesti sau spuneau ghicitori si glume.

M.L.: Ziceati povesti, basme, patanii, glume, ghicitori?

C.C.: Ghicitori.

M.1.: §7 glume.

M.L.: Ce ghicitori?

C.C.: Nu mai stiu ce mai zacem, Domne. Nici una nu-mi vine in minte.

M.L.: Deci aveati ghicitori si glume?

M.L: le!

M.L.: Citeati din carti sau reviste?

C.C.: Mai mult povesti.

M.L.: Reviste nu erau pe vremea nosta.

M.L.: Din Biblie nu citeati?

M.1L.: Din Biblie, mama cite. le, mama. Citem poiezii din carti, carti de
povesti si de-alea.

M.L.: Scurte? Lungi? Cum erau povestile?

M.L.: Scurte!

In studiul mentionat, Kahane si Georgescu arati ci, in sezitori, scopul
principal era acela al discutiilor dintre tineri, era urmarita socializarea si
apropierea acestora, in vederea formdrii casatoriilor’’, fapt evidentiat si in
fragmentele de interviu transcrise. Mai precis, ,tematica repertoriului
sugereaza cd obiectivul vizat nu este munca, ci preocuparea majora de viata
a grupurilor importante ale adundrii. Sezatoarea pare un ceremonial nu din
ciclul muncii, ci din ciclul vietii”™®. Tot in acest studiu, autoarele relevi ci
preocuparea principald a fetelor din sezatoare este venirea baietilor, precum
si existenta unor farmece menite si ii atragd>’, insd acestea din urma nu mai
apar 1n satul Bobohalma, in perioada la care se refera cele doud surori
(1965-1973).

36 Dumitru C. Amzar, Op. cit., p. 28.

57 Mariana Kahane si Lucilia Georgescu, Op. cit, p. 323.
8 Ibidem.

9 Ibidem, p. 318.
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3.8. ,,Descantece si vrdji nu erau’?.

In alte zone ale tarii, cum ar fi cea a Nasaudului, la sezatori participau
si femei 1n varsta, iar educatia venea din sfera magicului, dupa cum prezinta
Nicolae Bot 1n cercetarea sa. Chiar daca existd multe asemanari intre zona
analizata de Bot si cea a satului Bobohalma, cum ar fi criteriul vecinatatii,
varsta de intrare 1n sezatoare etc., In ceea ce priveste traditia magica si
predarea acesteia de catre varstnice in sezatori, diferentele nu intarzie sa
apard. Traditia magica in sezétorile din Bobohalma ne e descrisa astfel:

M.L: Descdntece si vraji nu erau. Sa mai gase forte rar prin sat
cineva care sa faca asa ceva. [...] Noi nu facem asa ceva. Nu oricine stia.
Unele fete care stie mamele lor sau bunicile, asa din batrdni. Nu era asa
ceva la noi in sezatore.

M.L.: Aveati ceva practici magice in sat? Asa cu vrajitoare?

C.C.: Mai erau. Da si noi am patat-o cu fratele nostu, ala mai mare,
cu Pavel.

M.L.: In sezdtore vorbeati despre astea, despre cum se fac vrdji?

C.C.: Nu! Cum sa zdac? Ave o gagica si nu s-o mai dus la ie, la
sazatore. O lasat-o si s-o dus la altcineva, la alta fata. La aia i-o fost ciuda
si l-o fermecat. Si era bolnav si nu stie nimeni ce are. Nu-i gase ninica. S-o
dus pe la sanator, ca mai nainte ave cu plamanii si l-o internat pe la Blaj,
pe acolo. Intr-o nopte o vint acasd, ci o zds doctorii cd nu mai am ce-fi
fase, ca nu-ti gasasc ninica. S-o vint acasa §i ca mdne sara io am vint de la
scola, era asa pe-nsarate. Era iarna. Si cand am vint, mama era in tdrnatu
casii, cu tetea®, cu frate-nieu, si sa lupta cu dumnelui, ca nu voia sa
meargad in casa. Si am zds: ce faceti? Zdace: Nu vre tec-to sa vie-n casd. No
si, pai zdc, di ce? ST zdce: pai nu stiu cine-o vint la mine. O zds frate-niu
cata mama: o vint la mine si io nu mai s-asa. Sa baga in casa s-o vint
vecina din-sus. Cre ca am chemat-o io, ca sa putem duce in casa pe tetea,
pe frate-nieu. L-o dus s-o zas mama catra vecina aia, zdce: Lele Anuta, ca
asa o chema pe mama, zdce: sa te duci la un popad, sa vezi de treaba de omu
asta, ca dasta ii facut®. S-o dus mama la popa din Bozias, chiar asa o fost. S
i-o citit popa $i i-o deschis carte si asa. O tanut post §i rugdciuni, tdat postu
Pastilor. Sase saptamani.

0 M.I in cadrul interviului realizat la data de 8 mai 2024.

61 Tetea (s.m.) — fratele mai mare al familiei.

2 Fdcut, in acest context, desemneaza faptul cd persoana a fost obiectul unei practici
magice.
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M.1L.: Cu o saptamdna inainte la Florii [-o dus ultima data i i-o spus
ca poti sa te duci linistit, ca ti-o trecut. Mama n-o dat la nimeni in zdlele
cand taneu post. Nimic.

C.C.: Nu dadeu absolut nimic. Si-o vint frate-so ei la el si i-o cerut
cleste: Mai Pavele, da-mi niste cleste, ca nu stiu ce-o patat, ca nu pe
dincolo. Zdce: Sa stii ca nu le gasasc. Tata nu stiu unde le pune st io nu le
gasasc. Nu i le-o dat! St cand o fost asa, o fost la Florii, s-o dus la spovedit
st cand 1i cite popa acolo, cand i sa spovide, o zds ca o auzdt pe horn, acolo
la soba, in biserica, o suieraturd. Asa o vrut sa-l faca ca sa mord. Asa o §i
fost, ca era sa sa uste pe piciore tetea. Slab si bolnav si nu stie ce are. Si
atunci o §i scdpat, da o tanut cu mama amdndoi post. In zdua aia si nu deie
nimic de la casa si sa nu sa imbete nimeni. Tata s-o imbatat o data si,
Domne, beteag o fost tetea. S-o imbatat, ca avem in bocica, era acol caldare
si tata vine di la grajd p-acol pe dinsus ca era tina mare, nu era drum ca
acuma. St vine pe acol si sa baga in caldare §i beie un pahar de jinars. Si
s-o imbatat. Tetea o suferit in timpu ala. Ca cite popa, cite si trebe sa tdie.
Nu mdnca pdnd rasare stelele. De sara pan sara. Asa era. Si numa sa ruga.
Parca acum il vad pe tetea cum sa ruga si cum bate matanii. Pfai!

M.1.: §7 s-0 pocait.

C.C.: De atunci s-o pocait, ie. C-apdi o scapat §i s-o dus prin sat. O
gandit ca sa meargd. Pana atuncea nu s-o mai dus ca era bolnav s-asa s-o
vint acasa. Si zdce cata mama: Stii ceva, mamd, io md pocdiesc.

3.9. Jocul cu gdsca

O alta activitate ce avea loc in timpul sezatorii era jocul cu gasca. C.C.
ne-o descrie astfel:

C.C.: Vinem la sazatore, ne chema afara la gasca.

M.L.: Explicati putin ce insemna mai exact gasca.

C.C.: Vineu fisiorii la sazatore si daca nu aveu gagici in sazatorea aia
si pi cine vroie, de exemplu ieseu afara, baiatu. Si pa cine vroie el sa o
pupe, o chema afara. De exemplu, vine altu in casa si iese altu. St dla ii
zdce la ala ce intra inapoi sa-i spuie la cutare sa iasa afara. Si iesem. St
dup-aia ramanem io acolo si chemam io alt baiat. S-asa sa proceda, stii. Da
oricum o tara era cam riscant ca ervau gelosi. Eva un proces bun asa.

M.L.: Avem distractii noi.

Am vazut ca prin riturile, jocurile si discutiile din sezdtoare fetele se
maturizau, precum si prin discutiile si jocurile cu baietii care veneau sa le
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curteze. Toate acestea erau realizate intr-o atmosfera de veselie, prietenie si
surorialitate, dupa cum se resimte in interviuri. Tocmai acest sentiment se
pare ca a ramas, cel mai pregnant, in memoria participantelor.

3.10. Povesti de viata: mersul la film si casatoriile fetelor

Relatiile de prietenie ori de dragoste formate in sezatoare vor conduce,
de cele mai multe ori, spre casatorie. Povestile de viata ale interlocutoarelor
mele confirma acest lucru, pe de o parte, dar, in acelasi timp contin si
exceptii, cazuri cand curtarea din sezdtoare nu a dus la cdsdtoria a doi
indragostiti. In plus, de prin 1965-1966, apare o noud forma de socializare a
tinerilor: mersul la film.

Iata, mai intai, naratiunea interlocutoarei C.C., care aratd cum spatiul
sezatorii a facilitat apropierea tinerilor, Insa, din cauza parintilor baiatului,
nu au ajuns sa se casatoreasca:

C.C.: Pdna la urma o vint filmu. Mai merem si la film.

M.1L.: S-o infiintat filmu.

M.L.: Cdnd s-o infiintat?

C.C.: Prin saizasisasd.

M.1.: Saizasisasa-saizasicinci. ST merem sambata sara, duminica sara la
film.

C.C.: Da nu intatdeauna. Costa, ie.

M.1L.: Un lei douascinci.

C.C.: §7 merem la film, vinem, iar mai stam un pic la portd. Dupa ce
sa gata filmu mai dam o tura de joc.

M.1L. Si de cand vineu fisiorii dupad noi, care ave dragut, vine dragutu
dupa ie.

C.C.: Statem tate acolo la porta.

M.1L.: Pai ne impretenem si cu dragutu lu aia. [...]

C.C.: No si ne ducem la film, atuncea am inceput sa merem la film,
eram de vro septispe ani. Avem un gagic si nu ma vroie muma-sa. Nu ma
vroie mumd-sa in ruptul capului, ca nu eram din neam. Si intr-o sara o vint
la porta gagicu si n-o vint cu mine acasa. lo asa m-am enervat ca di ce nu
vii cu mine acasd. Nu stiam motivu cd deia®. No, zic catrd sord-me: tu, dsta
n-o vint cu mine acasd. Da oare di ce? D-acol de la porta douazaci de
metri, trizdaci, cdt era de acolo... ST nu stiu. Candva aud ca nu ma vre

9 Deia — de aceea.

77



A doua viata a studiilor de folclor

muma-sa. O sfadit-o pe mama ca pe dracu mumda-sa. le, no! Mama saraca.
Pe la mora o sfadit-o. Acuma, saraca, ce sa zdca.

M.1.: N-o mai putut de rusane.

C.C.: lo cand am auzdt, mi-am fdacut ambitie. Am vint aicea cu sord-
me, in Deag.

M.L.: Baiatul de care erati indragostita venea la sazatore?

C.C.: Vine! Vine la sazatore, vine la porta si vine cu mine acasa si-
atunci sara n-o vint! L-o sfadit muma-sa ca sa nu mai vie la mine. No asa.
St daca l-o sfadit, o vint la porta (rade). O vint la porta ghietu om. La porta
o vint. L-o sfadit bine si muma-sa, da io nu stiem motivu ca di ce n-o vint.
Cand mi-o spus cd... da nu el mi-o spus ca mama. Mama mi-o spus ca: tu
copila, vezi ca nu te vre dla.

M.1.: Copila, vezi-ti de treaba.

C.C.: Imi porunce cd sd-i dau pace, cd ea n-are fisior de insurat, da
mama zdce: da nici io n-am fata de maritat. Dor eram de septispe ani si el
era tat cam asa, vo cdteva luni. El era de prin cinzasdunu si io din
cinzasddoi. Cateva luni numa. El era in octombrie si io in februarie. No asa.

M.L.: §i cat o venit la sazatore?

C.C.: Pai asa atuncea cand avem saispa-saptispe ani. No, da ne-am
indragostit unu de alalalt. Ne pldce, si mie de el si lui de mine. ST muma-sa,
ie, nu ma vroie. P-acuma ce sa facem?

M.L.: Pai atdt de tare s-o mdniet ie.

C.C.: Ie, asa m-am maniet, da inainte am fost in Deag s-am zis cd-i
fac figura. St i-am facut-o. Am vint (rade) in Deag s-am voroghit cu omu
dasta®, Si-o zds ca vine, daca vreu sa ma marit, el vine dupa mine, de ma
duce.

M.L.: §i ce afi zis?

C.C.: Am zds ca ie! Pai asa, asa am facut! No, zdce, nu-i bai ca
dumineca sara viu dupa tine. M-am dus acasa, i-am spus la mama. Tata nu
stie ninica. Tulai, Domne! No, spui la mama: mama, uite asa, uite asa, 1i
spune §i Lelea®, cd si ie o fost cu mine. Si, draga me, n-o vint duminicad sara,
omu asta n-o vint dupa mine. Tolai mama! Da n-am spus catrda nimeni nimica,
tu stiei®, da noi n-am mai spus la nimeni. S-apdi m-am maniet §i p-dsta cd di
ce n-o vint, ca daca io eram o femeie stracata cumva sau vorbareta, de spunem
la cineva si era de minune cd n-o vint. No, n-am mai zds ninica. O vint matusa,
sora de-a lu tata, era d-aici din Deag, st o vint din Tarnaveni, o vint pa la noi st
i-am zds sa-i spuie la Toder, la omu asta de azi, sa-i spuie ca io nu mai duc

4 Se referd la T.C., sotul ei.
65 Lelea (s.f.) — sora mai mare a familiei, in cazul de fatd M.L
% Se referd la MLL..
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dupa el, ca di ce n-o vint dumineca sara. Ca asa. Ce sa vezi, ne-am dus la
film, in sat. Omu ala saracu iar o vint, ala indragostit. O vint ldngd mine cu
scaunu.

M.L.: Cum il chema?

C.C.: Vasile. O vint ldnga mine cu scaunu $i io, dora si mie imi pldce
de el. No, da ma gandem ca di ce n-o vint atuncea cu mine. Eram maniosa
s-atuncea. El o vint, saracu, ca nu asculta de muma-sa. Sa deschide usa la
camin §i vine frate-miu, Iuan, la soru-me: Tu, Marie, sa viniti acasa ca o
vinit omenii dia din Deag. Zdce: auzi.... Asta nu stie ninica. Vine Marea,
soru-me, la urechea me, zdace.: Hai sa merem acasa cda o vint omenii dia. Ma
scol de langd el’. Zdce: Unde meri? Zdic: md duc acasd cd-i beteagd
mama. Nu i-am zads adevaru! Ca dora nu ma lasa. No, am vint acasa.

M.L: Erau tri insi.

C.C.: Erau tri insi, ie. El, unchiu-so si inca un uom, vecin. Amandoi is
morti, ie. Si vinim. Nu stiem care sa ne bagam in casa. lo sau ea, nu stiem.
Ma bag io! O inceput sa vorbeasca el: No uite, nene Pavele, ca asa l-o
chemat pe tata. Uite, nene Pavele, di ce am vint noi. Ne trebe o fata d-aici
de la duneata. Da tata zdce: pai, ma copii, io n-am fete de maritat. Una-i de
septisprazece §i una-i de noudsprazece.

M.L.: Da care era varsta ideala de maritat?

C.C.: Pai, dupa douazaci.

M.L.: Era si pe la noudspe.

C.C.: Era, da, care sa mai marita. Pai, zdce, acuma sa vedem ce zdce
fata. lo, ce zac io. Ne ducem in camera aialalta, in tinda, cum sa zdce, in
tinda. Asa sa zdace. Mergem acolo si: no, tu, ce faci, nu vii dupa mine? S-asa
o zds el. Pai zdc: ba ie, vinim acasd. No, zdce, dsta bucuros cd io am zds da.

[ata inca un fragment care se refera la acea zi:

C.C.: Am mai avut pe Frizeru. Cdt traiesc nu-l uit ca vine la mine.
Mai erau vreo doua-tri sari asa, da dupa ce m-am sfadit cu asta si dup-aia
iara am... Asa o fost. Ca Frizeru, cand am vint de la film, sa viu dupa
imparatu asta, ne-am intalnit cu el pe drum. Mere in armata. Si n-o dat
Dumnezo sa ma mai lase. Ca di ce merem de la film si di ce asa si haidat
inapoi si nu stiu ce. S-am zas: du-te, tane-ne loc ca vinim, numa ii beteaga
mama si merem numa pana acasa. Cand am vint, dor ne-am intalnit cu el.
El cdanta pe ulita in jos, o gandit ca suntem la porta, ie, Frizeru. Si nu ne-o
gast la porta st o vint pe ulita in jos §i canta, canta asa de fain. Cat trdiesc
nu uit cand vinem la porta, ma pupa pe frunte. Si zdce: stii ce insamna aia?
Zdc nu. Pace! Asa zdce. No, st draga, io m-am maritat atunci sara, da nu
i-am spus lui. ST Marea, sord-me, s-o intdlnit cu el. Tan minte pana-i lumea
ca o zas: Tu, m-am intdlnit cu Frizeru, ba nu, cu Marea, cu sord-sa te-ai

7 De langa Vasile.
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intdalnit si ai zds ca: ce face Iuan. S-o dus in armata s-asa. Zdce: injurd ca
di ce s-o maritat Cornelia. Stii, ca o auzat dup-aia. Omu s-o dus in armata.
O gandit ¢d sd-mi zdcd sd-1 astept sau ce stiu io. Asta chiar m-o intrebat
daca ma marit cu el. Zace: sa nu te mariti pan vin io din armata. Era tinar,
era mult pand vene.

Dupa cum reiese din fragmentul inserat, chiar daca lucrurile se
desfasurau in favoarea tinerilor In sezdtoare, in afara acesteia se pare ca
existau impedimente, ca soacra, dupd cum am vazut anterior. Sezatoarea era
punctul central in tot acest proces, fiindca din acel loc pornea totul. Cei doi
tineri s-au Indragostit unul de celalalt in timp ce el o curta pe C.C. in
sezdtoare si se conforma obiceiurilor pe care aceasta le implica, de pilda
condusul fetei acasa. Daca in cazul matusii C.C., bdiatul care o curta in
sezatoare nu a mai ajuns sd o ia de nevastd, M.I. a fost mai norocoasa pana
la urma, desi procesul a fost mai lung.

M.L: 87 cam asa. La ultima sazatore am fost la Aurelia, vecina
Aurelia. Pretina me cea mai buna era, din vecini. S-acolo, in sara aia, nu
stiu cum de-o aflat barbatu-mieu. Nu-mi era barbat, nici nu stiem cd io
marit cu el sau nu, ca umbla dupa mine. Nu mi-o fost dragut, sa zdc asa,
mult timp. Numa prin sat ne intdlnem, ca zdce ca io-s nevasta lui! Si daca
nu eram draguti. Glunie, ie. Io nu credem. lo-l impingem incolo §i iar vine
si zdce: las cd vezi tu, cd tu esti. ST md gandem: dsta jisazd. Ala nu-i
sandtos. S-asa o fost, tu! Intr-o sdaptaménd m-am hotdrit sa ma marit cu el,
ca ni-o dat avertisment.

M.L.: Dar cum venea la sezatore?

M.1L.: O vint §i s-o bagat la a nosti in casa, ca Aurelia sta mai incolo.
O crezut, cum era lunina la noi, si o crezut ca acolo santem. Si cand s-o
bagat, mama era cu ia in cap, ca sa dezbraca sa sa culce, sa-si ia aia de
culcare, haina de culcare. Si asta s-o bagat, o batut la usa si s-o bagat. St
mama cu ia-n cap. Tolai, Domne! (rade) Cand am mers acasd, zdce mama:
tu, copild, d-apai ui cine-o vint la mine. Cine-o vint? Ulite, fisioru ala lu
Patru lu Stroia. O vint si-o batut la usa, o deschis usa §i io eram cu ia-n
cap. Asa de rusdne mi-o fost, tu, copila. Ne-o cotat pe noi, in sazatore.
Zace: unde-s fetele? Si zdace mama: la Aurelia. S-apadi o stiut unde sta
Aurelia. O vint s-o rds acol cu noi §i noi cu el. St asa. De tri uari am vint cu
el acasa, asa mai pe rdand, nu una dupa alta, atunci inainte, in postu ala, si
pdna n-o vint postu. Si atdta o fost de serios, de asa ceva n-ai putut sa vezi.
No, de-aia zac ca tot o urmat asa cam un an de zale. Unde era lumea mai
dragd, acolo-mi spune cd io o sd fiu nevasta lui. In ciopor de muieri, de fete,
stii.[...] Deci inainte de a ma marita cu Victor, avem un dragut aici in Deag,
care imi place de el st as fi vrut sa ma marit cu el. Da nu zdce cd vine sau
ca sa insord. [...] I-am spus la mama: Mama, sa stii ca io m-am hotarat sa
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ma marit. Tolai, Domne, da cum? Mama stie ca is asa hulie. ST zdc: uite, cu
Victor s-asa. No bine. Bine. La Pasti, a doua zi de Pasti. Si no, m-am
maritat, la Pasti, a doua zi de Pasti. Dimineata s-o facut intdi mai. Am vint
in sat, cu el de mana, ca m-am maritat. St vin pe Grui in jos, in Bobohalma,
vo tri baieti. Era si Stefan printre ei. Era Stefan, Gele si mai era unu. Nu
stiu cine-o fost. Astia o vint sd vie la mine. Ori s-o gandit sa md ieie sd md
duca in Deag. St ce gandesti? lo cu Victor de mana, in fata lor. lo m-am
maritat. La porta nostd, cand o ajuns, erau muieri la porta, ca asa-i la tara,
stau la porta. St Lica Maie a Samatenii, o vecind, i-o cunoscut i o zas:
unde mereti, ma fisiori? Da, zdce, merem la fete. Da fetele s-o maritat. Si
Stefan s-o facut ca paparaia®® de galbin.

C.C.: S-o gadndit ca tu stai pan sa socoteste el.

M.L: Pai nu? S-asa o fost ca l-am lasat pe saracu.

Maria Indreica, impreund cu sotul sau, Victor Stroia.
Portret de nunta, 1973. Arhiva personald a Mariei Indreica.

8 Pdparaie (s.f.) — omletd.
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In ambele cazuri, casitoriile au fost decise de citre tineri, adica ei s-au
ales unul pe celalalt, insa existau in sat si alte situatii in care parintii alegeau
cu cine se vor casatori tinerii, desi erau mai rare, dupa cum ne aratd M.L.:

M.L: Deci sa mai formau casatorii ca se intelegeau parintii pentru
averi, pentru case. Eva vorba de bogatii. Eva important, sa vorbe mult, erau
interese familiale.

Intalnim un astfel de caz — al unei casatorii aranjate de catre parinti —
printre povestile celorlalte fete din sezatoarea lor:

M.L: S-apdi asa, tu, copilda, ca mai era Maricica, o fata, Maricica,
care ave dragut pe Patru si umbla mult la ie Patru, si pan la urma s-o
casatorit cu Patru, da o facut o copild inainte de a sa casatori. Asta era un
fel de bitangd® Da pan la urmd s-o casdtorit amdndoi si o mai facut in
continuare copii.

C.C.: Vro patru-cinci.

M.L: §7 mai avem o fatd, Anica lu Dolcos, era urdticd ea ase. i plice
de cate unu, da aia nu vine la ie, stii.

C.C.: [i plice de drdguti nosti.

M.L: De a nieu nu pre, ca io nu pre avem dragut, ca nu-mi place de
nimeni. Si nu lasam sa vie. [...] S-apdi, ie, tu, copila, mai avem o pretind,
Aurelia. Mai vine Gheorghe a lu Sonu la ie. Era dragutu ei mult timp. No, s-
Anica lu Dolcos i-o luat dragutu lu Aurelia. Dupa ce mere dsta de la
Aurelia, mere la Anica. Aurelia nu stie ninic.

C.C.: Aurelia se baga in casa si el s-intorce inapoi §i mere la Anica,
cd erau vecine.

M.L.: Da, ca s-o intales parintii pe la Colectiv sa sa ieie, ca ave
bunica casa. S-o dus-o acolo pe ie. Pentru casa aia o luat-o Ghorghe a lu
Sonu pe Anica. Si i-o dat Dumnezo pedeapsa. Copii n-o putut face Anica. Si
Gheorghe o umblat pe la tote muierile sa faca copii. Pe tate le-o lasat, pe
unde o umblat, gravide. Pan’ la urma, Anica s-o apucat de beut, era beata
crita in tata zaua si s-o facut si mai urdta de cum o fost, ca nu era faina
deloc.

C.C.: Era si incuieta, nu era desteapta.

M.1.: 87 la scola mere vun an-doi, cat o fost la scola. O bate muma-sa
pe ie.

C.C.: Pdna pe clasa a tria numa.

% Bitang (s. m.) — copil conceput in afara cisitoriei.
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M.1L.: Da o bate Tisa, stii?

C.C.: Ca trebe sa mearga la scola.

M.1L.: O bate, vine cu jorda. Noi ne uitam di pa fereastra. No, si inca
ceva o facut Anica: s-o spanzurat. Si asta ni i-o taiat streangu.

C.C.: Io si cu lonu nostu. lo am vazt-o. Pfoi! Ne-am jucat in sura §-
ave o funie pista surd legata si ne jucam acolo pe funia aia. La ei acasa. Si
io m-am suit acolo o data sa mai sar o data pe fan, in feldera, pe fan. Sarem
d-acolo di pe sunatore, acolo ni. Ne jucam. S-Anica, ducandu-ne catra surd,
zdce: io ma spanzur. D-apdi di ce, tu? Da deia cd o zas ca Anica i-o chiert...
ne jucam de-a bencele, erau ghicasi si i-o chert asta unu d-ela s-asta o zds:
te-omor de nu ni-l gasasti. Pai s-asa o zds Lelea ca ma spanzurd, ca ma
omord. S-apai io ma duc si ma spanzur. Avem un streang la surda. O luat
streangu dla de ave ghincti. Si l-o bagat in asa, l-o legat de funia aia di pa
sura §i io m-am suit acolo §i cand m-am intors sa sar pe fan, asta era
acatata. N-am mai sarit in sura. M-am dus pi dupa sura s-am strdgat:
Anuta! Anuta! Hai repede ca Anica s-o spanzurat! Aia nu stie. O vint pa
dupa surd. Nu acol, tu, ca dupa surda. Atunci vine sa merem sa mdancam
de-amiaz. Sa viu acasad, c-o zds mama sd viu acasd. Si io m-am dus la o
vecind acolo, la muma-sa lu Aurelia. Hai, Lica Mae, ca asa-i zdcem. Hai,
Lica Mae, ca Anica s-o spanzurat. Pana am vint io cu Lica Mae, Iuanu
nostu o tanut-o sus si Anuta i-o desfacut. Tata vara o fost cu dunga aia de
streang. S-apdi io am scapat-o di la morte, apai pacatele ei, ca n-o avut
niciun noroc. Si ie $i l-o facut. S-o distrus familia aia complet. Si soru-sa,
Anuta.

M.L: Da vreu sa zdc ca daca faci rau, rau iti astepti. St o fdacut un
rau...O facut un rau, ca la Aurelia i-o parut rau dupa dragutu ei si Aurelia
s-o maritat §i ie din ambitie §i o facut si ie ca mine cu Victor. Numa s-o
maritat Aurelia cu Lica a lu Danciu. Nu stie nimeni ca ie umbla cu Danciu.
Nu umbla cu ie.

C.C.: Nu, nu, nu. Da cand s-o dus in armatda, Danciu pe ie o
imbratisat-o. Cat traiesc nu uit ca ne-am dus, unde merem p-acolo la deal
la Maricica? Unde sta Maricica acuma. Nu stiu unde merem la lucru. Ori la
Colectiv. Nu stiu, si o dat mana cu tate si pe ie o imbratasat-o s-o pupat-o.
Dupa ce-o vint din armata o luat-o.

M.1L.: O facut si el ca Victor, ca sa stie ca tu vei fi mireasa me.
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Fetele din sezatoarea descrisa de cele doud surori, cu ocazia venirii unui fotograf'in sat,
care a realizat mai multe portrete de familie, ale vecinilor, ale tinerilor care participau
la sezatori, ale oamenilor instariti etc. 1968/1969. Din arhiva personala a Corneliei Cindea.

Naratiunile celor doua femei dezvaluie si modul lor de a gandi si de a
vedea lucrurile. La o privire atenta asupra fragmentelor citate, se Intrezareste
legatura stransd formata intre fete, desi nu e atat de explicitati. insd, la
intrebarea despre prietenii, cele doua nu ezitad sa raspunda:

M.L: Pai pretinile noste erau asa: deci, de langa noi, de exemplu,
prima era Maricica. Eram forte apropiate, numa gardul il trecem de la una
la alta. De copile eram.

C.C.: Asa de bune pretine eram cu Maricica §i tanem la ie, si s-0
certat cu unu care-i era gagic, Frizeru. Doua-tri sari am vint cu el si s-o
sfadit cu Maricica §i io n-am mai vrut sa stau cu el ca di ce s-o sfadit cu
Maricica.

M.1L.: lo cu Aurelia ma potrivem tare, ca eram blande amandoua, stii.
S7 auzi, am ramas noi amandoua si ne-am dus la doudastri august la Stejaru,
la Ciuperca ii zdce pe vremea aia, s-acuma ii Stejaru. Si s-o fdacut joc acolo
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s-am jucat s-o vinit §i fisiori din Bobohalma s-o venit si Stefan din Deag.
No, Aurelia o vint cu Danciu acasd, c-apdi §i ie s-o maritat dup-aia cu
Danciu, §i io cu Stefan. Si ne-o batut mama. Pe mine m-o batut §i pe Aurelia
Lica Mae, ca di ce o vint cu Danciu, ca asta sta cu Danciu la porta, zdua.
No asa, siio I-am petrecut otdr mai sus de casa nosta pe Stefan. Si m-o vazt
Lelea Oana. Si i-o spus la mama: Marea o petrecut un fisior, pe-acolo in
sus. Pai pe mama o-nnegrit-o tata, stii. Cre ca d-aia m-o batut.

Maria Indreica impreund cu prietena sa de la sezdtoare, Aurelia, si sotul sau, Vasile Danciu.
1971/1972. La jocurile populare din sat. Arhiva personala a Mariei Indreica.

3.11. Balul, caminul cultural si destructurarea sezatorii

In fragmentele inserate se intreziresc si momente in care
interlocutoarele Tmi spun — chiar dacd pe scurt — cat de mult tineau tinerii la
sezatoare. Faptul ca era joc si voie buna in sezdtori ori cd erau multe in sat,
indica gradul de implicare al tinerilor in aceste reuniuni.

M.L.: Cdt de mult tineau tinerii la sezatoare? Va era drag de ce se
intdmpla acolo?
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C.C.: Ie, ie.

M.L: Ne place tare.

C.C.: Forte tare!

M.L: Nu vedem ora sa vie sara sa ne ducem. Ne strdgam peste gard:
Tu, Maricica, merem, tu, pe sara? Merem? le, tu, merem! Sigur! Si dup-aia
merem mai incol la Aurelia. Aurelie, vii, tu? Viu, viu. Dup-aia ne-am dus la
camin, sambata sara. S-o infiintat balu.

Pe langa mersul la film, balul este un alt element nou, care duce,
treptat, la sciderea importantei sezdtorii. In ultima parte a interviului, M.I.
prezinta modificarile prin care a trecut sezdtoarea, inainte de a nu mai
exista apoi deloc. Monica Bratulescu arata in studiul sau ca, in jurul anilor
1970, sezatoarea se afla pe punctul de a disparea. La fel este si cazul
sezatorii din Bobohalma. Deja aparitia filmului in sat a produs mici
modificari, insad mutarea acesteia aproape brusc in caminul cultural al
satului va duce la disolutia sezatorii.

M.L.: Numai sambata mergeati la camin?

M.1L.: Da, da. Sambata sara nu mai merem la sazatore, ultimii ani.

M.L.: Cam cati?

M.L.: Ultimii ani, cam din saptezaci, cam aga. Din saptezdci incoce nu
mai pre merem la sazatore, ne ducem sambata sara la film, duminica sara
era bal.

C.C.: Organizau baietii.

M.L: Da, organizau bdietii, cu muzicantii, si ne ducem acolo. Ne vine
fisiori si de prin Tarnaveni si di pa alte sate, din Cucerdea, de unde vine
sa-si gasasca draguta.

C.C.: Ie, vineu latureni, asa le zdce.

M.L: Prin 70 s-o cam desfiintat sezatorile si merem la camin sambata
sara si duminica sara. Tot satu ne adunam la camin in sat, sambata sara,
duminica sara. Sambata sara iesem, da nu prea asa mult, ca eram obosdte.
Duminica era balu. Tate fetele merem sa ne facem bani. Nu mai era nicdiri
nicio sazatore.

M.L.: Acolo venea Victor la tine la sezatoare?

M.L: Ie, acolo vine. Eram toti laolalta, fete si fisiori. Tot satu ne
adunam acolo. Fete mai mari, mai mici. Era adunatura acolo, sa aduna
tineretu. Era un director de camin, tot de acol din sat, si facem repetitii
pentru jocuri populare, cind ne ducem cu concursul prin alte parti. Aia
care stiau sa joce, nu la tota lumea le pldace. Statem, jucam, ascultam
muzicd. Vineu ficiori de prin alte sate. In cursul sdptamdnii eram obosite.
Vara mai ieseam atunci la porta sambata si duminica. O venit Colectivu st
merem la munca. Ne intdlnem tate fetele din sat la lucru, pe camp. Lucram
in echipa, la gostat.
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Desi sezatoarea suferise deja modificari drastice, a continuat sd-si
serveasca scopul final, adica acela al casatoriei dintre tineri. lar prin faptul ca
tot satul era coagulat intr-o singurd sezatoare, putem observa spiritul
comunitar al tinerilor. In perioada premergitoare disparitiei sale, sezitoarea a
devenit un intreg la scara Intregului sat, nu doar a unei vecinatati. Pentru M.1.,
aceastd forma de organizare a functionat in continuare si a avut un rol major,
caci acolo, la sezatoare, a venit Victor pentru ea.

Concluzii

Din fragmentele de interviu inserate, cu precadere din cele care contin
dialogul celor doua surori, se observa cu usurintd nu doar limbajul si umorul
lor — care si acestea curg foarte lin cand cele doud discuta — dar si modul in
care percepeau viata satului si colectivitatea tinerilor. Desigur, multe nuante
si mici amanunte ale vietilor lor (pe care nu le-am comentat in lucrare, caci
nu au constituit obiectul propriu-zis al acestui studiu) se desprind din
relatarile lor, Tnsd prin reproducerea unor pasaje consistente din aceste
naratiuni am realizat o imagine destul de detaliatd, asa cum ne-a fost
prezentatd, asupra sezatorii din Bobohalma.

Astfel, dupd cum remarcau si alti cercetatori, sezatoarea coaguleaza
mai multe aspecte ce tin de specificul satului traditional, dar si de istoria sa.
Dar ceea ce e cel mai greu de consemnat cu acuratete, desi e inca atat de viu
in amintirea participantelor, este bucuria si veselia care domina sezdtoarea.
Cantecele, discutiile ori activitatile sunt usor de consemnat, dar voia buna se
poate intrevedea doar in limbajul — verbal, dar mai ales nonverbal si
paraverbal — al persoanelor intervievate despre sezatoare sau alte obiceiuri,
cum ar fi cel al iesitului la hora din sat — obicei care era complementar
sezdtorii, deci tot parte din procesul curtarii si din drumul spre casatorie.

Avand in vedere cele mentionate anterior, sezatoarea poate fi
consideratd un loc al feminitatii in sens traditional, care se bazeaza nu doar
pe maturizarea si curtarea fetelor, dar si pe legdturile care se formeaza intre
ele. Sezatoarea a devenit astfel mediul de formare a tinerelor, pornind de la
modelele materne de acasa, dar si un loc de dezvoltare a abilitatilor ce tin de
casa — crosetat, tors, tesut etc. — impreund cu alte fete. Sezatoarea nu era
doar despre activitatile de baza exersate 1n acelasi loc, ci aici fetele paseau si
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treceau impreuna prin formarea Inspre casatorie, dar si prin una dintre fazele
importante ale curtarii. Din acest motiv, spatiul pe care 1l reprezinta
sezatoarea, precum si obiceiurile prezente in cadrul acestei reuniuni capata o
profunzime mai mare. Fiind atdt de important si avand acest loc
fundamental in formarea casatoriilor, sezitoarea capatd o anume
,,sacralitate” a sa.

Reuniunea familiei celor doua surori: 2003/2004, in Deag, la Cornelia Cindea acasa.

In ordinea in care apar, de la stanga la dreapta: Toader Cindea (sotul Corneliei), Cornelia
Cindea, Maria Indreica, mama lor, Anuta Moga, sora lor, Silvia Turcu si fratele cel mare,
Pavel Moga”’. Dintre cei cinci frati lipseste doar loan Moga, mentionat in interviu.
Arhiva personala a Mariei Indreica.
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Ceata de feciori din Tara Fagarasului:
de la ritual de initiere la spectacol

Introducere

Descoperirea si cercetarea folclorului, sub impulsul ideologiei
romantice de secol XIX, a introdus ideea pastrarii, valorizarii si
popularizarii traditiilor rurale. Ideea se regdseste si in perioada recentd, insa
intr-un context diferit, care duce la formularea ei in termenii unei dileme:
cum poate fi pastratd mostenirea culturald rurald, avand in vedere
imbatranirea si depopularea satelor? Daca pe parcursul secolului al XX-lea
obiceiurile, printre care se numard si cetele de feciori formate in preajma
sarbatorilor de iarnd, reprezentau o expresie naturald, o componenta
organicd a vietii de la sat, in prezent acestea au dobandit o anumita alura
artificiald. Avand in vedere aceasta stare de fapt, miza globala a cercetarii de
fatd este de a urmari modul in care obiceiul cetei de feciori din Tara
Fagarasului s-a transformat in decursul ultimului secol.

Pentru aceasta, sectiunea Cetele de feciori din zona Fagarasului de-a
lungul timpului propune o perspectiva diacronicd asupra obiceiului, prin
trecerea in revistd a bibliografiei temei: studiul lui Traian Herseni' se
bazeazd pe cercetari de teren din perioada interbelicd, insda aduce si
informatii din secolele al XVII-lea, al XVIII-lea si al XIX-lea; apoi Ilie

' Traian Herseni, Forme stravechi de culturd poporand romdneascd. Studiu de

paleoetnografie a cetelor de feciori din Tara Oltului, Cluj-Napoca, Editura Dacia, 1977.
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Moise?

isi Intemeiaza cercetarea pe observatii personale din perioada
comunista, inventariind totodatd si multiplele functii ale cetelor de feciori.
In continuare, sectiunea Ceata de feciori din Breaza (BV), din iarna
2022/2023. O descriere etnografica se opreste asupra modului in care
obiceiul cetei de feciori este practicat in prezent in localitatea mentionata.
Acest segment al lucrarii valorifica o cercetare de teren realizata in perioada
2024-2025, avand ca metodologie interviul semistructurat cu unul dintre
participantii la ceatd, G. A., in varstda de 23 de ani, de etnie romana.
Interviului 1 se adaugd observatia directd a obiceiului 1n satele Breaza si
Ludisor. Asadar, firul principal al studiului este redarea cit mai exacta a
modului in care obiceiul cetei de feciori s-a desfasurat din perioada
interbelica pana in anii 2022-2023, urmarind indeaproape si dinamica dintre
functiile atribuite acestui obicei si schimbarile mentalitare ale comunitatilor
rurale. De aceea, sectiunea Ce mai ramdne din obicei si incotro merge
traditia? cautd sa ofere o sinteza care sa clarifice modul in care (o parte
dintre) locuitorii contemporani ai satelor se raporteazd la traditii si cum
inteleg conservarea acestora.

Cetele de feciori din zona Fagarasului de-a lungul timpului

In Forme stravechi de culturd poporand romdneascd. Studiu de
paleoetnografie a cetelor de feciori din Tara Oltului, Traian Herseni afirma
ca ,,cetele de feciori sunt rdmasita unor stravechi rituri de initiere masculina
si a unor «cluburi de celibatari»™ si ci ,,au caracterul unor organizatii de
initiere, mai exact de instruire a junilor, de educare a lor in vederea
executdrii obligatiilor sociale care le revin in cadrul vietii sitesti”*. Mai
mult, mersul In ceatd, aldturi de petrecerile si serbdrile din preajma
sfarsitului de an, reprezenta ,,un fel de ramas bun de la junete (celibat) si o
practicd mitico-religioasi pentru a asigura succesul cisitoriei’™.

Miza globala a cartii lui Herseni, apdrutd in 1977, este aceea a unui
demers menit sd creioneze o arheologie a credintelor care au stat la baza

2
3

Ilie Moise, Confrerii carpatice de tineret. Ceata de feciori, Sibiu, Editura Imago, 1999.
Traian Herseni, Op. cit., p. 301.

4 Ibidem, p. 303.

> Ibidem.
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unor obiceiuri observate in perioada 1928-1938, datoritd cercetarilor
personale de teren 1n sate precum lasi, Savastreni, Sasciori, Netotu, Vaida
(actualmente Recea), Recea si Dragus. De asemenea, autorul insereaza si
informatii mai vechi, cum ar fi cele ale lui Dimitrie Cantemir sau ale lui
Franz Joseph Sulzer, care se refera la perioada secolelor X VII-XIX.

Din observatiile lui Herseni reiese ca cetele erau formate din patru
pana la doudzeci de feciori cu varste cuprinse intre 17 si 26 de ani. Ceata
sau cetele dintr-un sat, cdci acestea respectau cu strictete criteriul varstei,
se formau in seara sfantului Nicolae (6 decembrie). Pand in Ajunul
Craciunului (24 decembrie), cetasii frecventau sezdtorile de fete ,,nu numai
pentru a dansa si petrece (...), ci si pentru a obtine concursul fetelor, care
de obicei le imprumutau basmale si panglici necesare boritei si
confectionau steagul”®.

De asemenea, obicei care se pastreaza si in zilele noastre n unele sate,
ceata serba si pe cei cu zile onomastice in perioada decembrie-ianuarie:
Niculae, Stefan, Vasile si Ion (Niculae si Ion, aldturi Gheorghe erau nume
foarte folosite in regiune). Cetasii mergeau in ajunul sarbatorii la toti cei
sarbatoriti si le cantau la fereastrd, trdgeau cu armele cate o salva in aer si le
faceau urari.

O observatie foarte interesantd pe care o face Herseni in descrierea
cetelor interbelice se referd la inovatiile adoptate de tineret si la disparitia
unor elemente de mare vechime: acestea ,,incepusera, chiar de la data aceea,
sa fie mai mult de domeniul trecutului. Ele prezentau numeroase aspecte
noi, transformdri fundamentale, si in multe sate erau pe punctul de
disparitie. (...) Cetele desfasurau, intre cele doud rdazboaie mondiale, mai
mult un ceremonial cu caracter social: urari de sarbatori, cantece, dansuri,
petreceri, mese”’. , Pariul” pe care Traian Herseni il face cu istoria este
unul pierdut pentru autor, intrucat in multe din satele Tarii Fagarasului
obiceiul colindatului cetelor de feciori a continuat, cu sau fara intreruperi,
in functie de sat. Principalul motiv al intreruperilor a fost de ordin
demografic, In special dupa anii 2000: tinerii au optat sd emigreze in
Occident pentru un trai mai bun, sau sa se mute in orase mai mari decat
Fagarasul, iar populatia ramasa a trecut si trece inca printr-un proces de

6 Ibidem, p. 6.
7 Ibidem, p. 10.
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imbatranire. Drept exemplu pot fi date satele Ludisor, Luta, Voivodenii
Mici, Pojorta, Breaza si multe altele.

Perspectiva mai recentda a lui Ilie Moise, din lucrarea Confrerii
carpatice de tineret. Ceata de feciori, care se bazeaza pe cercetarile
personale ale autorului in satele din Tara Fagarasului din perioada 1969-
1992, ne poate ajuta In nuantarea trasaturilor deja observate de catre Traian
Herseni. De pilda, amandoi autorii noteaza ca multe dintre cetele observate
erau insotite de ,,turcd” sau ,,boritd” (,,cerb sau ,,capra”, denumirile variaza
in functie de sat), care aveau scopul de a juca si de a speria femeile, fetele si
copiii. Jocul ,,turcii” era un ritual special care avea loc n noptile de Craciun
(24/25 decembrie) si de Anul Nou (31 decembrie). Un cetas era deghizat,
purtdnd, de obicei, o masca care reprezenta un animal hibrid, mitologic,
nesupus categorizarilor limbajului uman.

Moise prezintd un numar de functii pe care cetele de feciori le aveau.
Mai inainte de toate, ceata avea functia de a organiza tineretul din sat, in
vederea transmiterii mostenirii culturale locale. Initial, ceata era obligatorie
si se forma din tinerii din aceeasi generatie, astfel incat sa se realizeze o
»comunitate de varsta”. Principala misiune era educarea tineretului in
vederea executdrii obligatiilor sociale ce le revin in cadrul vietii sitesti®.
Acest proces de transmitere nu inseamnd continuarea unei traditii
neschimbate, ci implica si o doza variabild de inovatie (ce aduce nou fiecare
generatie). Se mai observa functii precum cea de initiere a tinerilor in
cutumele comunitatii pentru a-i integra in grupul lor de varsta, functie care
implica si exercitarea unor forme de control social, intrucat tinerii care
intrau in ceatd aveau Indatoriri si drepturi. Cu ocazia sarbatorilor de iarna,
acesteia 1 se asociazd functia apotropaica si de propitiere, specifica
obiceiurilor din perioadele de renovare temporala. Importante sunt si functia
sociala, care implica invatarea cooperarii si subordonarii fatd de autoritatea
informald (judele/vataful cetei), precum si o functie de divertisment si de
facilitare a inchegdrii noilor familif’.

8 Tlie Moise, Op. cit., p. 122.
° Ibidem, p. 123-133.
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Ceata de feciori din Breaza (BV), din iarna 2022-2023.
O descriere etnografica

Cofectia

ing, Joan Slinigara

1934/35 TATOMIR IOAN TATOMIR DUMITRU PRALEA IOAN
TATOMIR C-TIN PRALEA C-TIN MANCER VICTOR BADILA VASILE OANCEA VASILE

Ceata de feciori din Breaza (BV), iarna 1934/1935, la care a participat
strabunicul lui G. A., care a avut functia de vataf.

Inainte de a aborda modul in care s-a constituit si a functionat ceata de
feciori In Breaza, sunt necesare citeva note contextuale despre aceasta
localitate. Satul se afla la poalele muntilor Fagaras, iar din punct de vedere
administrativ face parte din comuna Lisa, invecinandu-se cu satele Gura-
Vaii, Pojorta si Lisa. Cu o populatie de 455 locuitori, este format din etnici
romani, crestin-ortodocsi, conform recensimantului din 2021'°. Domeniile
principale de activitate din Breaza au fost constante de-a lungul timpului
datorita pozitionarii geografice. Astfel, agricultura si cresterea animalelor au
fost si raman activitati predilecte pentru populatia locald, 1nsa trebuie
precizat faptul ca numarul satenilor care se ocupa cu aceste Indeletniciri este

10" https://www.recensamantromania.ro/wp-content/uploads/2023/05/Tabel-1.22.xIsx,
accesat la data de 1.03.2025.
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tot mai mic, din cauza imbdatranirii populatiei. In aproprierea satului se afla
Schitul ,,Taierea capului Sfantului loan Botezatorul”, dar si ruinele vechii
cetdti care se presupune ca ar fi apartinut lui Radu Negru.

e

iR Qe wig

= PR — i

1992/93 cATAVEI GHE. GRECU VICTOR HASU IDAN GRECU IOAN GRECU IOAN TOMA GHE.
GREAVU VICTOR POPA MIHAI GREAVU CONSTANTIN

Ceata de feciori din Breaza (BV), iarna 1992/1993, la care a participat tatal lui G. A.

Dupa acest parcurs contextual si istoric, putem incepe descrierea
obiceiului cetei de feciori din satul Breaza din anul 2022.

In interviul semistructurat realizat cu prietenul meu, G. A., participant
la ceata, una din intrebari a fost despre cum a intrat In ceata:

G. A.: Cand am intrat prima oara in ceatd, aveam 21 de ani; a fost o
actiune spontand, fiindca am fost sunat de vataful mare, invitat mai exact,
sa iau parte la aceasta initiativa. Functia pe care am avut-o a fost de
bucatar; cand mergeam la colindat, luam de la fiecare casa colaci si carne,
pentru a avea ce sa gatim la gazda (in mod traditional, la gazda, mancarea
cetasilor este preparatd acasd la mama unui cetas). In mod normal, in
Breaza, se organizeaza o singurda ceata per generatie, deci nu as mai fi
eligibil sa particip la urmatoarele cete. Participarea tinerilor la ceatd este
optionald, se implica doar cine doreste, de buna voie si nesilit de nimeni;
totodata, experienta cetei de feciori este unica. Motivul care m-a determinat
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sd intru in ceatd a fost faptul ca mi-am dorit sa pastrez traditia din familia
mea, §i tatal meu a fost la randul sau cetas, la fel si bunicul.

Si 1n satul Ludisor, formarea cetei se realizeaza in acelasi mod: unul
dintre tinerii din sat ii cheamd, sund, contacteaza pe ceilalti in vederea
formadrii cetei. Deseori, cel care initiaza acest proces va fi ales, in cele din
urma, vataf, deoarece este fie cel mai in varsta, fie cel mai experimentat,
mai bun cunoscator al traditiilor. Alegerea se face prin consens, deci rolul de
vataf mare nu 1i este garantat automat celui care a initiat formarea cetei.

De asemenea, am mai aflat din interviu si modul in care s-a raportat
familia tanarului la participarea acestuia in ceata:

G. A.: Familia si toti oamenii din jurul meu s-au simtit onorati ca am
participat la ceatd, este un sentiment de mdandrie, deoarece, asa cum am
mai spus, este ceva unic.

Traditia, asa cum am observat, specificd data ridicarii vatafului si,
implicit, a cetei, ca fiind 6 decembrie. In acel an, prima intalnire a cetei a
avut loc in data de 3 decembrie, din motive ce au tinut de calendarul
cetasilor, care in timpul saptdmanii erau la Sibiu sau la Brasov, unde
studiaza la diferite facultati. Astfel, s-a convenit si calendarul, care se poate
observa 1n anexa 1. Acesta a fost intocmit prin consens si a fost scris de
vataful mare: aflam ca pe data de 25 decembrie s-a organizat bal, pe 26 joc,
pe 27 si joc si bal, iar pe 1, 6 si 7 ianuarie doar jocuri. De asemenea, foaia
mai indicd si momentele in care este necesard prezenta muzicantilor: In
zilele de 26, 27, 1, 6, 7 s-a mers la apa, adica, in fiecare dimineata, cetasii
mergeau la raul cel mai apropiat pentru a se spala pe fata.

Tot in data de 3 decembrie au fost atribuite functiile cetasilor:

G. A.: Au fost 10 baieti participanti la ceata in 2022. Eu aveam 21 de
ani, vataful mare — 20 ani, vataful mic — 22 ani, samesul mare — 19 ani,
samesul mic — 20 ani, al doilea sames mic — 21 ani, crdasmarul — 23 ani,
fochistul [fochistul a fost o functie ,,extra” (datorita numdarului mare de
feciori participanti), el se ocupd cu aprinderea focului la soba de la gazdd]
— 23 ani, stegarul — 19 ani, bucatarul (al doilea bucatar) — 19 ani.

Am fost prima generatie de feciori cetasi, dupa o pauza de aproape 10
ani de inactivitate. Nu s-a mai tinut pentru ca nu a mai fost initiativa, iar
dupa generatia surorii mele care a tinut ceata, urma a mea, doar ca am fost
mici. In alte parti, cum ar fi Rucdr, se tine ceata cu aceeasi gascd, cu
acelasi leat la infinit, dar la un moment dat, clar se plictiseste lumea de
aceeasi generatie, sa spun asa. La Breaza e altfel, se cam tine cont de
generatii, de doua ori, asa, maxim, poate da o generatie drumul la ceatd,
dupa, daca sunt destui in urmatoarea, vine una noud. Deci asa a fost si in
perioada asta de 10 ani: nu au vrut sa repete aceeasi generatie mai mult de
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doua ori ceata, iar in locul lor nu s-au mai gasit tineri, abia in 2022,
generatia noastra.

Modul in care au fost atribuite functiile a fost prin consens:

G. A.: Functiile s-au ales prin consens, nimeni nu a avut vreo
obiectie. La urmatoarea generatie, cdti bdieti vor fi, automat atdtea functii.
Fiecare functie implica activitatile specifice acesteia. Un bucatar poate fi
vataf anul viitor sau invers. Fiecare bdiat care participa pentru prima oard
in ceata are o functie aparte, asa a fost dintotdeauna.

O intrebare suplimentara a fost legatd de relevanta ierarhiei si dupa
incheierea obiceiurilor de iarna:

G. A.: Functiile sunt valabile doar in timpul cetei. Dupad, fiecare isi
vede de treaba lui, nu mai conteaza.

Nu 1n ultimul rand, se alege si gazda, iar in 2022 cetasii, cum s-a
procedat si in anii anteriori, au ales o casa ingrijitd, dar nelocuita. Atat
Herseni, cat si Moise noteaza ca gazda putea fi orice satean cu o camera
mare liberd, iar cetasii aveau sa ajute la treburile gospodaresti.

G. A.: De obicei, gazda trebuie si e bine daca e situata in apropiere
de caminul cultural, unde au loc jocul si balul. Din pdcate, in 2022, nu au
existat alternative, iar gazda era situata in capul satului, departe de
caminul cultural, cam la un kilometru distanta. Am apelat la proprietarii
acelei gazde de nevoie, fiindca nu existau alte posibilitati. Proprietarii mai
aveau o casd proprie, de aceea era nelocuita. Gazda este un loc in care
cetasii servesc masa, beau, repetda colindele si dansurile. Aici sunt
bineveniti si alti oameni din sat, la un pahar de vin... sau vorba.

O alta componenta importanta a cetelor de feciori o reprezintd muzica.
In acest sens trebuie tocmita din timp o formatie care ii va insoti pe cetasi la
colindd, dar si unul sau mai multi solisti care sd cante la baluri. Modul in
care s-au organizat lucrurile in satul Breaza in anul 2022 a fost urmatorul:

G. A.: In ceata mea, au fost trei muzicanti: doi saxofonisti si unul cu
toba. Erau din zona Fagdrasului si au fost angajati de vétaful mic. In prima
faza, au primit avansul. Nu mai cunosc exact valoarea sumei primite in 2022,
dar a fost o suma consistenta. Ei sunt angajati doar pentru ceata si au o
anumitd pregatire muzicald, cel mai probabil au urmat cursurile unui
profesionist. De asemenea, am avut si o formatie muzicala, prezenta la jocuri si
baluri, si anume Fratii Haiduc, doi frati, un baiat si o fata, baiatul la saxofon,
fata solista.

In duminica de dinaintea Craciunului, fetele sunt chemate la gazda pentru
impodobirea steagului. Dupa ridicarea acestuia se face un joc, in semn de
multumire pentru ajutor. Steagul se duce doar la joc si la spalatul de la rau:
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G. A.: De obicei, participa doar fetele din sat, dar exista si exceptii in
cazul prietenelor cetasilor. In 2022, nu mai stiu exact cdte fete au fost, dar
pot confirma ca aveau pand in maxim 28 ani, o varietate de varste (18-28).
Ele au fost chemate de ambii vatafi, la orele serii. De regula, sunt invitate
fetele nemaritate. Ridicarea steagului presupune ca stegarul incearcd
steagul jucdnd cu el. La inceput, fiecare dintre cetasi a jucat steagul cu cdte
o fata, pentru a-l , experimenta”, apoi, stegarul a jucat cu o fatd, fiind
inconjurat de o hord de oameni. Dupa caz, care dorea dintre cetasi, facea
schimb cu stegarul §i lua steagul pe umar. Steagul este facut dintr-o coada
de lemn, impodobit cu vdsc, panglici, tesaturi traditionale si este in forma
de cruce.

Cetas din Breaza (BV) cu steagul, decembrie 2022.

in data de 18 decembrie a avut loc aducerea brazilor in sat. Cetasii
merg la padure, Insotiti de alti voluntari. La intrarea in sat 1i asteaptd muzica
si ii va insoti pana la caminul cultural si pana la gazda. In padure au cantat
Cantec de cdtanie. In zona Tarii Fagarasului, obiceiul dicteazi ca in fiecare
sat sd se pund cate doi brazi proaspat taiati In fata caminului cultural si in
fata casei gazdei. Deasupra, intre cei doi brazi, se pune o scandurd sau o
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placuti. In Breaza pe acea pancarti a scris: ,,Triiasci ceata de feciori din
Breaza 2022-2023”.

Pe 24 decembrie a inceput colindatul in sat, fiind cantate In orasul
Viflaim si Viflaime, Viflaime (vizibile in anexele nr. 2 si nr. 3). Cetasii au
inceput de la casa parohiald, iar apoi au luat la rand casele. Fetele si femeile
din fiecare casd sunt invitate la dans, la o invartita, iar pe urma cetasii sunt
cinstiti cu cozonac, prdjituri, vin, rachiu si bani. Aceste colinde sunt
cunoscute din generatie in generatie:

G. A.: Aceste colinde se stiau din traditie, de la fiecare generatie de
cetasi. Ele au fost invatate, respectiv, repetate la gazda. Si bunicul, si tata
cantau aceste colinde. Inainte de a porni la colindat, am ficut repetitii in
prealabil, pentru a fi pregatiti.

Pe 25 decembrie cetasii merg la colindat in satele vecine si in Fagaras,
la rude si la prieteni. A doua zi de Craciun este marcatd de colindul in
bisericd la finalul slujbei. De asemenea, se face o donatie din castigurile
adunate, In semn de multumire oamenilor din sat care au primit ceata.

In perioada 26 decembrie — 7 ianuarie se organizeaza jocuri si baluri la
caminul cultural. Jocurile incep dupd-masa si se termind pe la miezul noptii,
iar balurile incep seara, in jurul orelor 19 sau 20 si continud pand dimineata.
Sunt invitati toti oamenii din sat care au primit ceata la colindat. Jocul se
scoate in dupa amiaza zilei de 26 decembrie, cidnd cetasii pornesc de la
gazda inspre camin, insotiti fiind de muzicd. Mai demult, se ficea in
mijlocul satului, la Hudita lui Trandafir. Pentru o mai bund delimitare
temporald, perioada in care jocul s-a mutat in incinta cdminului coincide cu
sfarsitul celui de-al Doilea Razboi Mondial: conform ziarelor vremii, in anul
1942 a inceput constructia ciminului cultural'!; peste doi ani, in 1944, a fost
inaugurat si folosit ca centru pentru copiii refugiati'?. In acea perioada, cete
de feciori s-au organizat doar in iarna anilor 1942-1943, iar urméitoarea a
avut loc abia in 1951, ceea ce ne face sd apreciem ca renuntarea la jocurile
de pe Hudita lui Trandafir a avut loc odata cu anii 50.

Pentru o mai buna intelegere este necesara diferentierea dintre joc si
bal, care se poate explica astfel:

G. A.: Jocul a fost un eveniment mai restrans, cu cod vestimentar
specific popular, unde au luat parte satenii, aici fiecare spectator era servit

" Mari lucrari in judetul Fagdras, in ,,Universul”, nr. 177, 2 iulie 1942.

12" Inaugurarea unui nou camin de zi pentru copii refugiati, in ,,Universul”, nr. 194, 16 iulie
1944,
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cu bautura si asista la joc, pe cand balul reprezinta o seara de poveste,
distractie cu muzicd, aici a fost invitata formatia de care am zis adineauri,
bautura, iar aici participa nu doar satenii, dar si oameni din Tara
Fagarasului. La bal, cetasii se imbraca mai lejer, elegant, doar ca poarta
asupra lor caciula si panglica cu tricolorul romanesc pe umar.

Ajunsi la cdmin, unde cetasii sunt asteptati de partenerele lor de dans,
tinerii incep sa joace, dupa care, pe masura ce vin tot mai multi oameni,
acestia li se alatura la dans. Pe durata jocului, oamenii din sald sunt chemati
sa danseze (fetele sunt invitate de vataful mic la dans si date fiecarui cetas)
si sunt serviti periodic cu bauturi. Vataful mic trebuie sa bage fetele la joc.
In anul 2022 lucrurile s-au desfasurat in felul urmator:

G. A.: Fiecare fata poftita la dans a jucat i nu exista vreo obligatie in
acest sens. Fiind fete din sat, evident ca au participat si la ridicarea
steagului. La joc au fost si cdteva invitate din afara satului, prietene de ale
cetasilor, care au jucat si ele. Bautura pentru joc si bal a fost cumparata de
noi, feciorii, din timp, iar crasmarul se ocupa cu servirea ei. La joc, oamenii
erau majoritatea in picioare, cei mai in varsta pe scaune, iar la bal, toata
lumea in picioare.

Una dintre componentele care se pastreazd neintrerupt, in ciuda
modernizarilor, este regulamentul strict. Printre regulile importante se
numara si:

1) Vataful mare nu trebuie sa-1 insele pe ceilalti;

2) Vataful mare si samesul mare raspund de orice nereguld care s-ar
intampla;

3) Cetasii poarti obligatoriu costum popular. In privinta costumului
popular, intrebari de interes ar fi modul in care a fost procurat si din ce este
format:

G. A.: Costumul popular I-am purtat intr-un context unic. Hainele de
ceatd le aveam de acasa si de la neamuri (unchiul meu). Hainele erau
urmadtoarele: pantaloni din lana (cioareci se mai spune), camasa populara,
pieptar (facut din piele de oaie), caciula cu vastra (vastra e ca o ,,floare”,
adica margele, decoratii, inconjurata de pene de paun).

4) In casi se intrd cu capul descoperit intr-o ordine prestabilita (intai
vataful mare) si se saluta gazda;

5) Respectarea orelor de adunare a cetei;

6) Cetasii trebuie sa joace toate fetele din sat si nu au voie sa ,,strangd”
nicio fata cét sunt in ceata si nici sd o tind de mana, chiar daca sunt iubiti.
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De asemenea, tinerii pot fi sanctionati cu ,,stromfuri” (stromful e un
fel de amenda care constd 1n darea de bautura, bani, dupa caz): daca oricare
dintre feciorii din ceata pleacd undeva fara sa-i anunte pe ceilalti, in special
pe vataful mare, Intirzie la joc sau la gazda, nu isi da jos céaciula dupa ce
intra in casa la colindat sau nu respecta un anumit timp in care a avut voie sa
fie plecat, acesta va fi pedepsit prin aplicarea unui stromf. Pedepsele variaza
in functie de sat.

G. A.: Stromfurile sunt sesizate si aplicate de samesul mic, el aviand
asupra sa o evidentad a tuturor cetasilor, fiecare cdte stromfuri are. Cel care
a gresit doneaza, sa spun asa, cetei o cantitate de bautura (rachiu). De
exemplu, eu am dat samesului mic o sticla de 2,5 | de rachiu deoarece am
avut un stromf fiindca am intdrziat la repetitie la gazda. Au fost de
asemenea §i alte cazuri de stromfuri, cand eu si alti cetasi am uitat sa ne
dam jos caciulile de pe cap dupa ce am intrat in casa cuiva la colindat sau
am neglijat ordinea plecarii din casa colindata, mergand inaintea vatafului
mare. Regula de aur este ca vataful mare intra si iese primul din casa
colindata, iar ce face el (de exemplu, isi da jos caciula) facem si noi, restul.

De asemenea, 1n zilele de 26, 27 decembrie, 1, 6 si 7 ianuarie, de
dimineata, cetasii merg ,,la apa” (la raul din capul satului), pentru a se spala
pe fatd. Daca un cetas nu se trezeste sau nu este prezent la gazda pentru a
merge la vale, ceilalti cetasi il vor lega cu o franghie si 1l vor plimba prin sat
pentru a fi dus la apd, In acompaniamentul muzicantilor. Mai demult, in
timpul ceremoniei, caciulile si steagul puteau fi furate de oamenii casatoriti
si rascumpdrate cu bautura la carciuma. Prosopul era furat de fete/femei si
putea fi inapoiat in schimbul unor dulciuri. Mai demult se faceau jocuri atat
la gazda cetei, cand se pleca la rau, cat si la hudita spre rau. Tot in timpul
acestei ceremonii se fac hore cu cei care au iesit sa vada cetasii cum merg la
apa. In iarna 2022/2023 lucrurile s-au desfisurat astfel:

G. A.: cetasii (imbracati normal, fiecare cu caciula obisnuita), de
dimineatd, merg si se aduna la gazda pentru a lua steagul. Eventual, daca
iese lumea la poarta, crasmarul ia asupra sa o sticla de rachiu pentru a da
la lume, care bineinteles doreste sa guste, sa bea. Apoi ei, insotiti de
muzicanti, pornesc la rdu, pentru a se spala pe fata, ca sa fie inviorati.
Acolo, la vale, la rdu, se aduna fete si femei, care mai de care. Ele, in timp
ce un cetas se spala sau altii asteapta randul, le iau caciula din cap, dar le
este inapoiata dupa ce cetasul respectiv i-a daruit doamnei sau domnisoarei
dulciuri, o ciocolata, de pilda. Odata ce toti cetasii s-au spalat pe fata, ei
pornesc inapoi la gazda, nu inainte de a se juca o hord cu cei adunati de la
rau.
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In seara de Anul Nou (31 decembrie), feciorii din ceati se aduna
pentru a merge Tmpreuna la zaurit, pentru a colinda fetele nemaritate
cantandu-li-se ,,La multi ani”. Cetasii merg imbracati lejer, fard costum, dar
cu ciciulile in cap si tricolorul pus peste haine. In alte sate, cetasii dau foc la
paie In centrul satului pentru a marca sfarsitul vechiului an. Acest obicei
este intalnit in sate precum Sinca Veche si Ludisor. In Breaza nu se practica
obiceiul.

In noaptea Anului Nou, fie la camin, fie la gazda, ceata, alaturi de
fetele si baietii din sat, se adunau pentru a petrece. Printre practicile
desfasurate se inregistreaza si urmaitoarele: se puneau pe o bucatd de
tesatura atatea bucatele de slanina cate fete erau, apoi se didea drumul unei
pisici flimande, iar fata a carei bucaticd era mancatd prima se casdtorea
inaintea tuturor. Apoi tinerii ieseau afard si ascultau latratul cdinilor: din
partea aceea avea sd vina viitorul sot. Acum nu se mai face asa. Cetasii se
retrag la gazda, unde petrec singuri revelionul.

In data de 7 ianuarie are loc parada cetelor in Fagaras:

G. A.: Parada cetelor din Fagaras este organizata in principiu de
Primaria Municipiului Fagaras. De ani de zile exista aceasta traditie
savarsita in ziua Sf. loan, in care fiecare ceata din Tara Fagarasului isi
etaleaza talentele artistice. Este un sentiment aparte sa particip la aceasta
parada, deoarece, pe moment, ma consider ambasadorul propriilor valori
stramosgesti.

Parada cetelor din Fagaras este organizatd cu concursul primariei
orasului, al Casei de Cultura, dar si cu cel al Catedralei Sf. loan Botezatorul,
intrucat fiecare ceatd va colinda in interiorul ei. In 2025 acest festival local a
ajuns la a saptesprezecea editie, fiind organizat neintrerupt'>.

In aceeasi zi ceata se incheie, cand la caminul cultural are loc ultimul
joc si se strica steagul, iar la gazda va fi petrecutd ultima noapte, urmand ca
anul viitor sa se organizeze o noua ceata:

G. A.: Finalul cetei consta in faptul ca ceata se destramd, dupd ce are
loc ultimul joc la camin. Steagul este desfiintat, despodobit la gazda. Ultima
noapte la gazda intr-adevar poarta o nuanta mai speciald, si nu, am mers §i
acasd, nu am stat permanent la gazda. La gazda am facut focul, am baut,
am facut glume, am petrecut cand se mai aduna lume, iar mancarea era

13 Cristina Cornild, Alina Roman, Festivalul Cetelor de feciori, Fagdras, 7 ianuarie 2025,
https://salutfagaras.ro/festivalul-cetelor-de-feciori-fagaras-7-ianuarie-2025/, accesat la
data de 20.02.2025.
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asigurata de mamele feciorilor, ddansele ne pregateau mdancarea, o
componenta cheie fiind carnea luata de la gazdele colindate, deoarece, asa
cum este traditia, se lasa o bucata de carne si colac. Muzicantii au petrecut
si ei la gazda, la un moment dat au plecat acasa. Experienta statului in
gazda a fost frumoasa, mdncare, bauturd, muzicda, socializare... cum §i
traditia cetei a fost o ocazie minunatd de a experimenta lucruri noi.

Una dintre functiile importante ale cetei observate de Herseni si

Moise, aceea de formare a cuplurilor, s-a pierdut intre timp, cel putin in
cazul satului Breaza din anii 2020:

G. A.: In perioada cetei nu s-au format cupluri. In mod traditional,
fiecare cetas a trecut , examenul maturitatii” participand in aceastd
activitate, deci este declarat apt pentru a se insura. Categoric este doar la
nivel de traditie, insa nimeni nu face asa in mod concret.

Ce mai ramane din obicei si incotro merge traditia?

Avand creionatd o imagine de ansamblu, putem observa citeva mutatii
importante la nivelul organizarii si functionarii cetelor de feciori din zona
Tarii Fagirasului. In mod evident, mediul rural a integrat inovatiile
tehnologice 1n viata de zi cu zi si mai ales cu ocazia unor sarbdtori sau
serbari speciale, cum ar fi cele din preajma Craciunului si a Anului Nou.
Concret, in anul 2022, comunicarea despre ridicarea vatafului, calendarul
jocurilor si al balurilor a fost desfasurata preponderent in mediul on-line pe
grupul de Facebook al satului Breaza. De asemenea, multe dintre obiceiuri
au inceput sd fie inregistrate video, fie de rudele cetasilor, fie de sateni
oarecare, pentru a imortaliza acele momente. Avand in vedere cd obiceiul a
fost Intrerupt o perioada considerabild de timp, ar trebui tratata si problema
schimbarilor survenite. Conform lui G. A., dar si altor localnici, structura
cetei s1 modul de desfasurare au ramas aceleasi pentru cd noua generatie de
cetasi s-a consultat cu bunicii, parintii sau alti participanti la obiceiul de
odinioara. De aceea, colindele si regulile au rdmas neschimbate fatd de
ultima ceatd tinutd in satul Breaza.

In privinta functiilor pe care le are ceata de feciori se inregistreazi
schimbari considerabile. In contemporaneitate, Ioana-Ruxandra Fruntelati
observd urmadtoarele functii: ,,de vestire a sarbatorii, de urare, ritual-
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augurald, social-identitard, spectaculard si patrimonializantd”'4. Cu toate
acestea, consider ca ar trebui facuta o diferentd intre functia de divertisment
si cea spectaculard, care se observa in satele din zona Fagarasului. Astfel,
functia de divertisment primeaza, fiindca nu priveste doar satul, ci intreaga
zond, intrucat la baluri vin persoane din satele mai mult sau mai putin
apropiate, curioase, in special, de formatia sau de cantaretul invitati. Trebuie
mentionat cd importanta acestor evenimente este indiscutabild, mai ales ca
in mediul rural din zona orasului Fagaras sunt foarte putine ocazii in care
tinerii se pot reuni de-a lungul anului. Prin urmare, balurile sunt un prilej
bun de socializare. Functia de socializare e importantd si in context
premarital, desi functia premaritald a obiceiului este mult diminuata fata de
trecut. Functia spectaculard este garantatd de doud evenimente, care sunt
valabile tuturor cetelor din zona Tarii Fagarasului. Jocurile, organizate in
zilele de Craciun, de Anul Nou, de Boboteaza si de Sfantul Ion, reprezinta
un spectacol popular restrdns la comunitatea locala a satului. Celalalt
eveniment este parada cetelor, organizata pe 7 ianuarie in orasul Fagaras, la
care participd fiecare ceatd din satele Tarii Fagarasului, insotita, dupa caz,
de primar si de preot. Colindele, dansul si defilarea din jurul catedralei Sf.
Ioan Botezatorul si al cetatii Fagaras sunt amplu mediatizate la nivel local,
lar mai nou, intens publicate pe retelele sociale (Facebook, Instagram,
TikTok) prin intermediul transmisiunilor live sau al inregistrarilor scurte
facute de spectatori, mai ales.

De asemenea, functia spectaculard este legatd si de functia de
patrimonializare, asa cum reiese si din interviul cu G.A.: in privinta
participarii la parada cetelor, acesta considera ca ,,este un sentiment aparte
sd particip la aceastd parada, deoarece, pe moment, ma consider
ambasadorul propriilor valori stramosesti.” Dincolo de orice motivatii
sociale sau materiale, tinerii simt ca acest obicei constituie un bun cultural
reprezentativ pentru zona lor, pentru comunitatea si pentru familia lor.
Dorinta de a-l relua si de a participa activ are ca motivatie modul cum
privesc ceata de feciori: ca parte a identitatii locale, a patrimoniului cultural
local.

14 Joana-Ruxandra Fruntelatd, INVENTARUL national al elementelor vii de patrimoniu
cultural imaterial. Colindatul de ceatd barbdteasca, http://www.patrimoniu.gov.ro/
images/imaterial/Colindatul-de-ceata-barbateasca-Men-Group-Colindat.pdf, accesat la
data de 29.03.2025.
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Ceata de feciori din Breaza (BV) la mdnastirea Sambadta de Sus, decembrie 2022.

Nu in ultimul rand, se observa si o importantd functie economica,
datorita faptului cad satenii preferd sa plateascd cetasii, obicei inradacinat
deja de cativa ani si sustinut de dezvoltarea economica si bundstarea
familiilor. Astfel, fiecare cetas poate ramane in buzunar cu o suma de pana
la 4000-5000 de lei (aproximativ 1000 de euro, in iarna 2022/2023). In acest
fel, cele doud functii observate au eclipsat de-a lungul timpului functii
precum cea de formare a noilor familii (fapt datorat si mobilitatii
rezidentilor din ruralul contemporan fatd de cei din perioade mai vechi) sau
cea apotropaica.

Concluzii

Miza acestei cercetdri a fost o radiografiere In diacronie a obiceiului
cetei de feciori din Tara Fagdrasului, din perioada interbelica pand in anii
2022-2023, urmarind indeaproape si dinamica dintre functiile atribuite
acestui obicei si schimbarile mentalitare ale comunitatilor rurale. Din acest
punct de vedere, se poate aprecia relevanta studiului prin aducerea unei
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perspective recente asupra functiondrii traditiilor din interiorul comunittii,
gratie interviului cu unul dintre participantii la ceata de feciori din satul
Breaza, judetul Brasov, din iarna 2022/2023.

Asa cum s-a putut observa, cetele de feciori aveau un rol fundamental
in educatia tinerilor si in organizarea comunitdtii, insd sub impactul
schimbarilor sociale din satul romanesc, acestea au suferit transformari
semnificative 1n ultimele decenii, adaptandu-se noilor conditii sociale si
culturale. Daca in perioada interbelica, cetele de feciori erau obligatorii
pentru tinerii din sat, astdzi participarea este optionald, iar structura cetei a
devenit mai flexibild, permitaind o mai mare diversitate Tn organizare si
desfasurare. In ciuda acestor modificiri, anumite elemente esentiale s-au
pastrat nealterate. lerarhia cetei, colindatul, jocurile si balurile, mersul la apa
sau confectionarea steagului continud sa fie practicate, chiar daca intr-o
formd modernizatd. De asemenea, functiile traditionale — vataful, samesul,
cragmarul, bucatarul — raman relevante, fiecare avand un rol bine definit in
buna desfasurare a obiceiului.

Astfel, cu privire la acest obicei cu radacini vechi in istorie, asa cum
indicd Traian Herseni, se poate aprecia ca, desi prezintd mutatii
considerabile, cetele de feciori au, totusi, o dezvoltare organica, intrucat
depind in totalitate de comunitate si de modul in care aceasta se raporteaza
la mostenirea culturala si la reinterpretarea traditiilor.

Cu toate acestea, obiceiul cetelor de feciori se afld sub influenta
autoritatilor locale, dar si a celor bisericesti. Atit observatiile loanei-
Ruxandra Fruntelata, cat si cele personale indica implicarea preotilor din
sate, care nu este noua, ci este remarcata inclusiv de Herseni si Moise. De-a
lungul timpului, s-a putut observa cd obiceiul a asimilat puternice tuse
crestine, astfel Incat cetasii au ajuns sa vesteascd nasterea Domnului.
Trebuie mentionat insa ca, In prezent, preotii sunt printre cei mai importanti
sustindtori ai obiceiurilor traditionale si nu de putine ori le impulsioneaza.

In afari de aceste modificari, functia spectaculard nu ar fi putut fi
prezentd fara implicarea directd a institutiilor locale din zona Tarii
Fagarasului, care au inceput si organizeze parada cetelor. In acest fel se
incearca revitalizarea obiceiului 1n intreaga zona, nu doar in sate specifice.
Astfel, dupa cum remarcd Anamaria luga, ,revitalizarea obiceiurilor ia, de
cele mai multe ori, forma spectacolului popular, prin festivalele locale
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infiintate”'. Imprumutand o formuld folositd de aceeasi autoare, obiceiul
cetei de feciori, asa cum se desfasoara in satul Breaza, dar si In Tara
Fagarasului, reprezintd o ,,carte de vizitd” pentru comunitatile locale, carte
care pentru multi participanti este un motiv de mandrie si de apartenenta la o
traditie specificd zonei.
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Anexe

PROGRAM  ceoTa
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Viflaime, Viflaime
Cum de n-ai primit in tine
Pe Fecioara Maria
Sa nasca pe Mesia?.

N-ai stiut tu Viflaime
Cu cata dragoste vine
Cea mai Sfanta-ntre Fecioare
A Domnului Nascatoare?.

N-ai primit tu Viflaime
In casele tale bune
Sa-I dai un pic de salas
Celui mai Sfant Copilas?.

Pat moale pe fan uscat
Numai vitele i-au dat
Lumina i-a daruit
Steaua de la rasarit.

Pestera-ntunecoasa
A fost a domnului casa
La venirea Sa in lume
Din vina ta Vilflaime.

Anexa nr. 2. In orags in Viflaim si anexa nr. 3. Viflaime, Viflaime,
asa cum au fost cdantate in decembrie 2022.
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Colindatul (re)inscenat: patrimonializarea
st mediatizarea traditiei. Analiza unui film
documentar despre Colindatul din Marisel

Introducere

Inca de la descoperirea folclorului sub semnul romantismului, asistim
la o continui instrumentalizare a sa in scopuri politice. In perioada
romantica, ideile lui Herder despre geniul popular si national au impregnat
ideologia si postulatele miscdrilor revolutionare din intreaga Europa,
transformand folclorul intr-un instrument al legitimarii natiunilor’. In spatiul
romanesc, odatd cu Hasdeu si Gaster, analiza folclorului incepe sa se
configureze ca stiintd autonomad, implicand o hermeneutica a mostenirii
populare. Chiar daca, de-a lungul secolului al XX-lea, paradigma stiintifica
ia amploare, cultura populara ramane supusa instrumentalizarii, fie de catre
extrema dreaptd (cazul miscdrii legionare), fie de cdtre nationalismului
ceausist (prin fenomene de tipul Cantarea Romdniei). Ne putem Intreba ce
rol ar avea folclorul in context contemporan si daca, odatd cu trecerea la
capitalism, nu e supus, din nou, unui alt tip de instrumentalizare, mai ales in
contextul in care existd institutii specifice care isi propun conservarea si
promovarea mostenirii culturale (de la institutii mondiale, precum
UNESCO, la asociatii de tipul La blouse roumaine). O alta intrebare care se
ridicd in acest context este dacd, pentru spatiul romanesc, folclorul nu
devine si o forma de materializare a unei ideologii nationaliste cu scopuri

' V., de pildd, Anne-Marie Thiesse, La Création des identités nationales: Europe, XVIlle-

XXe siecle, Paris, Le Seuil, « L'Univers historique », 2014.
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comerciale. Cred cd acesta este si cazul colindatului de ceata barbateasca, un
exemplu de obicei unde mediatizarea si popularizarea fenomenului
afecteaza intelegerea lui simbolica. Intentia studiului nu este de a cadea in
purism, ci de a analiza o stare a fenomenului in context contemporan.
Consider ca trebuie mentionat inca de la inceput cd orice construct cultural
este supus unor permanente schimbari, cum este mentionat si in charta
UNESCO: ,,Ce patrimoine culturel immatériel, transmis de génération en
génération, est recréé¢ en permanence par les communautés et groupes en
fonction de leur milieu, de leur interaction avec la nature et de leur histoire,
et leur procure un sentiment d’identité et de continuité, contribuant ainsi a
promouvoir le respect de la diversité culturelle et la créativité humaine™?;
discursul despre o traditie folclorica si felul in care este transmisa publicului
presupune, insd, implicatii mult mai profunde.

In lucrarea de fata, imi propun si analizez felul in care un obicei
popular este patrimonializat si mediatizat, pornind de la un documentar
despre Corindatul la Marisel. In contemporaneitate, colindatul respectd un
tipar traditional, mentinand elementele esentiale ale obiceiului, dar, in
acelasi timp, este influentat de ideologii recente, cum cea capitalistd, care
incearcd sa-1 comercializeze si sd-1 transforme intr-un produs mai atractiv
pentru piatd. Concret, imi propun sa analizez felul in care este promovat
discursul despre faptul folcloric si modul 1n care el contribuie la perpetuarea
unei perspective idilice asupra satului romanesc, sustras evolutiei si
schimbdrilor recente. In acest context, voi examina fenomenul folcloric al
colindatului de ceata barbdteasca in perspectivd diacronica si sincronicd,
abordand, succesiv, urmatoarele problematici:

1. Prezentarea sinteticd a obiceiului colindatului in sistemul de viata
cutumiar, punand accentul pe functiile sale reprezentative, precum cea
augurald, apotropaica, dar si sociala (asa cum reiese din practica
propriu-zisd, dar si din portretizarea diferitelor categorii sociale in
textul colindelor).

»Acest patrimoniu cultural imaterial, transmis din generatie In generatie, este recreat in
mod continuu de comunitati si grupuri, In functie de mediul lor, de interactiunea cu
natura si de istoria lor, oferindu-le un sentiment de identitate si continuitate, contribuind
astfel la promovarea respectului pentru diversitatea culturald si creativitatea umana.”
https://ich.unesco.org/fr/convention#art2, accesat la 08.01.25.
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2. Colindatul de ceata barbateasca, unde voi analiza discursul
institutional care prezintd obiceiul ca pe un element reprezentativ al
culturii romane, predominand, astfel, functia de patrimonializare.

3. O analiza critica a manierei 1n care colindatul de ceata barbateasca din
comuna Marisel, judetul Cluj, este resemnificat in materiale video
create de institutii culturale (Centrul Judetean pentru Conservarea si
Promovarea Culturii Traditionale Cluj, In cazul de fatd), precum si in
strategiile de marketing ale unor antreprenori locali, care remodeleaza
un obicei cu scopul de a fi concordanta cu ideologiile si formele de
gandire dominante.

Pornesc, 1n acest context, de la distinctiile propuse de Vintila
Mihiilescu®, pentru a delimita notiunile de obicei, traditie si patrimoniu, ca
forme diferite de raportare la faptul folcloric, dar mai ales la identitatea
colectiva. Pentru cunoscutul antropolog contemporan, obiceiul este citit in
termenii unei mosteniri culturale, perceputd ca formad de legitimitate
superioara si legatd de o viziune de tip cosmocentric, specifica societatilor
cutumiare. Obiceiul, atunci cand incd e practicat, functioneaza Iintr-o
rationalitate retrospectiva, holistica, integratd 1intr-un macrosistem de
credinte sau legi populare. Traditia, in schimb, este o calchiere a obiceiului,
specificd modernitdtii si adaptatd noilor contexte sociale si politice.
Functionand 1intr-un registru profan §i antropocentric, ea presupune
strategii de valorizare a obiceiului prin intermediul unei rationalitati
prospective: ,,Gesturile omului nu isi mai au «originea» in trecut, dar isi
gasesc totusi «sursele» in acesta, trecutul fiind o traiectorie istorica a
Omului, pe care trebuie sd o cunosti pentru a sti cine esti si unde te afli. Nu
mai suntem legati de trecut prin «datorii ontologice» si nu mai trebuie sa ne
supunem acestora, dar trecutul ramane totusi o «resursa ontologica» pe care
trebuie sd o punem in valoare. Eliminat prin «patricid», trecutul trebuie
regandit pentru a fi integrat devenirii”*. Patrimoniul, la randul siu, strins
legat de traditie, reprezintd o selectie a elementelor reprezentative: ,,Daca si
atat timp cat patrimoniul este considerat ca regula a jocului, a stapani jocul
inseamnad sd impartasesti cat mai mult posibil acest patrimoniu definitoriu si
comun, altfel spus sa iti construiesti o identitate dupa imaginea propriului
patrimoniu. Iar mijloacele de care dispunem sunt traditiile, adica acele

3 Vintild Mihaiilescu, De ce iubim sarmalele?, in Sfarsitul jocului. Romdnia celor 20 de

ani, Bucuresti, Ed. Curtea Veche, 2010, pp. 91-117.
4 Ibidem, p. 107.
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comportamente de conservare in sine si pentru sine ale unui patrimoniu
comun™. Asadar, aceste consideratii introductive imi permit si analizez
evolutia colindatului de la obicei la traditie, iar apoi la patrimoniu, fiecare
reprezentand o etapa importantd din devenirea istorica a faptului folcloric
examinat. Colindatul la Marisel reprezintd acest tip de devenire, fiind
practicat in cadrul sistemului de gandire cutumiar, dar, 1in
contemporaneitate, este reconfigurat in functie de noile asteptari sociale,

ideologice si politice.

Colindatul in gandirea cutumiard roméaneasca. Colindatul ca obicel

In aceastd prima parte a studiului, imi propun si realizez o prezentare
generald a colindatului pentru a intelege rolul sdu in sistemul de géandire
cutumiar. Element specific sarbatorilor de iarnd, practicat cu precadere in
zona de sud-est a Europei (Slovenia, Croatia, Serbia, Polonia, Grecia,
Romania si Republica Moldova), colindatul se defineste, in prima instanta,
prin caracterul sau palimpsestic, subsumand practici mostenite printr-un
filon roman, precum si o puternica influentd crestind, exercitatd mult mai
tarziu. Petru Caraman® postuleazi dimensiunea pre-crestind a obiceiului,
identificand conexiuni cu marile sarbatori romane din perioada iernii:
Saturnalia (17-18 decembrie), Calendele lui ianuarie (primele zile ale lunii
ianuarie), Dies Natalis Solis Invicti (25 decembrie), Larentalia si
Compitalia (23 decembrie). De altminteri, inclusiv etimologia termenului
,,colindd”” trimite la cuvantul latinesc calendae, calendarum, desemnand
primele zile ale fiecdrei luni (referindu-se in mod direct la sarbatoarea
romand mentionatd mai sus). Observam, astfel, legatura dintre ritualul
colindatului si sarbatorile antice care serbau, in majoritate, solstitiul de
iarnd. De aceea, multe dintre practicile simbolice din aceasta perioada sunt
configurate in jurul unei dimensiuni cosmologice.

Andrei Oisteanu, in studiul sdu dedicat alternantei ideilor de ordine si
haos in cultura traditionald romaneasca, abordeaza colindatul in termenii

> Ibidem, p. 105.

6 P. Caraman, Colindatul la romdni, slavi si la alte popoare din S-E Europei, Bucuresti,
Minerva, 1980.

O situatie asemanatoare intdlnim si in cazul vechiului termen englezesc care denumea
sarbatoarea, Yule, trimitand la ideea sarbatoririi solstitiului de iarna. Termenul Christmas
e de data relativ recentd, sugerand influenta crestinismului. V. https://www.britannica.com/
topic/Christmas, accesat la 08.01.25.
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,relatdrii unei drame cosmice in chiar momentul insusi al producerii ei”. In
fapt, majoritatea manifestarilor din perioada Craciunului si a Anului Nou au
rolul de a contribui la repunerea in ordine, intr-o stare naturald, a lucrurilor,
a universului care, in momentul respectiv, intra intr-o stare de haos si de
disolutie accentuata. Antropologul analizeaza acest fenomen in colindele de
tip furarea astrelor, numeroase pe teritoriul romanesc, descriind in general
o teomahie, avand influente puternice din textele bogomilice, apocrife, care
nu au intrat in canonul textelor biblice, tindnd mai degrabd de traditia
crestina decat de dogma. Se releva, astfel, functia augurala a colindatului,
tocmai prin credinta in capacitatile ontogenetice ale cuvantului, precum si
functia apotropaica (prin zgomotele ritualice care au drept scop tinerea la
distanta a spiritelor rele). Pe langa acest filon cosmologic, colindatul are si o
importanta functie sociala.

Dimensiunea comunitard a colindatului poate fi analizatd atat din
perspectiva textuald, a colindelor, a urdrilor directe si indirecte, cat si din
cea ritualica. La nivel textual, remarcam motivul boierilor, in calitate de
referintd pentru urdrile de belsug. Petru Caraman observa, in acest sens,
faptul cd ,,aici se oglindeste perfect felul cum judeca poporul rangurile
sociale superioare. In inchipuirea Iui, ele se reduc numai la forta
strilucitoare: lipsa de griji si datorii, trai fericit etc.”®. Prin interpelarea
gazdei in calitate de boier (,,Sculati, sculati, mari boieri”!%), se ureazi ceea
ce e numit (apare din nou functia augurala, dublati de cea de urare). In alte
texte care recupereazd mitul cdldtoriei lui Dumnezeu cu sfantul Petru'!,
boierimea e criticatd pentru lipsa de ospitalitate. Interpretand in linia lui
Oisteanu, putem citi acest gest (satirizarea unei categorii sociale prin

Andrei Oisteanu, Motive g§i semnificatii mito-simbolice in cultura traditionald
romaneascd, Bucuresti, Ed. Minerva, 1989, p. 18. Retiparit, varianta necenzurata,
Andrei Oisteanu, Ordine si Haos. Mit si magie in cultura traditionala romdneascd,
editia a III-a, revazuta si ilustrata, lasi, Polirom, 2023.

Petru Caraman, Colindatul la romani, slavi si alte popoare. Studiu de folclor comparat,
editie ingrijita de Silvia Ciubotaru, prefata de Ovidiu Birlea, Bucuresti, Minerva, 1963,
p. 120.

Alexiu Viciu, Colinde din Ardeal. Datini de Craciun si credinte poporane, culegere cu
anotatiuni si glosar de Alexiu Viciu, Bucuresti, Leipzig, Viena, Librariile Socec &
Comp. si C. Sfetea, 1914, p. 56.

V., de pilda, colinda Domnul pe pamdant: ,,Scoborit-a, scoborit / Dumnezeu pe-acest
pamant, / Tot sa vada / Si sa creada / Ce fac domnii cu iobagii / Si bogatii cu saracii. / Se
luara, se dusera / Prin oras, prin Fagaras / La curtea bogatului. / — Gata pranzu, bogat
mare? / — Pranzu-i gata, nu-i de voi, / De niste boieri ca noi ! [...] Sui, Petre, pe stangul
mieu, / De vezi, Petre, ce-i vedea? / Vad casa bogatului / in mijlocul iadului / Bate’n
para focului” in Ibidem, p. 61. V. si p. 64.
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colindd) ca pe o forma de a pune in ordine un haos care se manifesta la nivel
societal. In ceea ce priveste dimensiunea ritualica, colindatul este o practica
integrativa, incluziva, fiind colindati toti oamenii din sat, indiferent de
statutul lor social'?. In plus, de aceeasi dimensiune colectivi e legata functia
premaritala, colindele avand rolul de a organiza comunitatea prin
identificarea si numirea membrilor sdi care se vor angaja in ritualul nuptial
pe parcursul acelui an.

Colindatul de ceata barbateasca

Totusi, in ultimul deceniu, capata amploare functia identitara si de
patrimonializare, mai ales dupa includerea in 2013 a colindatului de ceata
barbateasca in patrimoniul cultural imaterial al UNESCO. Este vorba
despre una dintre cele mai comune forme de colindat, fiind definitd in
termenii unui ritual de initiere masculind. Ovidiu Birlea'® analizeazi
fenomenul cu precddere in zona etnografica a Transilvaniei, unde primeste
felurite denumiri (de la ,,ceata de colindatori” sau ,,ceata de feciori”, la
,juni”, bute”, ,bere”, ,zoritori” etc.), precum si tipurile de -cete,
organizarea lor si desfasurarea ritualului propriu-zis. Astfel, colindatul de
ceatd barbateasca poate fi inclus in categoria cetelor tinerilor compuse doar
din tineri necdsatoriti, cu ierarhii stricte, pedepse si probe simbolice. Toate
cetele au un conducdtor, numit generic ,,vataf”, care are rolul de a organiza
colindatul, dar si de a supraveghea buna conduitd a membrilor pe parcursul
performarii ritualului. Descrierea realizati de loana Fruntelati'* pentru
Comisia Nationald a Patrimoniului urmeazd, in linii mari, toate
consideratiile referitoare la acest ritual inregistrate de etnologi, propunand in
acelasi timp masuri de salvgardare si discutand posibilele provociri. In acest
sens, sunt prezentate strategiile de protejare, precum cadre legislative,
institutii de folclor acreditate, organizatii non-guvernamentale si chiar
implicarea activi a membrilor comunititii. In fapt, chiar daca

12 Realizand o cercetare de teren intr-un sat din judetul Arad, Otilia Hedesan identificd
acest gest Inca foarte puternic ancorat in gandirea oamenilor. V. analiza referitoare la
sateanul care a castigat la Loterie si a vrut sda fie colindat imediat dupa preot,
destabilizand, astfel, ierarhia consacratd a satului (in Otilia Hedesan, Lectii despre
calendar. Curs de folcor, Ed. Universitatii de Vest din Timisoara, 2005, pp. 71-73).

13 V. Ovidiu Birlea, Folclorul romdnesc, vol. 1, Bucuresti, Minerva, 1981, pp. 283-299.

14 JToana Fruntelatd, https:/patrimoniu.ro/ro/articles/colindatul-de-ceata-barbateasca-1, accesat
la 08.01.25.
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patrimonializarea are beneficii evidente in pastrarea obiceiurilor traditionale,
prin strategiile enuntate de autoare, existd si anumite riscuri, in cazul in care
elementele definitorii ale unui fenomen nu sunt prezentate corespunzator
sau daca nu este verificat modul in care obiceiul este livrat publicului.

Un prim efect ar putea fi, in termenii lui Richard M. Dorson, trecerea
de la folclor la fakelore'®, desemnand o formia de ,.folclor artificial”, creat
cel mai adesea in contextul unor imperative ideologice sau comerciale!®.
Daca folclorul prezintd o evolutie organica in interiorul comunitatii,
fakelorul este mai degrabd un construct socio-cultural-economic, avand
drept finalitate configurarea unei identitati (nationale, regionale etc.) si
servind, 1n acelasi timp, unor scopuri economice. Alan Dundes, bazandu-se
pe conceptul si analizele lui Dorson, demonstreazd cum statele aflate in
cautarea unei identitdti recurg adesea la acest tip de constructe pentru a-si
asigura coeziunea sociald, raspunzand, in termenii aceluiasi autor, unor
nevoi nationale si psihice. Astfel, fakelorul devine un instrument de auto-
definire, contribuind la complexele statului (periferic) care, utilizand
imagini idilice fabricate ale unor practici rituale ce s-au modificat in timp,
ofera iluzia unitatii nationale. Capitalismul are, in acest context, un rol
semnificativ, contribuind la transformarea traditiilor culturale in produse de
consum!” printr-o influentd necorespunzitoare a discursului asupra
elementelor de identitate nationald sau regionald: ,,In capitalist countries,
fakelore is fabricated for profit — the idea is to sell. If fakelore sells better

15 V. Richard M. Dorson, Folklore and Fake Lore, in “The American Mercury”, March
1950, pp. 335-342 si Idem, Folklore and fakelore: essays toward a discipline of folk
studies, Cambridge, Massachusetts and London England, Harvard University Press,
1976. V. si analizele lui William S. Fox, Folklore and Fakelore: Some Sociological
Considerations, in “Journal of the Folklore Institute”, vol. 17, no. 2/3, 1980, pp. 244—
261: ,If folklore does indeed pose a threat to the existing social order or, more precisely,
a hindrance to the total coordination of folk groups and society, it is understandable,
even ‘reasonable,” that we witness a decline in folklore and a concurrent development of
fakelore. Fakelore is the antithesis of folklore; whereas folklore exercises a critical
function in large nation-states, fakelore contributes to social coordination and ideological
and cultural hegemony”, p. 252.

16 V. Richard M. Dorson, Fakelore, in ,Zeitschrift fur Volkskunde”, 65, 1969, p. 70:

,Fakelore is the presentation of spurious and synthetic writings under the claim that they

are genuine folklore. These productions are not collected in the field but are rewritten

from earlier literary and journalistic sources in an endless chain of regurgitation”.

V., de asemenea, Corina losif si Adrian Sirbu, ,, Specific national” si Folclor media, in

Corin Braga (ed.), Enciclopedia imaginariilor din Romdnia, vol. V, Imaginar g§i

patrimoniu artistic, coord. Liviu Malita, lasi, Polirom, 2020, pp. 249-270.

119



A doua viata a studiilor de folclor

than folklore, then it is fakelore which will be mass produced for tourists
and the export market”!®,

Astfel, doud consecinte ale acestei tendinte ar putea fi fetisizarea'® si
muzeificarea. Primul proces implica politici de instrumentalizare a filonului
identitar national in sprijinul unor ideologii care se pot dovedi, in mod
paradoxal, contra-nationale. Unele elemente care definesc etosul autohton
sunt ridicate la nivelul unei (pseudo)exemplarititi, fard sd aiba mereu
legdtura cu realitatile psiho-sociale. Atunci cand viziunile ritualice asupra
existentei din discursul folcloric sunt scoase dintr-un circuit organic si
transplantate fortat Intr-un context ideologic diferit, supuse unor procese de
idealizare si masificare, ele nu mai functioneaza ca elemente definitorii ale
unei comunitati, ci devin argumente cliseizate, lipsite de substantd, mult
prea generale, servind unor preconceptii colective si avand o legatura fragila
cu propriile origini rurale. In aceeasi ordine de idei, un al doilea proces
complementar celui dintdi, care falsificd, la randul sdu, mostenirea
folclorica, este reprezentat de muzeificare. Particularitatea acestuia din urma
consta 1n faptul ca transforma datele trecutului in obiecte de patrimoniu si
slabesc contactul cu mediul care le-a configurat. Astfel, dimensiunea
spectaculard (indrdznesc sa spun chiar spectrala) prevaleaza asupra
caracterului autentic al realitdtii folclorice din contemporaneitate, implicand

18 In tarile capitaliste, fakelore este fabricat in scopul obtinerii de profit — ideea este si se
vanda. Daca fakelore se vinde mai bine decat folclorul, atunci fakelore va fi produs in
masa pentru turisti si pentru piata de export.” Alan Dundes, Nationalistic Inferiority
Complexes and the Fabrication of Fakelore: A Reconsideration of Ossian, the Kinder-
Und Hausmdrchen, the Kalevala, and Paul Bunyan, in “Journal of Folklore Research”,
vol. 22, no. 1, 1985, p. 15.

19 Conceptul de fetis/ fetigism, utilizat in studiile culturale, cunoaste acceptiuni multiple.
V., pentru o introducere in bazinul semantic al termenului, Paul-Laurent Assoun, Le
fétichisme, Paris, Presses Universitaires de France, 2009. O perspectiva interesanta, cel
putin pentru studiul de fata, este cea a lui Marx, pentru care fetisismul echivaleazd cu un
operator critic, un instrument de analiza care dezvaluie mecanismele de mistificare
generate de capitalism. ,,Caracterul fetis al marfii” sau, in cazul de fata, al unui capital
cultural/ simbolic/ folcloric ar putea denota felul in care anumite traditii sunt
transformate in spectacol si separate de contextul lor social si istoric, provocand
alienarea fatd de semnificatia traditionald si servind in acelasi timp unei ideologii
nationaliste si conservatoare. V. ,La fétichisation se notifie par ce passage des «rapports
humains» aux «apports des choses entre elles» — «réification» qui justifie 1’analogie du
monde économique a «la région nuageuse du monde religieux». C’est sous cette forme
«bizarre» de la forme fétichique marchandise que le travail revient vers I’homme qui en
affronte la forme aliénée : «Choses qui tombent et ne tombent pas sous les sens, ou
choses sociales»”, p. 39.
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aparitia constiintei conventiei chiar in randul participantilor. Acesta este si
cazul mediatizarii colindatului de la Marisel.

Colindatul de la Marisel — strategii de mediatizare

In cele ce urmeaza, imi propun si analizez un ,.film documentar”
despre colindatul in comuna Marisel, judetul Cluj, realizat de Centrul
Judetean pentru Conservarea si Promovarea Culturii Traditionale Cluj si
diseminat in doud variante, la un an distanta, pe platforma Youtube, fiind
finantat de Administratia Fondului Cultural National (AFCN): ,,Corindatul
junilor la Marisel, film documentar etnografic’® (Varianta 1, 2022) si
, TRADITII VII, jocul junilor din Marisel”?! (Varianta 2, 2023). Examinez,
in acest sens, resorturile discursului despre felul in care este Infatisatd
,prezentificarea” acestei traditii in comuna Marisel. Este vorba, in fapt, de
un model anacronic si idealizant practicat cu precddere in perioada
comunista si postcomunistd, foarte raspandit si gustat de spectatori, care a
reprezentat, pentru o bund perioadd de timp, paradigma pentru filmul
etnografic romanesc. Atmosfera generala a celor doua variante transpune
filmic, Tnainte de toate, ideologia (nationalist-idealizantd) care structureaza,
in subtext, imaginarul documentarului. Muzica de fundal (un fluier pitoresc)
ne introduce intr-o lume purd, staticd, neatinsa de schimbarile istorice, iar
vocea reverentioasd a persoanei care citeste textul prezentdrii orienteaza
intregul sens al ,documentarului” inspre ideea superioritatii si a
preeminentei satului traditional. Faptul ca ,,incd se mai pdstreazd unul din
cele mai frumoase obiceiuri” (se remarcd retorica elogioasd care se
manifestd si prin tonul prezentatoarei) prezintd comuna Marisel ca pe un
spatiu idilic, unde acest gen de practici ar avea inca rolul lor ritualic.
Intelegem, in fapt, ci nu e vorba despre un documentar etnografic, realizat
in situ si in vivo, fard interventie in derularea faptelor, ci despre o
,reconstituire”®? a obiceiului. Insa, in mod obisnuit, reconstituirea se

20 https://www.youtube.com/watch?v=Vllrim5avxY&ab_channel=Tradi%C8%9BiiClujene-
CJCPCTCLULJ, accesat la 08.01.25.

2L https://www.youtube.com/watch?v=yVYkO2yH6_s&ab_channel=Tradi%C8%9BiiClujene-
CJCPCTCLUJ, accesat la 08.01.25.

22 Sau ,revitalizare”, cum e numitd in Raportul de activitate al Centrului Judetean pentru
Conservarea si Promovarea Culturii Traditionale Cluj. V. https://storage.googleapis.com/
stateless-cjcluj-ro/2022/06/a34c81c1-raport-final-2019-2022.pdf, pp. 75-76, accesat la
15.03.25.
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realizeaza in momentul in care un obicei nu mai este practicat (nu e cazul in
comuna Marisel, unde colindatul de ceatd barbateasca inca subzistd). De
aceea, autorii ne plaseaza in fata unei regii, reusind, astfel, si submineze
configuratia actuald a obiceiului si sa-1 transforme intr-o reprezentare a
lumii rurale idealizate. Documentarul poate fi structurat in felul urmator:

1. Colindatul de ceata barbateasca inclus in patrimoniul UNESCO;

2. Cum se formeaza cetele? Versiunea 2 nu mentioneaza ,.calul” in
calitate de actant (cel care aduni darurile primite de la gazde)**;

3. Ajunul Craciunului (Versiunea 2 propune imediat dupa formarea
cetelor o prezentare vizuald a dansului la cdminul cultural);

4. Prima zi de Craciun (Versiunea I nu fixeaza cronologic momentul;
precizeaza doar ca ,,dupa-amiaza [colindatorii] se adunda la casa
conacului”, ceea ce face sa se inteleagd cd aceastd practica se
realizeaza cu o zi Tnaintea Craciunului, nu dupa);

5. Dansul cu fetele in ziua de Craciun, dupa slujba;

Conacul;

7. Patrimoniul UNESCO.

Cele doua variante ale aceluiasi documentar sunt asemandtoare, textul
fiind in mare parte acelasi, dar diferd centrul vizual si auditiv de interes.
Varianta 1 prezintd doar scene de colinda si, in final, jocul din prima zi de
Craciun, in timp ce in Varianta 2 predomind scene in care se danseaza.
Varianta 1 este mai bine realizata vizual, ea incluzand, de asemenea, si
subtitrdri in limba engleza, ceea ce face accesibila informatia publicului
strdin. Varianta 2 e mult mai cliseizata si prezintd mai mult regii de dans,
textul fiind mai scurt. De pilda, este filmatd o scena la cdminul cultural, insa
e prezentatd ca si cum ar fi doud momente diferite ale obiceiului (inainte de
a porni junii la colindat si petrecerea de la conac, de la finalul colindatului).
Exista, insd, multe erori in text si in prezentarea vizuala, care sunt cauzate,
in mare parte, de ideologia care a generat discursul. Documentarul prezinta
o descriere evenimential-regizatd a obiceiului, fard sa-1 contextualizeze
intr-o traditie (istoricd) locald si fard sda exploreze linia lui simbolica si
semnificatiile contemporane. In loc si descrie modul de functionare a unei
cutume in contemporaneitate, filmul ,etnografic’ se indeparteaza de
principiile obiectivitatii stiintifice si propune, de fapt, o poveste a puritétii

N

2 i care, de altfel, nici nu mai existd, avand in vedere ca ,,junii” sunt rasplatiti cu bani de

cateva decenii.
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zonei rurale ,ancestrale”, fapt remarcat, In primul rand, in descrierea
imbricamintei si in prezentarea cadrului spatio-temporal®*.

Imaginea Colindatorilor imbracati traditional recupereaza o retorica
reductionistd, simplificind fenomenul si conectandu-l la stereotipiile
identitare ale romanilor in general, tocmai pentru a fi mai ,,atragator”, mai
,autentic” pentru public. In ceea ce priveste vestimentatia, colindatorii se
imbraca, dupa obicei, cu ce au mai bun in casd; de aceea In documentarele
neregizate despre colindatul la Mirisel vedem barbati tineri®® in geacid de
piele neagra, blugi, palarie si cizme de cauciuc. Insa in acest film, ei poarti
imbracaminte din 1and, facutd in casad, dupa modelul hainelor de odinioara.
La fel, descrierea cdaciulii este eronatd, junii nu poarta ,,caciula de miel”
(,,rezervatd” tarostelui), ci paldrii impodobite cu flori din hartie coloratd®
(fapt vizibil si In versul ,,Ascultati, feciori,/ Cei impodobiti cu flori” din
oratia finald, numitd Tarostea sau Alduitul banilor, rostita de conducatorul
cetei). Textul de pe coloana sonora a filmului enumera o serie de elemente
care, in realitate, nu impodobesc palariile acestor tineri: pana de juni, o
crengutd de brad, o pana de paun, un fir de busuioc, un spic de grau si o
panglica tricolora. Eronate sunt si interpretarile simbolice atribuite ,,penei
de paun” (care, in fapt, nu existd): ,,aceastd pana simbolizeaza puterea,
barbatia, frumusetea, norocul si bogatia”, textul nementionand provenienta
interpretarii sau importanta ei in cadrul simbolismului general al
colindatului in zona.

O altd scena care surprinde aceeasi falie dintre variantele arhetipale
ale colindatului si performarea sa in contemporaneitate este aceea in care
junii 1i cantd preotului?’ o colindi care nu face parte din fondul folcloric
local (fapt mentionat chiar de naratoare). Aceastd mutatie marturiseste
despre interventia clerului in remodelarea unui tipic care ajunge sa aiba o

24 De altfel, ,,documentarul etnografic” e filmat in ianuarie, cind au fost adusi la bisericd

figuranti in haine taranesti pentru a crea iluzia de arhaism. V. https://storage.google
apis.com/stateless-cjcluj-ro/2022/02/1_Statut-Judet-Cluj HClJ-si-anexe.pdf, pp. 134-135
ale documentului; accesat la 15.03.25.

Poate cea mai grava falsificare a realitatii este aceea ca o buna parte dintre ,,junii” din
film sunt oameni maturi sau chiar varstnici, ceea ce, in realitate, nu se intdmpla si nu s-a
intamplat nici in trecut (in ceatd sunt admisi doar tineri necasatoriti, iar conducatorul este
un barbat Tnsurat, adult, dar nu batran).

,Junii poartd cloape verzi cu flori colorate din plastic, iar tarostele — cusma de miel cu
pand de paun” (O.A., Marisel).

Desi incep colindatul de la casa preotului, junii nu merg la bisericé in Ajunul Craciunului
(asa cum se spune si se vede in film), ci In prima zi de Craciun (25 decembrie).

25

26

27
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noud arhitecturd sub influenta ecleziasticd actuald. La indemnul figurii
clericale, tinerii incearcd sd performeze un melos care isi avea un loc bine
determinat in vechime, inlocuindu-l, insd, cu un text modern, specific
imperativelor bisericesti, care nu mai respectd formatul originar, tocmai
acela care ar fi fost de interes din punct de vedere antropologic, fiindca
Mariselul reusise sa pastreze, pana la finele secolului trecut, colinde cu un
repertoriu tematic mai larg, care nu se limiteaza doar la celebrarea nasterii
lui Hristos. Elementele folclorice se pastreaza, in mod normal, in functie de
permisivitatea preotului paroh, care poate fi mai deschis spre mostenirea
culturali locald, lisand-o in continuare si existe?®.

Secventa din film care prezintd colindatul propriu-zis este filmata
intr-un muzeu etnografic, nu Intr-o casd a unei familii care trdieste In
localitatea Marisel. Toate detaliile acestei secvente (3.38 — 6.25 1n Varianta
1, deci aproximativ o treime din film), Incepand cu felul in care arata si este
decorata locuinta si terminand cu gerul din interiorul ei (care face sa iasa
aburi din gurile colindatorilor) sustin ideea unei incercari de prezentificare a
unei viziuni anacronice si idealizate. De altminteri, rasplata colindatorilor se
face de decenii bune cu bani, nu cu colac sau cu alte alimente, asa cum ne
este prezentat in film. Sesizdm si o inadvertenta intre ceea ce spune textul si
ceea ce e prezentat vizual in cadrul jocului practicat dupa slujba de
Craciun, unde ar trebui sd participe toate cetele de colindatori din sat si sa se
realizeze un concurs al celor mai bune grupuri. insa, in ,,documentar”, sunt
aceiasi actori, ai aceluiasi singur grup, prezent pe tot parcursul filmarilor. in
fapt, ,,junii” sunt membrii Grupului traditional ,,Marisana” din Marisel, care
participd la diferite festivaluri sau concursuri de folclor (asadar, intr-o retea
de scenificare si festivalizare a mostenirii culturale care ar putea forma
obiectul unui studiu distinct). Razvan Rosu sesizeaza faptul ca, ,.din
informatiile culese de pe teren, rezultd ca pana spre finele secolului trecut la
Marisel umbla la colindat numai o ceata de juni, populatia satului fiind mai
micd decat in prezent”®. La fel e si secventa jocului din fata bisericii:

28 Thede Kahl si Razvan Rosu, in ,, Corinzile” de sorginte precrestind/laica din crdangurile
Mariselului (Tara Motilor), noteazd ca Mariselul e unul dintre putinele locuri din
Transilvania care, neaderand la greco-catolicism si la deschiderile sale culturale, a reusit
sd pastreze bine Inchegate puternicele reminiscente de sorginte precrestind pe care
biserica locald a continuat sd le admita in propriile rituri (in Thede Kahl, Von Hora,
Doina und Lautaren. Einblicke in die rumdnische Musik und Musikwissenschaft, Berlin,
Frank und Timme Verlag, 2016, pp. 195-240).

2 Ibidem, p. 211.
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aceasta are loc si in prezent, Insa participa doar fetele nemaritate (avand o
evidentd functie sociald, de curtare si premaritald), spre deosebire de film,
unde sunt jucate si femei in varsta.

Aflam, printr-o exprimare derutanta, faptul cd ,,dupd-amiaza
[colindatorii] se adunda la casa conacului”. Cum conacul este o casa
boiereasca, expresia ,,casa conacului” inseamna ,,casa casei boierului”. In
realitate, localnicii Inteleg prin ,,conac” petrecerea organizata de juni la
sfarsitul colindatului. Incepand cu perioada socialistd, cand in sat s-a
construit un camin cultural, se desfasoara aici (nu la casa unui gospodar
instarit, de unde numele de ,,conac”). Filmul nu pomeneste nimic despre
aceste schimbari®®, ci afirmi, cat se poate de confuz: ,,casa conacului este o
gospodarie cu surd mare sau un alt spatiu unde poate fi organizat jocul
satului, denumit conac”.

Ne putem intreba, in consecintd, care sunt efectele pe care le
genereazi acest tip de mediatizare. In primul rand, pot fi aduse in discutie
instrumentalizdrile unui obicei intr-o logica antreprenoriala, in care folclorul
devine un agent de marketizare si de promovare a turismului local. De
altminteri, un articol din Adevdrul (2011)*! vorbeste despre infiintarea
Asociatiel Pelaghia (organizatie care doreste sd promoveze turismul), in
2005, care a avut ca scop asumat restructurarea obiceiului: ,,O alta traditie
reinviatd si de dragul turistilor este colindatul junilor, de Craciun. Junii de la
Marisel au un dans care seamdna cu cel al calusarilor. Junii fac deliciul celor
care stau la pensiunile din zoni™2. Strategia a avut, de altfel, efectul scontat,
catd vreme 22 din cei 32 de membri ai asociatiei sunt proprietari de
pensiuni, iar unul din fondatorii sdi** ne asiguri, intr-un interviu la Romdnia

30 in trecut, petrecerea se tinea, intr-adevar, intr-o surid mai incapitoare a unui sitean
instarit, dar, In prezent, sunt trei petreceri, corespunzand celor 3 cete de juni, si toate se
desfasoard in cladiri publice, apartindnd Primadriei locale. Cele 3 cete sunt formate pe
criteriul vecinatatii, Marisel fiind un sat rasfirat, format din mai mai multe ,,cranguri” de
case (Stanesti, Costani si Rusesti).

»Cluj: Victoria Plesa te invitd la sezatoare in Madrisel”, text nesemnat, publicat in

Adevarul, la 08.02.2011, ultima actualizare 09.08.2022, https://adevarul.ro/stiri-

locale/cluj-napoca/cluj-victoria-plesa-te-invita-la-sezatoare-in-1132305.html, accesat la

08.01.25.

32 Ibidem.

33 Chiar daca nu reprezintd obiectul nostru de studiu, ¢ interesantd evolutia promovarii
turismului in satul Mérisel. Acelasi membru fondator raspunde la intrebarea ,,Ce lipseste
Mariselului sa mearga bine turismul in zona?”, afirmand: ,,Promovarea, un ajutor cat de
mic de la Consiliul judetean pentru promovare. Publicitatea costd mult. Apoi ar fi
infrastructura, drumurile. Nu in ultimul rand, ar fi bine daca cei din zona Mariselului ar

31
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via Cluj, ci ,,si colindatul la pensiune e la fel ca si la orice casd™*. De altfel,
colindatul la pensiune are o importantd dimensiune economico-financiara si
pentru juni. Cum grupurile de colinddtori sunt supuse unei presiuni
economice, din cauza sumelor mari pe care le pretind ceterasii care i
insotesc, la pensiune ar putea primi mai multi bani decat intr-o gospodarie.
Astfel, tinerii doresc sa colinde la pensiune si din acest motiv.

Un al doilea efect deja amintit este legat de fetisizare si muzeificarea
fenomenului. In acest sens, intr-un videoclip postat pe platforma Youtube de
catre un turist, se poate observa aparitia constiinfei conventiei $i a
caracterului spectacular chiar in randul junilor, fapt observabil in oratia
tarostelui: ,,Colindam colind frumos / De nasterea lui Hristos / Cu saxafon si
taragot / Sa facem un mare show”>’ (aceeasi prezenti stranie a anglicismelor
in discurs este prezentd si Tn documentarul analizat mai sus: ,.tarostele” nu
mai e conducatorul cetei, ci el devine un leader al junilor, denotand o forma
de apropiere fati de discursul consumerist actual). In aceeasi masura, un alt
martor al obiceiului exclama: ,,noi ca noi, nimeni pe planeta nu au. Uite, ma,
tu, cAtd lume o venit si-i vadi!™*¢. Astfel, patrimonializarea colindatului de
la Marisel e si o strategie de marketing cultural, din pricina unei logici
consumeriste care isi apropriaza bunul simbolic si-1 transforma in spectacol.

Concluzii

Analiza colindatului de ceata barbateascd, devoaland mediatizarea
fenomenului din comuna Marisel, scoate la iveald tensiunea dintre
autenticitate si consumerism. Patrimonializarea, chiar daca are beneficii
evidente precum conservarea obiceiurilor si promovarea lor In spatiul
national si international, are si efecte negative, precum fetisizarea si

fi ajutati sa intre in legalitate cu pensiunile gata facute. Toate autorizarile costd mult”.
Daca ar fi sa reconstruim logica din spatele strategiilor de marketing, am putea spune ca
prima data a fost creatd pensiunea, iar mai apoi preluat obiceiul pentru a fi performat in
scop turistic, chiar dacad acesta pastreazd In bund masura tipicul ritualului traditional.
Turistii, care nu sunt membri ai comunitatii, putin familiarizati cu modelul primar al
obiceiului, asistd, In consecinta, la o reprezentare a unei forme folclorice careia nu i pot
intui nici fidelitatea fata de traditie, nici formele de contrafacere.

3 https://www.youtube.com/watch?v=4ZVgP42BKXY &t=32s&ab_channel=ViaClujTV,
accesat la 08.01.25.

35 https://www.youtube.com/watch?v=0zwYiOHZzMA&ab_channel=CristisiRalu, min. 2.13,
accesat la 08.01.25.

36 Ibidem, min. 12.00.
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muzeificarea, ce risca sa goleasca de sens acest obicei pe care incearca sa-1
salveze. Astfel, colindatul de ceata barbateasca intrd In UNESCO 1n calitate
de ritual, dar sfarseste, in buna masura, ca un spectacol. Documentarul analizat,
desi bine intentionat, prezinta fenomenul printr-o grila romantica idealizanta, cu
multe erori care isi au originea tocmai in ideologia capitalistd menita sa anime
discursul. In ultima instanti, problema discutata ridici mai multe intrebiri: care
ar fi modalitatile concrete si corecte prin care am putea ,,conserva’ si prezenta
folclorul? Mai e posibil acest lucru intr-o societate capitalista?
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Cozonaci 2.0.
Reconfigurari ale traditiei in mediul digital

Patrimoniul gastronomic si noile media:
fragmentarism si digitalizare

Intr-o lume tot mai fragmentati de presiunea imaginilor si a fluxurilor
digitale, traditia devine simultan refugiu si spectacol. Imaginea atent aleasa
a unui cozonac, de pilda, distribuitda viral pe pe platformele sociale,
inlocuieste adesea gestul concret, mirosul de aluat si emotia sarbatorilor de
odinioard. Ne aflam intr-o perioada in care realul, asa cum avertiza Jean
Baudrillard, risca sa fie inlocuit constant de simulacre, acele copii care nu
mai trimit la un original'. In acest context, traditia nu mai e doar mostenire,
ci devine un produs: brand cultural, filtru estetic, storytelling personal si
instrument de validare sociala. Traditia, cAndva transmisd din mama in fiica,
invatatd la masa din bucdatarie si cu Incarcatura gesturilor transmise prin
memorie afectivd, se mutd 1n prezent intre algoritmi. Framantatul de
cozonac, candva un ritual sacru, astazi este filmat din unghiuri perfecte,
montat si editat pentru a obtine like-uri si share-uri. Comunitatea este
inlocuitd de audientd, iar povestile de la gura cuptorului sunt traduse in
tutoriale si retete postate pe retele. In aceasta realitate digitald, traditia se
transforma in produs de lifestyle: un simulacru pregatit pentru platforme,
mai degraba decat un act viu de transmitere culturald. Insi aceastd aceasti
mutatie nu este accidentald, ci simptomul unei transforméri mai profunde a

' Jean Baudrillard, Simulacru si simulare, Traducere de Sebastian Big, Bucuresti, Idea

Design & Print, 2002.
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felului in care citim si construim realul. Guy Debord a avertizat despre
,societatea spectacolului”, in care imaginea nu doar reflecta realitatea, ci o
inlocuieste, devenind mai puternicd decit realul insusi>. Cozonacul devine
in acest context un simbol al tensiunii dintre autenticitate si spectacol, dintre
traditie si marketing, dintre gest si imagine.

Aceasta transformare accelerata a infrastructurii digitale, mentioneaza
Jamie Susskind®, transformi nu doar politica si economia, ci intreg spatiul
cultural. Cu alte cuvinte, in acest context, traditia nu mai este parte doar a
comunitatilor offline, ci devine un obiect de marketizare in spatiul digital,
fiind pregatita sa atraga atentia si si se viralizeze. In fata acestei dinamici, se
naste Intrebarea: cum mai putem citi traditia cand schimbarile sunt atat de
accelerate? Pentru a raspunde acestor intrebari am ales cozonacul, un produs
gastronomic preparat ritualic si specific sarbatorilor, care devine un exemplu
privilegiat al felului in care traditia circuld intre real si simulacru, intre
comunitate si algoritm.

Asadar, lucrarea de fatd isi propune sd exploreze aceste tensiuni,
pornind de la reprezentdrile cozonacului In spatiul digital roménesc.
Alegerea acestui produs nu este intamplatoare, deoarece cozonacul
concentreaza multiple fatete (gust, memorie, identitate, dar si spectacol
vizual si marketing cultural). Studiind cum este resemnificat si marketizat in
era platformelor digitale, putem intelege mai bine cum traditiile se
transformd, cum realul se estompeaza si cum digitalul rescrie inclusiv ceea
ce parea a fi neschimbat: traditia Insasi.

Cadru teoretic si conceptual

In cadrul oricirei comunititi, traditia reprezinti unul dintre pilonii
fundamentali, fiind perceputa de-a lungul timpului drept un reper identitar si
un liant social esential. In societitile cutumiare, aceasta avea rolul de a
conferi coerentd si stabilitate, functionand ca un set de norme si valori
transmise intre generatii. In mod firesc, era inridicinati in practici
colective, fiind asociata cu rituri de trecere, sarbatori, contexte ritualice si cu

2 Guy Debord, Societatea spectacolului, Traducere de Cristina Savoiu, Bucuresti, Editura

Est, 2001.
Jamie Susskind, Republica digitala: despre libertate si democratie in secolul al XXI-lea,
Traducere de Adina Ihora, Bucuresti, Corint Future, 2024.

3
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solidaritatea comunitara. Cu toate acestea, odatd cu evolutia societatii se pot
identifica o serie de modificari profunde in modul de raportare la traditie,
care se transformd dintr-un proces organic si (intr-un anume sens) sacru
intr-un produs cultural negociabil si adesea comercializat. Astfel, traditia, ca
proces de conservare si transmitere culturald, s-a metamorfozat de-a lungul
timpului, adaptandu-se la noile contexte istorice, economice si sociale.
Departe de a fi un concept static si imuabil, traditia reflectd, de fapt, o
dinamica permanentd intre trecut si prezent, Intre valorile comunitare si
presiunile modernitatii. Studiile antropologice si sociologice prezintd acest
proces, demonstrand cum traditia nu este doar un set de reguli si obiceiuri, ci
un proces viu, capabil si integreze schimbarea si si rispunda noilor realititi?,

Florin Dumitrescu considera ca in cadrul societatii contemporane,
traditia devine ,,un spatiu referential comun, ca o platforma ideologica larg
impartisitd social™. Aceastd formulare evidentiazd rolul traditiei ca un
cadru simbolic de negociere colectivd, un limbaj comun prin care
comunititile isi definesc identitatea si apartenenta. In acest mod, traditia
poate fi consideratd un reper, un punct de sprijin intr-o lume marcatd de
mobilitate si incertitudine.

In demersul de a intelege traditia in raport cu societatea moderna,
devine necesara si o clarificare conceptuald a relatiei dintre traditie si obicei.
In viziunea lui Vintili Mihailescu, obiceiul este specific societatilor
cutumiare si se manifestd prin repetarea unor practici si comportamente
familiare. In schimb, tradifia, caracteristici societitilor moderne, presupune
o operatiune mai complexa: conservarea si transmiterea unui model cultural,
investit cu semnificatii simbolice, care transcende simpla repetitivitate a
obiceiului. Aceasta distinctie are implicatii importante: daca obiceiul tine de
ritmicitatea vietii cotidiene, traditia implicda un efort de resemnificare,
adaptandu-se la context si la presiunile sociale ale modernititii. In acest
sens, traditia nu poate fi redusa la o relicva a trecutului, ci trebuie inteleasa
ca un fenomen social dinamic, destinat unui public variat, activ si reflexiv®.

4 Vintila Mihailescu, Sfdrsitul jocului, Bucuresti, Editura Curtea Veche, 2010.

5 Florin Dumitrescu, Traditii la superofertd. Intre socoteala din agentie si cea de la raft,
Bucuresti, Cartier, 2015, p.12.

¢ Vintild Mihailescu, Op. cit., p.111.
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Pornind de la teoriile lui Eric Hobsbawm despre ,,inventarea tradi‘giilor”7,
antropologul atrage atentia asupra faptului ca multe dintre traditiile pe care
le consideram astdzi autentice sunt, de fapt, constructii moderne, create si
adaptate pentru a raspunde nevoilor identitare si politice ale prezentului.
Aceastd perspectiva legitimeazd introducerea in cercetarea de fatd a
conceptului de neotraditie, un termen pe care il propunem pentru a defini
fenomenul de reinventare si regasire a traditionalului in societdtile
contemporane. Neotraditiile reprezinta forme adaptate ale traditiei, create si
circulate in contexte moderne si digitale, adesea pentru a raspunde unor
nevoi comerciale, turistice sau de branding cultural. Aceastd reinterpretare
conduce, de asemenea, la o reevaluare a functiei economice a traditiei. Intr-o
lume marcata de globalizare si de logica pietei, traditiile nu mai apartin doar
spatiului comunitar si afectiv, ci devin si obiecte de piatd si marketing
cultural. Ele pot fi transformate In bunuri si servicii, promovate prin
discursuri estetizante si comercializate ca experiente autentice. Florin
Dumitrescu ilustreaza aceasta realitate in lucrarea sa, Traditii la superoferta,
unde analizeaza traditia ca pe o valoare addugatd a marfii, observand mai
ales transformirile din segmentul alimentar®. In acest context, traditiile nu
mai sunt doar practici de transmitere culturald, ci si obiecte ale cererii si
ofertei de piatd, supuse strategiilor de marketing.

Intr-o alta interpretare, traditia poate fi inteleasi ca o constructie
permanentd a societdtilor moderne, un proces de selectie si de resemnificare
a memoriei colective, prin care comunitdtile decid ce pastreazd si ce
transforma. Aceastd dinamicd se articuleazd in jurul a doud ipostaze
fundamentale ale traditiei: traditia-valoare si traditia-proces. Prima, traditia-
valoare, implicd o viziune esentialistd asupra traditiei, consideratd un
depozitar al autenticitatii si al normelor culturale transmise nealterat din
trecut. Aceasta reprezintd o perspectiva naturalistd, care favorizeaza
continuitatea si stabilitatea, promovand un trecut generator de modele. A
doua ipostaza, traditia-proces, se situeaza intr-o perspectivd constructivista
si pune accent pe dinamica sociald si culturala a traditiei, incluzand atat
continuitatea, cat si discontinuitatea. Aceasta presupune o traditie aflatd in
permanentd negociere si adaptare, un proces prin care comunitdtile

7 Eric Hobsbawm, Introduction: Inventing Traditions, in E. Hobsbawm, T. Rangers

(Eds.), The Invention of Traditions, Cambridge University Press 1983, pp. 1-14.

8 Florin Dumitrescu, Op. cit., p.14.
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selecteaza, interpreteazd si transforma elementele culturale in functie de
nevoile prezentului’. Henry Glassie considerd ci traditia este un concept
temporal, un loc de intdlnire intre trecut, prezent si viitor'®, In viziunea sa,
traditia nu reprezintd doar repetarea mecanicd a unor practici, ci un act
creativ, prin care oamenii se raporteazd la trecut si il reinterpreteaza in
functie de propriile lor valori si aspiratii. Vintila Mihdilescu completeaza
aceasta perspectiva, aratand ca traditia nu este niciodata o reproducere fidela
a unui model originar, ci o proiectie a prezentului inspre un trecut idealizat,
care functioneaza ca un mecanism de legitimare sociala si culturald. Astfel,
traditia devine mai degrabda o expresic a prezentului decit o simpla
supravietuire a trecutului, o strategie prin care grupurile sociale isi definesc
identitatea si isi afirmi coerenta intr-o lume marcati de schimbare!!. Aceasti
abordare a traditiei poate contribui la consolidarea ideii cd nu exista o traditie
,purd”, ci mai degraba este vorba despre o serie de practici si discursuri
culturale aflate In permanenta constructie si negociere. Traditiile sunt, de fapt,
strategii ale memoriei colective, rodul unei selectii continue care transforma
trecutul intr-un instrument de legitimare si adaptare la prezent.

Aceste repere teoretice stau la baza cercetarii de fatd si fundamenteaza
analiza modului in care traditiile, in cazul de fata, traditiile culinare precum
cozonacul, sunt rescrise si marketizate in era digitalizarii. Conceptul de
neotraditie reflectd tocmai aceastd tendinta: reinventarea si resemnificarea
traditiilor intr-un context marcat de algoritmi, platforme si consumerism
cultural. In acest cadru, traditiile devin simultan expresie a identitatii
colective si obiect de consum, oglindind tensiunea dintre autenticitate si
spectacol, dintre memorie si algoritm, dintre comunitate si piata.

Dinamica traditiei in era algoritmilor

In contextul schimbirii de paradigma produse de digitalizarea
acceleratd si globalizarea culturald, traditiile devin niste procese complexe
de negociere identitard si adaptare la noile spatii culturale. Asa cum am
mentionat anterior, era algoritmilor transforma traditia intr-un produs
optimizat pentru vizibilitate, iar acest proces este deopotriva un fenomen

° Vintila Mihdilescu, Op. cit., passim.

10 Henry Glassie, apud Anamaria Iuga, Valea Izei imbrdcata tdardneste. Camera bund —
dinamismul traditiei, Targu Lapus, Galaxia Gutenberg, 2011, p.19.
1" Vintila Mihailescu, Op. cit., p.47.
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cultural si un simptom al restructurarii profunde a raporturilor dintre individ,
comunitate si culturd. Inca din 1967, Guy Debord'? nota ca in modernitatea
tarzie experientele sociale sunt mediate de imagini si reprezentari, iar
realitatea cotidiana este substituitd de un spectacol continuu. Pornind de la
aceasta idee, consider ca traditiile, din practici comunitare vii, se transforma
in imagini pregdtite pentru a fi consumate vizual, fragmentand autenticitatea
si comunitatea. Astfel, traditiile devin decoruri simbolice, fundaluri pentru
autoprezentare, mai degraba decat spatii de participare colectiva. In acest
context, cozonacul, aliment traditional si simbol al sdrbatorilor roméanesti,
devine si el parte a spectacolului: de la gestul ritualic al framantérii in
familie se ajunge la imaginea perfectd a unui produs optimizat.

Aceastd transformare poate fi discutatd si prin raportarea la conceptul
de simulacru al lui Jean Baudrillard, care observd ca, In societatea
postmoderna, semnele si simbolurile culturale nu mai reflecta realitatea, ci o
inlocuiesc'®. In aceasta cheie, in spatiul digital, traditiile, inclusiv cele
gastronomice, sunt transformate In simulacre: videoclipuri estetizate,
fotografii profesionale si texte optimizate pentru a capta atentia publicului.
in loc s3 medieze relatii interumane, traditia devine o imagine de consum,
un obiect estetic destinat circulatiei virale si monetizarii. Aceastd dinamica
este vizibild si in cazul cozonacului, care, in spatiul digital, nu mai
reprezintd doar gustul copildriei si comuniunea familiald, ci si un simbol
vizual al apartenentei la comunitatea virtuala si un produs din categoria
,»food and lifestyle”.

Pe de alta parte, George Ritzer, aducdnd in discutie conceptul de
McDonaldizare a societatii, semnaleazad cd logica eficientei, calculabilitatii,
predictibilitatii si controlului patrunde in toate sferele vietii sociale'*. Nici
traditiile nu fac exceptie: retetele culinare, inclusiv cele de cozonac, devin
standardizate, simplificate si reproductibile la nesfarsit, transformand un
gest ritualic si sarbatoresc intr-un produs replicabil si accesibil oricand. In
plus, Ritzer, prin analiza globalizdrii nimicului', atrage atentia ca produsele
culturale risca sd se transforme in obiecte golite de semnificatii profunde,
adaptabile si usor de vandut pe pietele globale. Astfel, traditia isi pierde

12 Guy Debord, Op. cit., passim.

13" Jean Baudrillard, Op. cit., p.18.

14 George Ritzer, Mcdonaldizarea societdtii, trad. Victoria Vuscan, Bucuresti,
Comunicare.ro, 2011, p. 235.

15 George Ritzer, Globalizarea nimicului: cultura consumului si paradoxurile abundentei,
trad. Raluca Popescu, Bucuresti, Humanitas, 2010, p. 211.
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dimensiunea comunitara si afectivd, fiind redusd la o marfd culturala
standardizatd, destinati consumului rapid. In acest context, cozonacul
devine un produs standardizat, rebranduit si globalizat, pregatit pentru a fi
distribuit si monetizat.

In toatd aceastd ecuatie, tehnologia si algoritmii joacd un rol central,
transformand traditia intr-un produs de marketing si performanta vizuala.
Jamie Susskind'® arati cum infrastructura digitali redefineste spatiul
cultural si social, iar platformele devin noi centre de putere care selecteaza,
prioritizeaza si filtreazd continutul: ,,codurile au si un alt tip de putere: aceea
de a influenta modul in care percepem lumea. (...) Ele ajusteaza felul in care
ne vedem pe noi Ingine si unii pe ceilalti. Ne influenteaza standardele si
obiceiurile, ceea ce consideram drept adevarat sau fals, autentic sau
contraficut, corect sau gresit”!’. Plasate in acest cadru, traditiile nu mai
circuld organic in comunitdti, c¢i sunt mediate si recodificate de logica
algoritmilor: ceea ce devine vizibil este ceea ce se conformeaza criteriilor de
viralitate si implicare (engagement). Astfel, traditia este supusd unor
presiuni: pe de o parte, estetizarea si standardizarea (pentru a atrage atentia),
iar pe de alta parte, performanta vizuald (pentru a supravietui in fluxurile de
continut). Aceste transformari afecteaza profund modul in care traditia
functioneazi ca vector identitar. In noua economie, ea pare si constituie mai
putin un proces comunitar si mai mult un produs digital destinat unui public
global, in care autenticitatea devine un construct performativ. In acest
mediu, traditia 151 poate pierde cu usurintd caracterul de ,,experientd traita”,
devenind un simulacru al propriei sale semnificatii, validat de reactii,
like-uri si share-uri.

Cozonacul, emblema a ospitalitatii si a memoriei afective romanesti,
devine astfel un exemplu privilegiat al modului in care traditiile sunt
recodificate si marketizate in era algoritmilor. Transformat dintr-un preparat
sarbatoresc si familial intr-un produs vizual si un simbol al performantei
culinare, cozonacul ilustreaza tensiunea dintre autenticitate si spectacol,
dintre gest ritualic si imagine optimizatd. Studierea acestui fenomen ne
permite sa intelegem nu doar cum circuld traditiile in era digitala, ci si cum
realitatea Tnsdsi este rescrisa si mediatizatd Intr-o logica a algoritmilor si a
performantei vizuale.

16 Jamie Susskind, Op. cit.
17" Ibidem, p. 22.
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Cozonacul. Intre traditie si algoritmi

In contextul transformarilor evidentiate anterior (fragmentarea traditiei
sub influenta algoritmilor, spectacolul social al imaginii si globalizarea
consumeristd) devine evident cd produsele traditionale nu mai pot fi intelese
doar ca simple repere ale unei continuitdti culturale. Dimpotriva, ele devin
puncte nodale ale unei economii simbolice i comerciale complexe, 1n care
traditia si marketizarea se intrepatrund. In cultura noastra, fenomenul a
inceput dupad Revolutia de la 1989, cand ,,roméanii Imbratiseaza cu frenezie
poleiala coloratd a comunicarii comerciale de tip global: branding,
publicitate, materiale promotionale pe care le adopta si cu care se afiseaza
adevarati oameni-afis, manifestandu-si aspiratia de autoidentificare cu
valorile occidentale”'®. In aceasti ecuatie si pe fondul unei nostalgii a
trecutului, traditiile alimentare ocupa un loc privilegiat. Ele concentreaza
memoria colectivd, emotia si apartenenta culturald, dar in acelasi timp se
preteaza usor la estetizare si transformare in produs comercial. Cozonacul,
specific sarbatorilor romanesti, devine un exemplu paradigmatic al modului
in care traditia este supusd simultan conservarii si recodificarii.

Dintr-un aliment preparat ritualic, consumat in context familial sau
comunitar, cozonacul se transforma astdzi intr-un obiect estetic si vizual
pregatit pentru platformele sociale, un produs adaptat cerintelor pietei, dar si
algoritmilor. Aceastda metamorfoza reflectd tensiunile identitare si simbolice
ale societatii contemporane: Intre gestul sacru si simulacrul digital, intre
comunitate si audienta.

Pornind de la aceste premise teoretice, sectiunea urmatoare propune o
radiografie a cozonacului romanesc, din perspectiva istoriei sale si a
semnificatiilor initiale legate de aluat si de ritualurile comunitare. Acest
parcurs ne permite sd descifram cu mai multa acuratete mutatiile pe care
preparatul le suferd in prezent si sa investigdm cum devine el un produs de
consum digital. Astfel, cozonacul constituie un teren privilegiat de cercetare
pentru a observa cum traditia si marketizarea se impletesc si se transforma
sub presiunea globalizarii si a algoritmilor.

18 Florin Dumitrescu, Op. cit., p. 38.
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Scurta incursiune in istoria cozonacului

La prima vedere, cozonacul pare un desert festiv cu o reteta stabila si
un loc bine definit in cultura gastronomica romaneascd, simbolizand caldura
sarbatorilor si aroma copildriei. Totusi, dincolo de aparenta unui produs
traditional imuabil, cozonacul reprezinta un exemplu pertinent al modului in
care traditiile culinare se construiesc si se transformd printr-o permanenta
negociere culturald, sociald si simbolicd. Analiza acestui preparat,
considerat astdzi un element-cheie al identitdtii culinare romanesti,
dezvaluie un traseu istoric complex, in care influentele culturale, migratiile,
schimburile comerciale si transformarile sociale si-au lasat amprenta.
Alegerea sa ca obiect de cercetare se justificd tocmai prin acest caracter de
al unui ,,produs de granitd”, asa cum il numeste Tatiana Niculescu'®, un
preparat care se plaseaza la confluenta dintre paine si prdjiturd, dintre sacru
si profan, dintre rural si urban, dintre traditie si modernitate.

Etimologia termenului ,,cozonac” oferd o prima cheie de lecturd a
complexitdtii sale culturale. Sursele lingvistice si gastronomice din jurul
anilor 1880 par sd indice o origine neogreaca, kosonaki, diminutiv de la
kozonas (papusd), care sugereaza o legatura simbolicd intre forma
cozonacului si figura umana®’. ,Ridicina cuvantului fiind kosa, par,
cozonacul este, prin urmare, asociat cu o papusica din aluat bine crescut,
ceea ce justificd si denumirea bucovineand veche, de origine slava/poloneza
de baba (babka), si trimite la forma impletita a parului si la aceea de babuta
infasurata in broboada (batrand mititica, zand bund din basme, ursitoare
beneficd, Sfanta Vineri etc.) ori de pdpusd sau prunc infisat”.?! Aceastd
dimensiune antropomorfa trimite la rituri arhaice de fertilitate si regenerare,
in care painea (si ulterior cozonacul) simboliza viata, belsugul si
continuitatea comunitatii. Tot Tatiana Niculescu aduce in discutie si o
ipoteticd etimologie populara de sorginte romaneascd (nestiintifica, dar
ispititoare), legatd de familia Cozoni, ramura maternd a scriitorului Vasile
Alecsandri. Conform acestei ipoteze, greu de demonstrat din punct de
vedere lingvistic sau istoric, se presupune cd stramosii acestei familii ar fi
provenit din Cosona, Toscana, si ar fi fost brutari, pitari sau patiseri. Se
spune ca acestia ar fi adus In Moldova o specialitate de paine dulce,

19 Tatiana Niculescu, Delicioasa poveste a cozonacului romdnesc, Bucuresti, Humanitas,
2024, p. 131.

20 Ibidem, p. 76.

2l Ibidem.
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pregatitd cu precadere in perioada sarbatorilor, retetd care s-ar fi pastrat la
Mircesti prin servitorii insarcinati cu pregatirea meselor. Chiar dacd aceasta
ipotezd ramane mai degraba o speculatie, ea ilustreaza potentialul unei
hibridizari culturale si de circulatie a retetelor care au contribuit la geneza si
evolutia cozonacului 1n spatiul romanesc.

Privit din aceastd perspectivda, cozonacul nu este doar un produs
alimentar, ci si un marker cultural, un artefact care impleteste in structura sa
semnificatii profunde despre viatd, moarte, ospitalitate si apartenenta.

Identitatea hibridd a cozonacului, situat la granita dintre paine si
prajiturd, face din el un simbol privilegiat al studiilor etnologice si
antropologice. In viziunea Varvarei Buzild, painea si derivatele sale, precum
cozonacul, nu reprezintd doar alimente, ci veritabile ,,simboluri vii” care
leaga comunitdtile de un univers sacralizat. Cercetatoarea subliniazd ca
painea, indiferent de forma sa, ocupa un loc central in imaginarul traditional
romanesc, fiind considerati ,,aliment complex si simbol ambivalent .

Valoarea simbolicd a painii deriva dintr-o dubla functie: pe de o parte,
hraneste trupul, pe de alta parte, hraneste sufletul si leaga omul de sacru.
Ofelia Vaduva, in lucrarea sa, Pasi spre sacru. Din etnologia alimentatiei
romdnesti, arata cum painea se detaseaza, prin valentele sale spirituale, de
alte alimente, devenind un reper fundamental al vietii comunitare. Ea
noteaza ca painea reprezintd ,,un simbol al rodniciei, fertilitatii, bunastarii si
bogitiei”®, iar semnificatia ei este consacrati si in rugiciunea ,,Tatil
Nostru”, care evidentiaza importanta painii nu doar ca hrand materiala, ci si
ca hrand a sufletului, materie si spirit, dar si ofrandd si sacrificiu.
Transfigurata spiritual, painea reflectd conceptia populara asupra ciclului
vietii: nastere, moarte si renastere. ,,Painea, asimilata bobului de grau care
moare ingropat in pamant pentru a renaste, simbolizeaza forta vietii asupra
mortii”?*, consideri etnoloaga.

In acest context, cozonacul, derivat al painii si in acelasi timp un
produs de sarbatoare, pastreaza in structura sa aceste straturi de semnificatii
arhaice, Tmbinidnd hrana de zi cu zi cu transcendenta ritualica. Astfel, el
devine un veritabil ,,aliment de granitd”, situat intre sacru si profan, intre
supravietuire si celebrare. Aceastd perspectiva explicd de ce cozonacul a

22 Varvara Buzild, Pdinea — aliment si simbol, Chisinau, Stiinta, 1999, p. 60.

2 Ofelia Vaduva, Pasi spre sacru. Din etnologia alimentatiei romanesti, Bucuresti, Editura
Etnologica, 2011, p.51.

24 Ibidem.

138



Simona Alboi

fost pastrat si transmis din generatie in generatie ca aliment festiv, pregatit
mai ales la marile sarbatori religioase.

Tensiunea dintre material si spiritual nu este noud, ci isi are originea
in textele biblice, unde painea dobandeste o importantd centrald: de la
parabolele lui lisus despre pdinea care dospeste, la simbolismul Cinei celei
de Taind. De exemplu, In momentul Cinei, pdinea devine simbol al
sacrificiului si al comuniunii, stabilind o legatura intre divin si uman, intre
comunitate si transcendenti. In lucrarea sa despre cozonac, Tatiana
Niculescu remarca faptul ca aceste semnificatii au fost integrate si adaptate
in spatiul romanesc, contribuind la transformarea acestui produs intr-un
desert al sarbatorilor care, desi imbogatit cu ingrediente rare in satele de
odinioara (zahar, unt, oud), pastreaza in structura sa simbolurile ancestrale
ale painii si ale sacrificiului.

Aceasta legaturd profunda dintre hrana, simbol si transformare sociala
este sustinutd si de Jacques Attali, care subliniazd ca hrana ,se afla la
originea majorititii mutatiilor speciei”?, fiind mai mult decat un simplu
produs biologic: ea este un element de codificare a relatiilor de putere, a
schimburilor culturale si a identitatii colective. In cartea sa, Attali arata ca
hrana este un limbaj universal care traduce raporturile economice si politice
ale unei comunitati si care devine, astfel, un vector al transformarilor
istorice si culturale. Cozonacul, cu radacinile sale in painea ritualica si cu
transformarile sale permanente (de la paine dulce de curte domneasca la
desert festiv traditional standardizat), reflectd perfect aceastd dinamica: el
devine un indicator al modului in care hrana articuleazd relatiile de
apartenentd, schimb si putere, reconfigurandu-si statutul simbolic in functie
de contextul socio-istoric.

De-a lungul timpului, cozonacul, derivat al painii rituale, a integrat
influente culturale diverse, reflectind multiplele contacte comerciale,
migratii si interactiuni sociale care au marcat spatiul romanesc. Inca din
Antichitate, aluaturile dulci si painile dospite apar ca simboluri de bogatie si
rafinament In Imperiul Roman, de pilda, ele fiind rezervate meselor festive
ale elitelor urbane. In cultura biblica, pe de alti parte, turtele evreiesti si
parabolele lui lisus despre aluatul care dospeste atestd vechimea simbolica a
painii ca aliment sacru si vector de comuniune.

25 Jacques Attali, Istoriile alimentatiei: ce va sa zicd a manca?, Traducere de Dan Petrescu,
lasi, Polirom, 2020, p 9.
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In ceea ce priveste spatiul romanesc, influentele au venit atat din
exterior, prin intermediul celor care s-au stabilit aici (evrei fdinari, domni
fanarioti si aristocrati greci etc.), cat si din mobilitatea propriilor elite,
romani care au calatorit si au luat contact cu diverse zone ale bucatariilor
internationale. Desi nu putem afirma cu certitudine care a fost ,,prima”
formd documentatd a cozonacului pe teritoriul romanesc, stim ca retete de
,paine dulce” si deserturi similare circulau incd din secolul al XVIl-lea,
evidentiind influentele culturale si dinamica epocii. Un exemplu elocvent in
acest sens il ofera Anton Maria del Chiaro, care, in lucrarea sa dedicata
revolutiilor Valahiei si curtii domnesti, consemneaza episodul nuntii lui
Radu Cantacuzino, varul domnitorului Constantin Brancoveneau. Del
Chiaro noteazd ca rudele, cunostintele si prietenii au sosit la nunta
boiereasca cu un alai de slugi incarcate cu daruri, berbeci, miei, iezi vii, dar
si cosuri in care se aflau cozonaci gustosi®. Practic, aici se identifici un gest
ceremonial care reflectd generozitatea aristocratica si statutul social al celor
implicati.

Mai departe, in secolul al XIX-lea se poate vorbi despre o
transformare semnificativa generatd de mobilitatea sociald si de contactele
culturale cu Europa occidentald (prin burse de studiu, cdldtorii si comert).
Aceste influente sunt atent consemnate in scrierile epocii si din acestea reise
ca ele se reflectd si in gastronomie. Un exemplu concludent este cel al lui
Mihail Kogalniceanu, care, alaturi de Costache Negruzzi, publicd in 1841 o
carte de bucate influentatd de experientele culinare din Franta, ilustrand
modul in care elitele roméanesti preiau si adapteaza retete internationale®’. In
plus, Regina Maria, cu origini britanice, aduce la curtea regala bucatari
straini si retete noi, Intr-o incercare de a acomoda propriile gusturi cu
realitdtile culinare ale tarii, acesta fiind un alt exemplu al modului in care
traditiile alimentare sunt modelate de circulatia culturala si de interactiunile
la nivel nalt®®,

De asemenea, de-a lungul anilor, aristocratia roméaneascd urbana, sub
influenta ortodoxiei grecesti si a mestesugului evreilor fainari, contribuie la
diversificarea si rafinarea retetei de cozonac. In Bucuresti, la celebra
cofetarie a lui Vasile Capsa, cozonacul devine un desert de lux, servit la

26 Tatiana Niculescu, Op. cit., p.41.
27 Ibidem, p.67.
% Ihidem, pp.118-124.
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mesele festive si la receptiile oficiale®”. Aceasti evolutie reflectd cum reteta
cozonacului s-a consolidat si a fost standardizata printr-un proces complex
de hibridizare culturala si sociala.

Pe de alta parte, in secolul al XIX-lea, conform constatarilor
medicului Constantin Caracas, tdranul roméan se hranea ,,prost, neingrjit,
neregulat™®, consumind predominant mimiligi. Consumul de pAiine
dospita era specific oraselor mari si caselor boieresti. Realitatea aceasta este
atent creionatd de catre Tatiana Niculescu, iar printre randurile cartii sale se
evidentiazd ideea conform careia deserturile semnalau trecerea de la simpla
supravietuire la arta de a trai confortabil si festiv. Ideea este intdrita si de
Nicoleta Musat si Andreea Lisita, care afirma in prefata unei carti dedicate
dulciurilor din Banat, ca ,,s& mananci desert inseamnd sd tii de o lume
instaritd, neaflatd la limita supravietuirii™®!.

Transformarea majord a cozonacului apare in perioada comunista,
cand trece de la desertul de prestigiu rezervat elitelor la un produs
standardizat, reglementat si puternic ideologizat. Asadar, dupa cel de-al
Doilea Razboi Mondial, in contextul instaurdrii regimului comunist, s-a
produs o ,etnicizare” a cozonacului, fiind transformat intr-un simbol al
identitatii nationale si al sarbatorilor oficiale’. In cadrul climatului de
control economic si politic sever, s-au produs mutatii inclusiv asupra
memoriei culinare, iar in acest context, chiar si retetele de cozonac au fost
simplificate, rationalizate si adaptate la resursele alimentare limitate.

Conform datelor adunate de Tatiana Niculescu, manualele culinare ale
epocii reflectd aceastd schimbare, oferind retete simplificate si uniformizate,
care sd raspunda noilor cerinte ale epocii comuniste, iar in perioada de
austeritate maxima, aceste retete sunt chiar eliminate din carti pentru ca era
greu si le mai poti face®®. Aceasti transformare a cozonacului intr-un desert
national de protocol reflecta si contextul saraciei alimentare din anii '70-'80,
cand accesul la ingrediente de calitate devenise aproape un vis. In aceasti
perioada s-ar putea spune ca desertul devine iardsi un lux, accesibil doar de
sarbatori. Practic, cozonacul se transforma intr-un simbol paradoxal: produs
al unei traditii colective, dar si semn al deficitului. Aceasta dubla functie, de

2 Ibidem, pp. 125-133.

30 Ibidem, p. 37.

! Nicoleta Musat, Andreea Lisitd, Pocdrdi si mespaisuri: dulciuri din Banat, Timisoara,
Editura Universitatii de Vest, 2015, p.8.

Tatiana Niculescu, Op.cit. p.187.

33 Ibidem, pp.189-191.
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simbol national si produs rationalizat, a pregatit terenul pentru resemantizarea
cozonacului dupa 1989.

Dupa caderea comunismului, cozonacul a rendscut ca simbol al
libertatii culinare si al diversitatii gastronomice. In repozitionarea sa, un rol
definitoriu l-a avut Radu Anton Roman care, prin emisiunile sale culinare, a
incercat o revitalizare a traditiilor, readucand in atentia publicului retetele
vechi si valorile gastronomiei de altidati**. Dupa 1990, cozonacul a revenit
si 1n spatiul bisericesc si in traditia ortodoxa romaneasca, fiind reluat ca un
preparat asociat marilor sirbatori crestine (Pastele si Craciunul). In acest
mod se produce totodata o reafirmare a Bisericii Ortodoxe ca reper identitar
si cultural al comunititilor locale. In ultimii 35 de ani, practicile de
binecuvantare a alimentelor si obiceiul de a aduce cozonacul la biserica in
perioada sarbatorilor pascale reapar si se consolideaza. Vechile traditii sunt
reinnodate, iar astfel se revitalizeaza dimensiunea sacrd a gestului culinar.
Cozonacul redevine astfel un simbol al comuniunii dintre familie si
comunitate, dintre profan si sacru, reflectind nevoia oamenilor de a-si
reactualiza legdturile cu valorile spirituale si cu memoria culturald a
sarbatorilor religioase. Mai mult, in contextul comunitdtilor din diaspora,
acesta capitid sensul lui ,,acasd”™°.

La ora actuala, cozonacul se bucuri de o vizibilitate fira precedent. il
gasesti pe rafturile supermarketurilor, in emisiunile culinare, in vitrinele
cofetariilor din diaspora si mai ales in mediul online, adaptat la noile cerinte
ale consumatorului digital. Daca ne uitdm la acest parcurs, cozonacul pare
ca a traversat diverse etape, de la desert aristocratic si ritualic, la produs
ideologizat si standardizat in perioada comunista, apoi la simbol al libertatii,
si mai nou al marketingului digital si al conectdrii transnationale. Aceasta
dinamica permanentd confirma observatia lui Jacques Attali, conform céreia
hrana reflectd si modeleaza raporturile de putere, de prestigiu si de
apartenentd ale comunititilor*®. Astfel, cozonacul, mai mult decat orice alt
desert romanesc, devine o oglinda fideld a transformarilor societatii
romanesti din ultimele decenii: un produs cultural flexibil, capabil sa se
reinventeze si sd se adapteze la mutatiile istorice si tehnologice.

Aceasta oscilare dinamica, intre traditie si modernitate, Intre sacru si
profan, intre comunitate si algoritm, justifica pe deplin alegerea cozonacului

3 Ibidem, pp.198-200.
35 Ibidem, pp.203-206.
36 Jacques Attali, Op.cit. pp.8-9.
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ca studiu de caz pentru analiza mea din spatiul digital. In randurile
urmatoare, Imi propun sa investighez cum cozonacul si-a transferat sensurile
si functiile In mediul online si modul in care acesta reflectd relatia noastra
actuala cu traditia, in era algoritmilor si a platformelor sociale.

Cozonacul in spatiul digital. Reconfigurari si resemantizari

In noua ordine sociala impusa de revolutia tehnologica, cozonacul are
un loc bine defint. Simbol plurivalent, acesta a preluat si o profunda valenta
digitala. In spatiul virtual, cozonacul pare a fi un vector cultural fluid,
produs vizual si influentat de algoritmi. Situat la intersectia dintre traditie si
marketizare, el poate fi considerat si o expresie a tensiunilor dintre
autenticitate si spectacol.

In prezent, retelele de socializare reprezintad puternic instrument de
conectare cu prietenii, familia, dar si cu persoane mai putin (sau deloc)
cunoscute, reprezentand totodatd o sursd semnificativa de stiri, oferind
informatii globale si transmisiuni in direct. In Romania, retelele de
socializare, in special in randul generatiei tinere, nu numai cd au
revolutionat modul in care comunicam, dar au avut si un impact substantial
asupra modelarii societatii. Conform datelor unui sondaj recent, pand in
2024, tara avea aproape 18,1 milioane de utilizatori de internet, dintre care
aproximativ 17,3 milioane erau activi pe retelele de socializare®’. S-ar putea
afirma ca aceasta realitate digitald a contribuit la transformarea cozonacului
dintr-un produs al traditiei in unul al culturii digitale, pregéatit pentru a fi
resemnificat la nivel global.

In continuare, propun o analizi a imaginilor cozonacului surprinse pe
principalele platforme digitale. De asemenea, urmaresc o serie de functii
sociale, simbolice si comerciale pe care cozonacul le-a dobandit in aceasta
noud lume, evidentiind totodata dinamica transformarilor sale.

YouTube, platformd de socializare si site web pentru partajarea
videoclipurilor, s-a lansat in 2005, in America. Fondatorii au pornit de la
ideea cd oamenii obisnuiti s-ar bucura sa isi partajeze ,,videoclipurile de

acasa™®. Conform unui studiu Statista, din 2024, in Romania erau

37 Social Media Usage in Romania, Statista, accesat la 31.05.2025, URL:
https://www.statista.com/topics/7134/social-media-usage-in-romania/#topicOverview.

3 William L. Hosch, ,,Youtube”, www.britannica.com, accesat la 31.05.2025, URL:
https://www.britannica.com/topic/YouTube.
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inregistrati peste 14 milioane de utilizatori*®. YouTube este una dintre
platformele care a devenit un spatiu esential pentru transmiterea si
reinterpretarea traditiilor culinare, inclusiv cea a prepardrii cozonacului,
transformandu-1 dintr-un produs domestic intr-un obiect cultural digital. S-ar
putea spune, in acest context, cd tranzitia este sustinutd de functiile
pedagogice, estetice si simbolice ale continutului video, care faciliteaza
accesul la cunostinte culinare si promoveaza identitatea culturala.

Pe aceastd platformd existd numeroase canalele culinare roméanesti
(dintre cele mai populare amintim: JamilaCuisine, Retete cu Gina Bradea)
care ofera tutoriale detaliate pentru prepararea cozonacului, detaliind fiecare
etapd a procesului. Aceste videoclipuri nu doar cd instruiesc, dar si
democratizeaza accesul la retete traditionale, permitand utilizatorilor sa
invete si sd reproduca preparate complexe 1n propriile bucatarii. Astfel, in
contextul reconfigurarii traditiilor culinare romanesti sub auspiciile mediului
digital, YouTube devine un spatiu privilegiat de transformare simbolica si
sociald a cozonacului.

Dintre creatorii de continut care ilustreaza aceasta dinamica, canalul
JamilaCuisine poate fi considerat un exemplu emblematic de pedagogie
culinard digitald si de construire a unei comunitdti virtuale in jurul
simbolurilor gastronomice ale identitatii nationale. JamilaCuisine a devenit
un brand de referinta in spatiul digital roménesc. Jamila este una dintre cele
mai Indragite figuri din mediul online, imaginea gospodinei care ofera retete
traditionale si internationale intr-un format profesional, adaptat nevoilor
publicului. Videoclipurile dedicate cozonacului, precum ,,Cozonac
traditional pas cu pas™*® (peste 2,1 milioane de vizualiziri) sau ,,Cozonac
fard fraimantare foarte pufos, perfect pentru sirbitori™! (peste 1,2 milioane
de vizualizari), exemplifica transformarea desertului traditional intr-un
produs vizual, estetizat si algoritmizat. Aceastd forma estetizatd a traditiei
culinare se bazeaza pe utilizarea unor imagini HD, cadre detaliate si montaj
ritmic, care transformd procesul de gitit intr-o experientd imersiva si
pedagogica.

3 Social Media Usage in Romania, Statista, accesat la 31.05.2025, URL:
https://www.statista.com/topics/7134/social-media-usage-in-romania/#topicOverview.

40 JamilaCuisine (21 dec 2012). Cozonac traditional pas cu pas. YouTube.
https://www.youtube.com/watch?v=iINxWEUcZOGs

41 JamilaCuisine (14 dec 2021) Cozonac fara framantare foarte pufos perfect pentru
sarbatori. https://www.youtube.com/watch?v=5y60yWyyjDg
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In aceastd paradigmi, cozonacul reprezintd mai mult decat un desert
de sarbatoare: el devine un ,,0obiect digital”, prin care utilizatorul negociaza
simultan traditia si modernitatea. Jamila combina estetica prietenoasa cu o
voce narativd caldd si explicativa, creand un sentiment de familiaritate si
incredere. Aceasta strategie pedagogica raspunde nevoii utilizatorilor de a
simti cd invata de la cineva competent si apropiat. Cozonacul este prezentat
nu doar ca o retetd, ci si ca un simbol al continuitatii traditiei si al
apartenentei la o comunitate afectiva digitala.

In contrast cu pedagogia vizuala si narativd a Jamilei, canalul Ana
Gateste ilustreaza o alta dimensiune a retetei digitale: concizia si eficienta.
Un exemplu relevant este videoclipul ,,Care este secretul aluatului pufos de
cozonac fiardi multd frimantare, ideal pentru incepitori”*?, care are
aproximativ 1,5 milioane de vizualizari si dureaza doar 3 minute. Analiza
comentariilor de la acest videoclip evidentiaza preferinta publicului pentru
formatele scurte si clare: ,,Extraordinar de bun si pufos! Multumesc pentru
modul in care ne explici scurt si la obiect pe intelesul tuturor” sau ,,Reteta
scurtd si clard! Foarte utila!”. Aceastd reactie poate fi justificatd de
reducerea atentiei utilizatorilor in mediile digitale. In aceasti logica,
cozonacul constituie nu doar un desert de sarbdtoare, ci si un obiect de
consum rapid, adaptat ritmului de viatd propus de mediul digital. Astfel,
canalul Ana Gateste exemplificd cum transformarea traditiei culinare in
format digital reflectda nu doar democratizarea accesului la reteta, ci si o
reconfigurare a relatiei dintre utilizator si traditie. Practic, se trece de la o
experientd colectiva si lentd a gatitului in familie, la experienta individuala,
rapida si eficientizata a tutorialului digital. Aceasta schimbare sustine ideea
lui George Ritzer despre ,,McDonaldizarea” societdtii: reteta devine
standardizata, eficientizata si predictibild, oferind consumatorului un produs
cultural usor de asimilat, dar golit, In buna masura, de simbolistica profunda
a ritualului culinar traditional.

Prin comparatia dintre JamilaCuisine si Ana Gateste, observdm cum
platformele digitale transforma reteta de cozonac intr-un produs cultural
adaptat algoritmilor si asteptdrilor publicului: fie ca o lectie de pedagogie
vizuala si comunitard (JamilaCuisine), fie ca un produs rapid si eficient
(Ana Giteste). In ambele cazuri, cozonacul devine un instrument de

42 Ana Giteste, (21 dec 2022) Care este secretul aluatului pufos de cozonac fara multa
framantare, ideal pentru incepatori, https://www.youtube.com/watch?v=fBM2blgbMIM
&t=33s

145


https://www.youtube.com/watch?v=fBM2blqbMlM&t=33s
https://www.youtube.com/watch?v=fBM2blqbMlM&t=33s

A doua viata a studiilor de folclor

negociere a identitatii culinare si de validare a apartenentei intr-o
comunitate digitala.

Un alt exemplu relevant de pe YouTube este reprezentat de un spot la
cozonacul Boromir*. Reclama de 15 secunde are peste 11 milioane de
vizualizari si este expresia modului in care traditia alimentara este
transformati intr-un produs al algoritmilor si al marketingului globalizat. in
spot, cozonacul apare ca un desert cu nuci, cirese si sirop de vanilie,
prezentat intr-o manierd vizuala atractiva, concentrand in cateva cadre
simbolurile de autenticitate si ospitalitate, dar si un farmec publicitar
uniformizat si predictibil. Aceasta estetica eficienta si scurta respecta perfect
logica McDonaldizirii*, reducand traditia la un obiect de consum rapid si
replicabil, care se potriveste cu fluxul vizual al platformelor digitale si cu
ritmul accelerat al vietii contemporane. De asemenea, reclama ilustreaza
perfect observatia lui Florin Dumitrescu, conform careia produsele
alimentare traditionale ajung sa fie estetizate si  marketizate,
transformandu-se din obiecte de memorie si identitate colectivd in simple
marfuri, inserabile intr-un spatiu comercial globalizat*. In plus, campaniile
platite de promovare pe YouTube, probabil una dintre principalele surse ale
vizualizdrilor uriase in cazul Boromir, transforma cozonacul cutumiar (cu
retete transmise oral, framantat ritualic etc.) intr-un obiect de marketing
targetat, adaptat algoritmilor si retelelor de socializare. Prin aceasta
strategie, cozonacul devine un exemplu de produs cultural standardizat si
eficientizat, integrat in logica supermarketurilor si a societdtii de consum
vizual. Astfel, reclama Boromir ne aratd cum traditia gastronomica este
recodificatd si integratd in economia digitala si algoritmicd. Desertul
traditional nu mai este doar un produs al comunitatii si al gestului ritualic, c1
devine un produs de marketing digital, standardizat, insiropat si vizualizat.

In concluzie, in videoclipurile culinare de pe YouTube accentul este
pus pe prezentarea vizuald a preparatelor, cozonacul fiind adesea expus in
detaliu pentru a evidentia textura, culoarea si aspectul final. Aceasta
abordare transformd cozonacul intr-un obiect de spectacol culinar, unde
imaginea devine la fel de importanta ca si gustul. Aceasta esteticd vizuala
contribuie la resemnificarea cozonacului, integrandu-l in cultura digitala
contemporana. Pe de altd parte, YouTube faciliteaza accesul la retete

43 Boromir, Cozonac insiropat Boromir, https://www.youtube.com/watch?v=LIWA9 WbFsH4
4 George Ritzer, Op. cit., passim.
4 Florin Dumitrescu, Op. cit., p.45.
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traditionale, permitdnd utilizatorilor din diverse medii sa Invete si sa
experimenteze preparate precum cozonacul. Aceastd democratizare a
cunostintelor culinare este esentiala in conservarea si transmiterea
patrimoniului gastronomic, oferind o platforma pentru pastrarea si adaptarea
traditiilor culinare in contextul modern. Studiile evidentiazd importanta
platformelor digitale in promovarea diversitatii culturale si in facilitarea
schimburilor interculturale*®.

Asadar, in contextul digital actual, cozonacul traditional e recalibrat,
devenind un simbol al identitatii culturale si al conexiunii cu traditiile. Prin
intermediul platformelor precum YouTube, cozonacul este reimaginat si
reinterpretat, reflectdnd dinamica dintre traditie si inovatie. Pe scurt,
YouTube serveste ca un catalizator pentru transmiterea si reinterpretarea
traditiilor culinare, oferind un spatiu in care preparate precum cozonacul pot
fi invatate, apreciate si adaptate de catre o audientd globald. Aceasta
platforma nu doar ca faciliteaza accesul la cunostinte culinare, dar si
promoveaza conservarea si remodelarea patrimoniului gastronomic in
contextul digital contemporan.

Facebook, la randul sau, a devenit o extensie a spatiului comunitar, un
loc virtual in care traditiile alimentare, precum prepararea cozonacului, nu
mai sunt doar gesturi domestice, ci si performante sociale si simbolice.
Acest fenomen ilustreazad perfect transformarea traditiei in spectacol digital,
asa cum o descrie Guy Debord in Societatea spectacolului. Atat in diverse
grupuri de pe Facebook, cat si pe paginile personale, gospodinele isi
posteaza cu mandrie cozonacii, mai ales in perioada sarbatorilor. Femeile 1si
expun creatiile culinare, completandu-le, de multe ori, prin descrieri de tip
confesiv sau narativ, continand povesti personale despre familie, traditii si
retete mostenite (,,asa facea si mama mea”).

Analizand aceste comportamente, am putea identifica mai multe
functii sociale si simbolice. In primul rand, putem vorbi despre un ritual
digital de apartenenta, prin care gospodinele 1si reafirma rolul de pastratoare
ale traditiei, dar Intr-un cadru modern, vizibil si conectat. In al doilea rand,
postdrile au o functie de validare sociald: gospodinele cer si ofera feedback

46 Priyant Banerjee, Monalisa Hati, Vishwa Jadhav, Rushabh Dorage si Utkarsh Mhatre,
Digital Platforms and Cultural Exchange in Asia: A Social Science Perspective on
Technology’s Role in Fostering Cross-Cultural Understanding, in ,International Journal
for Multidisciplinary Research”, vol. 6, nr. 6 (2024), DOI: 10.36948/ijfmr.2024.v06i06.
31018.
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(,ce ziceti?”, ,cum vi se pare?”), iar comentariile devin spatii de
interactiune si de solidaritate digitald. Aceastd ,validare afectiva”
transformad cozonacul dintr-un simplu produs alimentar intr-un obiect de
legdtura sociald si emotionala.

Daca Facebook a consolidat cozonacul ca simbol de validare sociala si
apartenenta culturala, pe Instagram mergem si mai departe, caci aici desertul
traditional se transformd intr-un obiect estetic curatoriat, pregdtit pentru
spectacolul vizual digital. Platforma devine astfel un spatiu de performanta
vizuald, in care imaginea conteazd mai mult decat gustul, iar traditia este
resemnificatd in termeni de , lifestyle content”. In logica teoreticd a lui Guy
Debord si a lui Jean Baudrillard, pe Instagram cozonacul devine un
simulacru vizual: ceea ce se consuma nu mai este produsul in sine, ci
imaginea sa idealizatd, reprodusa si distribuitd in retea. Fotografiile cu
cozonaci de pe aceastd platforma sunt, de reguld, atent stilizate: taieturi
simetrice, sectiuni interioare pufoase si aerate etc. In multe cazuri,
fundalurile sunt decorate cu stergare traditionale, brazi de Craciun sau
farfurii traditionale, completand astfel o estetica rural-idilica, menitd sa
capteze atentia si like-urile.

Hashtagurile utilizate 1n descrieri precum #cozonacdelux,
#cozonacartizanal si #cozonacperfect ajutd la construirea unei retele de
semnificatii care valideazd produsul nu doar ca desert traditional, ci ca
obiect de lifestyle si capital estetic. Aceastad transformare evidentiazd si
dimensiunea curatoriatd a Instagramului, unde algoritmii favorizeaza
continutul cu impact vizual ridicat. In acest fel, cozonacul nu mai este doar
,»ca la mama acasa”, ci devine un produs al standardelor vizuale globalizate.
Traditia este astfel absorbita intr-un sistem digital in care imaginea devine
mai importantd decat experienta reala, iar autenticitatea se reproduce prin
filtre si efecte speciale.

Mai mult, pe platformele Instagram si TikTok, cozonacul traditional
romanesc a devenit un produs al hibridizarii culturale si un obiect de
spectacol digital. Practic, un hibrid cultural presupune combinarea a doud
sau mai multe elemente din culturi si/sau zone diferite ale globului. Prin
invocarea hibridarii culturale vorbim despre un amestec al culturilor
provocat de globalizare. In ansamblu, hibridarea aduce o perspectivi
pozitiva asupra globalizarii intrucat este perceputa ca un proces creativ, din
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care rezulti noi realititi culturale*’. Astfel, in acest spatiu, cofetari si
creatori de continut precum Elian (Emsweets ) propun reinterpretari
spectaculoase ale retetei clasice, adaugand ingrediente precum Nutella,
fistic, foi de aur etc. Aceste reinterpretari estetizate, filmate profesionist si
prezentate cu fundaluri muzicale sugestive, atrag milioane de vizualizari si
transforma desertul traditional intr-un simbol aspirational.

Aceasti tendintd reflecti perfect conceptul de ,,aesthetic capitalism™®,
in care experienta estetica devine mai importantd decat experienta gustativa
propriu-zisd. Conceptul a fost analizat initial in cadrul teoriei industriale a
culturii propuse de Scoala de la Frankfurt si e asociat cu societatile pre-
industriale si industriale, dominate de tehnologia mecanica si de mijloacele
de comunicare in masi traditionale precum presa, radioul si televiziunea®.
In acest cadru, cozonacul se transforma intr-o experientd vizuala totala: un
produs destinat retelelor sociale, care satisface mai degraba dorinta de
spectacol decat nevoia de hrana.

Mai departe, privind din perspectiva teoriei lui Baudrillard despre
simulacru, cozonacul reinterpretat, denumit ,,cozonacul Dubai” sau
prezentat ca ,,desert de lux” pare cd pierde legdtura directd cu produsul
traditional. Astfel, imaginea desertului devine un simulacru, o hiper-realitate
construitd pentru a seduce si a starni admiratia. Ingredientele ,,exotice” si
decorurile opulente functioneaza ca simboluri ale luxului accesibil, care
semnalizeaza nu doar gustul rafinat, ci si apartenenta la un univers digital
globalizat. Elian, de pildd, combind o esteticd high-end cu elementele
traditionale (spirala, structura pufoasd) pentru a crea un produs hibrid,
simultan familiar si exotic. Astfel, retetele lui sunt distribuite viral, marcate
cu hashtaguri precum #cozonacDubai, #luxurybaking si #dessertporn.
Aceasta logica a viralizarii raspunde algoritmilor platformelor digitale, care
favorizeaza continutul captivant vizual si generos in storytelling.

Din perspectiva antropologica a hibridizérii culturale, asa cum am
prezentat-o in termenii lui Ritzer, cozonacul Dubai reprezinta un produs trans-
national, care pastreazd raddcinile traditionale (aluatul clasic) dar incorporeaza
estetici internationale. Aceastd fuziune intre local si global reflectd dinamica

47 George Ritzer, Globalizarea nimicului: cultura consumului si paradoxurile abundentei,
trad. Raluca Popescu, Bucuresti, Humanitas, 2010, p.211.

8 Sijie Sun, The Interpretation of Aesthetic Capitalism in the Age of New Media, in
“Communications in Humanities Research”, 9 (2023): 205-211, https://doi.org/10.54254/
2753-7064/9/20231185.

4 Ibidem.
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contemporana a culturii digitale, in care traditiile sunt reinventate pentru a
raspunde gusturilor unei audiente globalizate si accelerate.

In concluzie, reinterpretirile vizuale si culinare ale cozonacului de pe
Instagram si TikTok demonstreazd cum traditia este transformatd Intr-un
produs estetic si aspirational, destinat sd circule viral in retelele sociale.
Cozonacul Dubai devine astfel un simbol al consumerismului digital si un
indicator al modului in care cultura traditionald se reinventeaza sub
presiunea algoritmilor.

Asa cum putem observa, analiza modului in care cozonacul romanesc
se transforma 1n obiect cultural digital in era social media aduce in discutie
teme centrale despre traditie, modernitate sau capitalism estetic. Aceasta
cercetare vine ca o scurtd continuare a demersului Tatianei Niculescu,
plasand cozonacul in contextul transformarilor aduse de tehnologiile digitale
si de logica platformelor.

In finalul acestei radiografii, remarc faptul ci, in prezent, cozonacul
capatd functii noi, care il transformd dintr-un preparat ritualic asociat
sarbatorilor si familiei intr-un produs cultural digital cu multiple valente:

[J Functia de spectacol: in sensul lui Guy Debord, cozonacul devine un
simbol vizual al traditiei, reimaginat in fluxurile continue de imagini
si continut de pe platformele sociale, unde autenticitatea si simulacrul
se intrepatrund.

[ Functia de brand personal: retetele postate pe platforme devin
instrumente de construire a identitatii digitale a creatorilor de continut.

1 Functia de mediere comunitara: in spatiul digital, cozonacul devine un
pretext pentru socializare si participare colectiva, activand un tip de
comunitate imaginara (camera de ecou).

[J Functia educativa: videoclipurile si retetele digitale democratizeaza
accesul la cunoastere culinard, permitand utilizatorilor sd nvete si sa
experimenteze retete traditionale Intr-un context globalizat.

De asemenea, radiografia pe care am realizat-o demonstreaza inca o
datd validitatea teoriei privitoare la traditie formulata de Vintild Mihailescu:
exemplele prezentate aratd ca traditia nu dispare, ci este reinterpretata si
adaptatd noilor contexte socio-culturale. Astfel, cozonacul devine un
exemplu de traditie care migreazd 1n spatiul digital si isi negociaza
semnificatiile intre autenticitate si spectacol. O nuantd importantd o aduce
Jamie Susskind, atunci cand noteaza ca digitalizarea transforma profund
cultura, transferdnd puterea asupra datelor si vizibilitatii catre marile
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platforme si algoritmi. In acest sens, cozonacul devine parte a capitalismului
estetic, unde retetele si imaginile sunt valorificate prin like-uri, vizualizari si
monetizare, transformand participarea aparent liberd Intr-o contributie
economica adesea invizibila.

Aceasta cercetare isi recunoaste Insa limitele. Fiind o analiza calitativa
concentratd pe cateva exemple, ea nu surprinde Intreaga complexitate a
fenomenului si nu pretinde sd ofere o perspectiva exhaustivd. Exemplele
analizate functioneaza ca ,,felii”, niste mici secvente care ofera perspective
despre hibridizarea traditiei si spectacolul digital, dar care necesita cercetari
etnografice mai ample, pentru a surprinde pe deplin modul in care
utilizatorii se raporteaza la cozonac in epoca digitala.

in concluzie, cozonacul romanesc, din desert festiv si traditie culinara,
devine un obiect cultural digital polifunctional, reflectind transformarile
profunde ale relatiei dintre traditie si tehnologie in societatea contemporana.
Astfel, noua fata a traditiei este si mai fluidd, usor fragmentard si profund
vizuald. Traditia este mai accesibila, dar isi pierde intimitatea.
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ideal pentru incepatori. YouTube, 21 decembrie 2022.
https://www.youtube.com/watch?v=fBM2blqbMIM &t=33s

Boromir. Cozonac insiropat Boromir. YouTube.
https://www.youtube.com/watch?v=LIWA9WDbFsH4

JamilaCuisine. Cozonac fara framdntare foarte pufos perfect pentru sarbatori.
YouTube, 14 decembrie 2021.
https://www.youtube.com/watch?v=5y60yWyyjDg

JamilaCuisine. Cozonac traditional pas cu pas. YouTube, 21 decembrie 2012.
https://www.youtube.com/watch?v=iNxWEUcZOGs
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IMAGINAR FOLCLORIC
Ritual, magie,
mitologie folclorica si literatura
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Catatul cu ciubarul in Rodna, judetul Bistrita-Nasaud:
o analiza culturala a ritualului

Catatul cu ciubarul este un ritual traditional practicat In comunitatile
rurale din nordul Transilvaniei, cu precadere in judetele Bistrita-Nasaud,
Cluj, Sibiu, Alba, Brasov si Mures. In imaginarul folcloric, sensul siu era
acela de a dezvalui ,,adevarul” in situatii de furt sau crima. Astfel, in
societatile tardnesti functiona ca o formd de justitie populard, bazatd pe
credinte stravechi si practici magico-religioase. Ritualul implica utilizarea
unui ciubar nou, umplut cu apa curatd, si participarea unor fete tinere, care,
prin rugdciuni si printr-un proces de concentrare si ghidare ritualica,
,vedeau” Tn apa imagini menite sd ofere indicii despre fapta comisad si
despre vinovat. Practica reprezinta un exemplu de sincretism intre credinta
crestina si elemente de magie populard. Imaginarul simbolic in care converg
religia, mitologia folclorica si investigatia detectivisticd se manifesta, In
acest caz, sub forma unui ritual cu functie restaurativa, destinat restabilirii
ordinii psihologice si sociale, prin revelarea unui ,,adevar” obtinut pe cale
transcendentald. In acest context, e semnificativi opinia lui William
Robertson Smith, care considera ca originea religiei se afla in ritualuri, iar
ritualurile au scopul de a inchega relatiile comunitare’.

Practicat pe parcursul secolului XX si doar sporadic la inceputul
secolului XXI, acest obicei a cunoscut diverse variatii locale, pastrand insa

I W. Robertson Smith, Theories of myth. From Ancient Israel and Greece to Freud, Jung,

Campbell and Lévi-Strauss, Series Editor Robert A. Segal, Volume 5: Ritual and myth,
New York & London, Garland Publishing, 1996, p. 355.
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un nucleu comun de semnificatii si simboluri. Astdzi nu mai este activ in
cadrul comunitétilor, dar s-a pastrat Tn memoria satenilor si in cateva studii
de etnologie. Desi bibliografia dedicata acestui ritual este limitata, ea
include cateva lucrari importante, care contribuie la intelegerea sa din
perspectiva etnografica si antropologica. O lucrare de referintd este
Explorand un ritual (2007) de Eleonora Sava?, care oferi o analizi detaliati
a obiceiului, examinand atat desfasurarea sa, cat si implicatiile sale sociale
si simbolice. Volumul prezinta rezultatele unor cercetari de teren desfasurate
in judetele Cluj, Bistrita-Nasdud si Alba, In perioada 2005-2007. Studiul se
bazeazd pe relatarile localnicilor, colectate prin metoda interviului si a
chestionarului, oferind o perspectiva detaliatd asupra practicii ritualice si a
semnificatiilor acesteia in comunitdtile rurale. De asemenea, etnologul
Keszeg Vilmos® a publicat doud studii in care analizeazi naratiunile
construite de sdteni in timpul ghicitului in ciubar si precum si functiile
acestor naratiuni. Alte surse pe care le-am consultat amintesc ritualul doar in
mod fragmentar®,

In completarea lucrarilor existente, studiul de fati isi propune
descrierea si analiza ritualului in localitatea Rodna, judetul Bistrita-Nasdud,
pornind de la o cercetare etnologica de teren desfasurata in perioada 2023-
2024 si de la bibliografia de specialitate existentd. Cercetarea a fost realizata
dintr-o dubla perspectivd: de etnolog si de localnic, cea din urma
facilitindu-mi accesul la marturii variate si detaliate. Aceasta pozitie mi-a
permis nu doar sa documentez obiceiul, ci si sd beneficiez de increderea
comunitatii. Un alt avantaj al studiului consta 1n desfasurarea sa pe parcursul

2
3

Eleonora Sava, Explordand un ritual, Cluj-Napoca, Editura Limes, 2007.

Keszeg Vilmos, A Cseberbenézés (Egy mezdségi hiedelemelem eredete és syemantikdja),
in ,Néprajzi Latohatar”. LEVF, 1992, nr. 1-2, pp. 70-80 si Egy ldtomds. Az esemény, a
reprezentdcio és az itélkezés, in Homo narrans. Emberek, torvténetek és kontextusok,
Kolozsvar, Komp-Press, 2002, pp. 28-59.

4 Surse consultate: Lucian Comsa, Ghicitul si descantul in Comana, judetul Brasov, in
Memoria ethnologica nr. 24-25 iulie — decembrie 2007 (An VII ), p.186;
https://www.memoria-ethnologica.ro/wp-content/uploads/comsa-ghicitul-185-187-24-
25.pdf, Bogdan Lupescu, Ucigasul de pe fundul ciubarului, in ,,Formula AS”, Nr. 593,
URL:  http://arhiva.formula-as.ro/2003/593/societate-37/ucigasul-de-pe-fundul-ciubarului-
4590-print, Paul Rogojianu, Ghicitul in ciubar, un detector antic de minciuni, 17.05.2020,
URL: https://www.romaniaadevarata.ro/ghicitul-in-ciubar-un-detector-antic-de-minciuni/
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mai multor luni si Tn concentrarea asupra unei zone restranse, ceea ce mi-a
oferit posibilitatea sa adancesc cercetarea calitativa. Metodologia utilizata a
inclus interviuri semistructurate cu 15 persoane, selectate astfel incat sa
reflecte diversitatea comunitatii: barbati si femei cu varste cuprinse intre 18
si 88 de ani, de etnie romand si maghiara. De asemenea, cercetarea a inclus
si reconstituirea ritualului, ca parte a unui film documentar realizat de
Televiziunea Romana, difuzat in iunie 2024°. Pe parcursul cercetirii mi-am
propus sa identific si sa analizez resorturile mentale care au sustinut acest
ritual de-a lungul timpului, precum si procesul de disolutie al acestuia in
contextul contemporan. Ritualul nu reprezintd doar o serie de actiuni si
obiceiuri, ci si 0 parte integrantd a identitatii culturale a comunitatii care l-a
practicat de-a lungul generatiilor. In colectivitatile traditionale, acesta
constituia un mecanism esential de mentinere a echilibrului si ordinii
sociale. In acest sens, ritualul cercetat releva un aspect extrem de important
in studierea societdtilor trecute, acela ca viata socialda avea propria sa
randuiala si ca Intreaga comunitate ajuta la pastrarea ei.

Pentru realizarea mizelor lucrdrii, voi 1Incepe prin prezentarea
localitatii cercetate (Rodna: cadru cultural si social), voi descrie apoi
tehnicile utilizate pentru colectarea datelor, precum si procesul de
reconstituire vizuald (Metodologia cercetarii), pentru a discuta apoi
naratiunile inregistrate (In cautarea raspunsurilor: Marturii si experiente).
In sectiunile urmitoare (Reconstituirea ritualului si Disparitia ritualului in
context modern) voi analiza informatiile de teren si factorii care au
contribuit la declinul obiceiului si a perceptiei contemporane asupra
acestuia, pentru ca in Concluzii sa evidentiez principalele descoperiri ale
cercetarii si directii pentru studii viitoare.

Localitatea Rodna: cadru istoric, cultural si social

Localitatea Rodna, situata in nordul Transilvaniei, judetul Bistrita-
Nasaud, se afla la poalele Muntilor Rodnei, in bazinul superior al raului

Dosar Romania: Pe urmele unui ritual — datul/ cititul in ciubar, de Alexandru Munteanu si
echipa Dosar Romania https://www.youtube.com/watch?v=CkdTVhCGUGk&ab_channel
=TVR
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Somesul Mare. Prima atestare documentara dateazd din anul 1235, fiind
mentionatd in cronici ca un important ,,centru metalurgic ale carui produse
erau cautate atat la rasarit, la curtea ducilor slavi, cat si la apus, la curtea
regelui Ungariei”®. Emil Baldi, coautor al volumului Rodna, pagini de
monografie, considera ca aceastd vechime plaseaza Rodna printre ,,cele mai
vechi localitati din Transilvania si din intreaga tard, istoria acestor locuri
impletindu-se cu aceea a practicdrii mineritului”’. Relevanta localititii in
context istoric este evidentiata si de faptul ca numele sdu a fost atribuit
intregului tinut de pe cursul superior al Somesului Mare — cunoscut in trecut
drept Valea Rodnei — precum si a masivului montan care o inconjoara,

Muntii Rodnei.

Rodna vazuta de sus, 2018°

Cornel Filip Domide, Istoria Rodnei in date, Cluj-Napoca, Editura Napoca Star, 2017,
p. 26.

Emil Balai, Rodica Balai, Rodna, pagini de monografie. Ipostaze istorice, geografice,
lingvistice si culturale, Timisoara, Editura Ando-Tours, 1996, p. 9.

Sursa: Rodna a devenit statiune turistica de interes local, Timp Online, 16 noiembrie
2018, URL: https://timponline.ro/rodna-devenit-statiune-turistica-interes-local/
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Realizatorul Alexandru Munteanu intervievandu-I pe istoricul Cornel Filip Domide pentru
documentarul Dosar Romania: in cautarea unui ritual, mai 2024. In fundal: cetatea Rodnei.

Muzeul etnografic si al mineritului Rodna, ianuarie 2025.
In imagine: muzeografa Floare Grapini.
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Relieful predominant montan si colinar a influentat ocupatiile
locuitorilor, generand o economie bazatd initial pe minerit, agriculturd si
pastorit. De-a lungul secolelor, resursele naturale ale zonei, In special
zacamintele de metale pretioase, au determinat dezvoltarea localitatii ca un
important centru de exploatare miniera. Totodatd, terenurile fertile din
zonele joase au permis practicarea agriculturii si cresterea animalelor,
activitati care au ramas importante in structura economica a satului pana in a
doua jumatate a secolului XX.

Din punct de vedere demografic, Rodna are o populatie de
aproximativ 6.000 de locuitori, conform ultimului recensimant din 2024°.
Structura etnicd a comunitatii este majoritar romaneasca, insa, de-a lungul
timpului, localitatea a fost locuita si de maghiari, sasi si, intr-o proportie
semnificativd, de romi. Aceastd diversitate etnicd s-a reflectat in viata
culturala si sociald a comunitatii, generdand un sincretism de practici si
obiceiuri traditionale. La nivel confesional, predomina ortodocsii, urmati de
greco-catolici si reformati, fiecare grup avand propriile traditii si marcand,
pe parcursul istoriei, dinamica spirituala a localitatii.

Schimbarile socio-economice au influentat Tn mod semnificativ
ocupatiile locuitorilor. Dacd in trecut mineritul si agricultura reprezentau
principalele surse de trai, in ultimele decenii, pe fondul declinului
activitatilor miniere si al modernizarii, o parte importantd a populatiei a
migrat spre munca sezoniera in strainatate sau spre orasele Invecinate. Acest
fenomen a generat schimbari evidente in structura comunitatii, contribuind
la depopularea localittii si la transformarea modului de viata traditional. In
acelasi timp, modernizarea infrastructurii si accesul crescut la tehnologie au
facilitat transmiterea practicilor culturale globale, determinind o distantare
treptati fatd de traditiile locale. In acest context, obiceiurile comunitatii,
inclusiv catatul cu ciubarul, au fost afectate de transformarile societale. Pe
masurd ce noile generatii au adoptat un stil de viatd urbanizat si au fost
influentate de modelele culturale moderne, transmiterea orald a traditiilor a
intrat Tn declin, iar obiceiurile cu functii ritualice si comunitare au fost tot
mai putin practicate.

% INS, Directia Regionali de Statistici BISTRITA-NASAUD, URL: https://bistrita.insse.ro/
comunicate-de-presa/comunicat-de-presa-popd-nr-04-2024/
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Metodologia cercetarii

Metodele utilizate in aceastd cercetare au fost selectate astfel incat sa
permitd o intelegere profunda si detaliatd a ritualului, atat din perspectiva
istoricd, cat si din perspectivd simbolica si sociald. Interviurile
semistructurate si reconstituirea obiceiului au fost completate de analiza
discursurilor. Fiecare metoda a adus avantaje specifice: interviurile au
permis accesul la experientele personale si la memoria (individuald si
colectivd) localnicilor, reconstituirea a oferit un cadru contextual esential
observarea directd a etapelor ritualului si pentru interpretarea datelor, iar
analiza discursurilor a scos in evidentd mecanismele prin care acest obicei a
fost transmis, Inteles si reinterpretat de-a lungul timpului. Informatiile
obtinute sunt naratiuni subiective si provin exclusiv din relatarile
interlocutorilor; de aceea le-am privit ca expresii ale memoriei colective si
individuale, nu ca fapte verificabile in sens juridic sau istoric. Marturiile
oferite reflectd atat experientele directe, cat si modul in care evenimentele
au fost percepute, transmise si reinterpretate de-a lungul timpului in cadrul
comunitdtii. Astfel, veridicitatea acestor relatdri nu se mdsoard prin
corespondenta strictd cu realitatea empirica, ci prin rolul pe care aceste
naratiuni il joacd In mentinerea coeziunii sociale si in perpetuarea unor
credinte si practici traditionale. Prin urmare, scopul acestei cercetari este de
a intelege modul In care acest obicei a fost investit cu semnificatie si a
influentat dinamica sociald a comunitatii.

Cercetarea s-a desfasurat pe o perioada de aproximativ doi ani, timp In
care am colectat date prin interviuri semistructurate si prin reconstituire,
urmdrind nu doar documentarea ritualului, ci si intelegerea modului in care
comunitatea il percepe in prezent. Desi interviurile au oferit o perspectiva
valoroasd asupra memoriei colective, ele nu puteau substitui o experienta
directd a desfasurarii ritualului. De aceea, un element central l-a reprezentat
reconstituirea si documentarea vizuala a ritualului, desfasurata in parteneriat cu
echipa de productie a TVRI1. In etnologie, intelegerea unei practici traditionale
se poate face atdt prin descrierea ei narativa, cat si prin participare,
experimentare si analizd ,la fata locului”. Pornind de la aceastd premisa,
impreund cu Alexandru Munteanu, regizorul documentarului Pe urmele unui
ritual — datul/cititul in ciubar, am decis sd nu ne limitdim la o simpla
reconstituire regizatd a ritualului, ci sa facilitim o situatie reald care sa
determine comunitatea si-1 refaca spontan. In urma unei discutii din luna aprilie
2024, am ajuns la concluzia ca simularea unui furt ar putea fi cel mai eficient
declansator al ritualului. Am stabilit sa ,,sustragem’ un obiect (o motocositoare)
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inainte de filmarea interviurilor, astfel incat vestea ,,furtului” sa se raspandeasca
si sd creeze premisele necesare pentru actualizarea ritualului. Cu o saptdmana
inainte de Paste, Alexandru Munteanu a sosit In Rodna pentru a ,,fura” obiectul
din cabana unde urma sa filmam. Acest moment a fost documentat video, cu
scopul de a compara ulterior rezultatul experimentului. Pentru a mentine
autenticitatea reactiilor si a desfasurarii ritualului, doar un numar restrans de
persoane implicate in proiect cunosteau adevarul despre furt. Majoritatea
participantilor au fost convinsi de veridicitatea situatiei si au actionat in
consecinta, respectand pasii traditionali ai ritualului.

Dupa Paste, cu doar cateva zile inainte de sosirea echipei TVRI in
localitate, am raspandit vestea furtului obiectului de la caband. Un aspect
relevant a fost faptul ca initiativa de a pune in act ritualul nu a venit din
partea noastra, ci a fost propusa chiar de Paraschiva, o vaduva cunoscuta
pentru cunostintele sale despre obiceiurile locale, care acceptase initial sa
ofere doar un interviu echipei. Aceasta a sugerat cd, in conditiile date, ,,ar fi
bine sd facem cu ciubdrul”, o decizie care subliniaza nu doar persistenta
acestui ritual in memoria comunitatii, ci si Increderea pe care unii dintre
localnici o mai au in eficacitatea sa. Ritualul s-a desfasurat respectand
etapele descrise in interviurile anterioare, iar In centrul sau s-au aflat fetele
selectate, cu varste cuprinse intre 7 si 10 ani, care aveau rolul de a observa
in apa din ciubar indicii ce ar fi putut dezvalui identitatea ,,vinovatului”.
Conform traditiei, doar un numar restrdns de persoane trebuia sa fie la
curent cu desfasurarea ritualului, iar aceasta reguld a fost respectata si in
cadrul experimentului, contribuind la autenticitatea procesului.

Inainte de a prezenta etapele ritualului si observatiile facute, pot spune
ca aceasta reconstituire experimentald a permis nu doar observarea directd a
modului Tn care comunitatea activeazd simbolic un ritual in context
contemporan, ci i analiza dinamicii sociale din jurul acestuia. De asemenea,
mi-a oferit oportunitatea de a compara relatarile obtinute prin interviuri cu
desfasurarea (cvasi)reala a obiceiului, permitdndu-mi observarea directd a
functiilor sale psihosociale. Totodata, faptul ca ritualul a fost initiat spontan,
ca raspuns la un eveniment perceput ca real, aratd ca, desi nu mai este o
practica recurentd, el continud sa existe in mentalul colectiv ca o posibila
solutie de restabilire a ordinii si echilibrului comunitar.

In timpul filmarilor, echipa de productie a urmat cu strictete indicatiile
oferite de localnici, asigurand astfel o redare cit mai autenticd a etapelor
ritualului. Acest proces a fost parte integrantd din documentarul Pe urmele
unui ritual, difuzat In cadrul emisiunii Dosar Romdnia, pe 12 iunie 2024.
Din perspectivd metodologica, reconstituirea a oferit o ocazie unica de a
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aduce in atentie un obicei aflat in pragul uitdrii, contribuind la conservarea
patrimoniului cultural local. Totodatd, a permis observarea dinamicilor
sociale si a modului Tn care membrii comunitdtii se raporteaza astdzi la
aceasta practica. Pe de altd parte, prezenta echipei de filmare a introdus un
element exterior in cadrul comunitatii, iar atitudinea initial rezervatd a
localnicilor, accentuata de camerele de filmat, a reprezentat un obstacol in
captarea unor momente Iintru totul autentice. Dinamica interactiunii
participantilor cu echipa de filmare a variat semnificativ fata de discutiile
purtate exclusiv in prezenta mea in decursul anului. in acest nou context, am
avut rolul de mediator si facilitator, contribuind la crearea unui cadru de
incredere si la incurajarea interlocutorilor sd isi Tmpartaseasca experientele
unor outsideri. Cu toate acestea, chiar daca au fost mai retinuti in oferirea de
detalii In fata camerei, au ramas fermi In detalierea si validarea eficientei
ritualului, evidentiind complexitatea si profunzimea acestuia.

In cautarea raspunsurilor: Marturii si experiente

Susana A., Alexandru A., localnici'®

Primele persoane intervievate, Alexandru A. (88 de ani) si Susana A.
(81 de ani), sot si sotie, locuitori ai comunei Rodna, relateaza ca, in trecut —

A

10 Sursa: TVR 1, ,,Pe urmele unui ritual” in noua editie ,,Dosar Roméania”, 12 iunie 2024,
URL: http://www.tvr.ro/pe-urmele-unui-ritual-in-noua-editie-dosar-romania-la-tvr-
1 _46154.html
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perioada pe care o definesc ca fiind cuprinsa intre aproximativ 1900 si 2015,
mergand pana la ,,vremurile strdbunilor” lor — era obisnuit ca, in cazul unei
crime sau al unui furt, sd se recurgd la un ritual menit sa elucideze
circumstantele incidentului si sa identifice vinovatul. Acest obicei, denumit
de localnici ,,catatul cu ciubarul”, inca prezent in imaginarul colectiv al
comunititii, a fost practicat pana in anul 2015"!, insa din ce in ce mai rar, pe
fondul diminudrii credintei: ,,nu mai existd credintd, oamenii nu mai cred”.
Structurat in mai multe etape, ritualul avea ca scop descoperirea
»adevarului” si era solicitat, in majoritatea cazurilor, de familia pagubitd sau
de cea a victimei. Pregatirile se intindeau pe parcursul mai multor zile, iar
desfasurarea ritualului avea loc in dimineata zilei de duminica, in timpul
slujbei de la bisericd. Considerat un obicei cu valente crestine, catatul cu
ciubarul implica post, semnul crucii, rugaciuni si participarea exclusiva a
unor fete ,,curate”, precum si a unor persoane profund credincioase. Preotul
din Rodna, parohul comunitatii ortodoxe de mai bine de trei decenii, a avut
o relatie directd cu aceastd practicd, pe care nu o eticheteaza ca fiind ,,nici
crestind, nici pdgina”, ci mai degraba o traditie locald, ,,un obicei”.
Interesant este cd, in ciuda scepticismului sdu, preotul insusi a participat la
desfasurarea ritualului, intr-un moment de vulnerabilitate personala, ceea ce
indica influenta normelor culturale locale asupra chiar si a celor mai
autoritare figuri ale comunitdtii. Reddm in cele ce urmeaza declaratia sa:

Si eu am facut, dar fara sa cred. Mi s-a furat din casa o suma de
destul de mare de bani acum ceva timp §i niste femei mai batrane,
credincioase ale bisericii, mi-au zis sa fac cu ciubarul. Din '90 sunt aici si
am auzit multe cazuri, dar in ultimii ani n-am mai auzit. Stiu ca alti preoti
din alte zone ajutau oamenii sa faca. Noi nu am intervenit, doar dadeam
apa sfintita daca ni se cerea. Acum, ce faceau oamenii cu ea, ei stiu (Lazar,
preot in Rodna).

Desi ritualul era relativ raspandit in zona, toate relatarile inregistrate
folosesc verbe la trecut, precum ,,se facea cu ciubarul” sau ,.era un obicei
vechi”, indicand faptul cd, in prezent, nu se mai practicd sau, cel putin, nu
mai sunt cunoscute persoane care sa-l mai pastreze activ. Conform
interlocutorilor mei, motivele pentru care nu se mai practica in prezent sunt
pierderea credintei: ,,ominii nu mai marg la biserica s1 n-au credintd” si

' Anul 2015 este cel mai recent an despre care am reusit si obtin informatii, avand in
vedere ci obiceiul este adesea practicat in taina si intre apropiati. in cazul relatat fiind
vorba despre un barbat din Rodna, disparut in munti, iar familia victimei a apelat la
ciubar in speranta ca va afla ceva despre acesta.
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disparitia celor care il cunosteau: ,,Cei care organizau trebuiau sa stie cum sa
facd, cum sa aduca apa [...]. Apoi, mai incose, o disparut persoanele care
stiau sa faca cu siubarul. Amu nu mai 1s batranii sa stie ce si cum, sa pierde”
(Alexandru, 56 de ani). De asemenea, din relatarile lor, am descoperit ca,
desi putea fi realizat de oricine, ritualul nu era accesibil tuturor din punct de
vedere financiar: ,,iti dai seama ca trebuiau sa aiba...cum sa-ti zic eu...sd aiba
putere financiara sa-si permitd sd cumpere un siubar nou pentru asa ceva, pe
vremea aia era destul de scump” (Alexandru, 56 de ani). Acesti factori, dar
indeosebi deschiderea spre modernizare, care a marcat comunitatea in jurul
anilor 2000 (aparitia telefoanelor inteligente, accesul tot mai larg la
calculatoare si televizoare), au contribuit la disparitia sa treptatd. Practicat
doar in caz de nevoie, in situatiile de crizd care amenintau echilibrul
simbolic al comunitatii, ritualul aduna la un loc familia, vecinii si toti sdtenii
,,de buna credintd” care ,,sareu in ajutor”.

Cercetarea va analiza naratiunile localnicilor privind o moarte care
parea suspectd si cateva furturi de animale, cazuri la care s-a apelat la
ciubar. Prima dintre ele se refera la moartea neasteptatd a unui vecin ,,de
casd” cu Alexandru si Susana, in jurul anului 1987. Victima, Ionici a lu’ le'?
Gagsita, abia implinise 33 de de ani. Cazul a starnit multe Intrebari
comunitatii, deoarece acesta era un baiat bine vazut in localitate, muncea la
minad si avea un copil de doar 6 luni si ,,0 casd in constructii”. Politia nu a
avut martori, iar cei care l-au vazut ultima data, dupa spusele Susanei, ,,n-o
dat declaratii bune, ca i1 s-o intalnit s jose cdrti pe bani”, lucru nepermis la
vremea aceea. Cazul, fiind unul tragic, avea nevoie de un deznoddmant, asa
ca familia a apelat la o vddanca din sat care ,,stie sa faca”. lata relatarile:

I. La Ba®® Samion o facut cand o murit Ionicd si exact asa o ficut si o
vézut apoi in ciubdr... vid baitile', le astupd pe baite cu un cearceaf si le
Marea, care o facut atunci, zase Tatal nostru, sa roga cu baitile laolalta in
zdua de Duminicad, pana n-apucd popa sa iasa din biserica, sa roga cam
deodata, cand insepe slujba la biserica. le le intreaba pe baite se vad, apoi
ele zdac ca vad un punct, alta zdse cad vede o linie, care vad, ca nu tate vad,
ca pote nu tdate is atente si intaleg. No, da din punctu asela s-o facut doi
barbati si l-o vazut cum o vinit din jos pe lonica, cum dia doi o fujit si l-o

12 Le (s. f.) — Lele (termen de respect cu care se adreseazi o persoand mai tAnird unei femei
mai in varsta; termen cu care un barbat se adreseaza unei femei sau femeile vorbesc intre
ele).

13 Ba (s.m.) — badea.

14 Baitile (s.f.) — fetele.
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ajuns, amu erau trei. Si o trecut un biciclist, omu ala cu bicicleta era
nanasu Ofilat st nanasu o $i zas ca i-o vazut acolo cand o trecut, tati trii
stateu in rand in dreptul lui Vranau... era dimneata pe la 5, da nu i-o
cunoscut, n-o stiut sine-s, o vazut cda-i unu cu mdanecd scurta intre ii, dar nu
si-o dat sama. Apoi o trecut un car cu boi, mere a fan bagsama, ca p-asela
l-o intrecut nanasu inainte cu bicicleta, era lon di langa scoli si dla i-o
vazut pe dia trii acolo si nu si-o dat seama sine is. Dupa se-o trecut astia
-0 apucat la bataie bagsama, I-o batut, I-o dat cu capu de fantana, baitile
o vazut in siubar cum l-o dat de fantana... fantana aia era in capatu ulitei
pe partea dreapta cum vii din sus.. acolo i-o gasdt par prins de fantana
cum l-o dat cu capu. N-o fost cred ca mort, dar o si ametdt si dstia o
crezut ca-i mort, I-o pus vizavi cu fata-n jos in sant. El cum o fost ametdt,
o tras mal din sant si s-o inecat, fetile o vazut in siubar cum il lasa acolo
si sa duc. O vazut §i a doua zi, cand aia doi stateu pe gard la spital cat i
faseu autopsdia, politia o stiut sine is, da nu o mai umblat dupa ii, le-o dat
pase, ca daca ii lua nu mai primeu baitile lu lonica alocatie, ca trebuia sa
le dea dia bani si de la dia se sa iei? Erau doi moldoveni viniti sa lucre la
mina aisi §i aia imediat dupa o plecat, une sa-i mai gasasti? (Susana A., 81
de ani).

II. In ziua aseea cdnd I-o gdsdt mort eram acolo, I-am vizut cu fata in
jos in parau pe lonicad, l-am cunoscut ca ave o pata alba pe gat si m-am
zvarit sa-l ieu st atunci o vinit de la militie §i o zds sa nu ma apropciu de el,
ca-i mort (Alexandru A., 88 de ani).

La acea vreme, organele de justitia nu reprezentau, in ochii oamenilor,
instanta definitivd in cazuri de acest fel, ei preferand adesea sad-si faca
singuri dreptate si sa afle singuri adevarul:

Politia de atunci, ca si amu, era vazuta mdnjdtda, ca aveu alte
interese §i de obicei cei care faseu cu siubaru nu taneau cont de spusele
politiei, de multe ori sa fasea fara sa anunte deloc politia, n-aveu ei
treaba cu militia, isi faseu ei sa vada se si cum §i apoi incercau sa-si
rezolve sdanguri treaba, daca puteu, daca nu ramdaneau numa sa stie care o
fost. (Susana A., 81 de ani)

Aceastd dorinta de a-si face singuri dreptate poate fi pusd si pe seama
neincrederii si fricii oamenilor fatd organele de justitie, acea perioada fiind
marcatd de regimul dictaturii comuniste si de cele doua razboaie mondiale.
In plus, cazurile de crima sau furt care nu aveau martori, deci la care ,,nu sa
interesa asa tare politia”, rimaneau adesea nerezolvate. Susana 1si aminteste
ca politia ,.era stricta, i si bate pe care fura si omora, le stiau ominii de frica,
nu ca amu”, deci sentimentul de frica ii putea determina pe acestia sd nu
apeleze la lege in unele situatii. Tot din relatari, am aflat ca in acelasi an
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(1988) au fost omorati alti doi barbati din sate vecine (Sant si Valea Mare),
cazuri la care de asemenea s-a cautat cu ciubarul. La unul dintre cazuri,
politia a gasit faptasul, iar acesta s-a intamplat sd fie chiar cel vazut in
ciubar, conform lui Alexandru. Ritualul era cunoscut de toti sitenii la acea
vreme (singurele persoane intervievate care nu auziserd deloc de el erau
nascute dupa anul 2000 sau nu erau din zona Vaii Somesului), deci era
cunoscut si de catre autoritdtile locale. Una dintre relatarile inregistrate
aminteste de o intdmplare de pe vremea bunicii interlocutorului, cand politia
a apelat la acest ritual:

Mie imi povestea bunica mea, asta s-o intamplat prin anii 50, eu nu
eram nascut. Dupa ce s-o instalat comunistii la putere. Seful de post de pe
vremea aceea din Rodna, militian cum s-ar zdse, i-o pus pe oameni sd faca
traditia cu siubaru sa vada ce si cum... ca nu credea. St pand la urma s-o
adeverit ca-s adevarate. Era un caz de crima §i asa l-o rezolvat. Nu vedeau
copiii exact cum o fost, dar descriau uite cum face, uite unde merge §i le-au
dat niste indicii §i asa au descoperit faptasul (Alexandru, 56 de ani).

Cazul este unul izolat si rdmane cunoscut doar pe cale orald, insa
demonstreaza modul prin care oamenii locului garantau capacitatile
revelatoare ale ritualului. Cu toate acestea, ancheta-ritual nu restabilea
ordinea si din perspectiva legii: ,,Da vezi ca politia nu recunoste asa seva, si
la tribunal sau la o leje nu sa lua in sama asa seva, asta-i baiu... era mai mult
pentru familie, sa stie sa-si mai astdmpere amaru” (Alexandru, 88 de ani).
Astfel, aceasta practicd restabilea mai curand ordinea psihologica, aducand un
raspuns si o concluzie la intrebarile si nelinistile familiei. Vinovatii stabiliti in
urma ritualului se aflau adesea in postura marginalului, a strainului, o ipostaza
ideald pentru un tap ispasitor: ,,doi moldoveni viniti sa lucre la mind aisi” sau,
intr-o alta relatare despre un furt, vinovatul era considerat ,,pacuraru se stitea cu
oile in munte”. Aceste persoane nu faceau parte din sat sau nu stateau decat
temporar in sat, deci nu erau considerati de localnici de-ai lor si nu faceau parte
din ceea ce Eleonora Sava numea ,,cronotopul echilibrului”’®, o structurd
simbolica concentricd care cuprindea familia si satul, in interiorul acestuia
existand un sentiment familiar de apartenenta.

De asemenea, un lucru greu de trecut cu vederea este rigurozitatea cu
care acest ritual era practicat. Persoanele intervievate au asistat la cazuri
diferite si totusi au avut experiente foarte asemandtoare, comun tuturor
relatdrilor fiind etapele ritualului propriu-zis: pregétirea ritualului,
desfasurarea ritualului si solutionarea/ concluziile la care s-a ajuns. Prima etapa

15 Eleonora Sava, Cronotopul folcloric, in Corin Braga (coord.), Enciclopedia imaginarilor
din Romdnia, vol 1, lasi, Editura Polirom, 2020, p. 27.
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se poate intinde pe cateva saptamani, insa vadanca spune ca ,.inainte cu o
saptamana ori doua trebe pregatit, nu mai mult”, deoarece cu cat perioada e mai
lunga, cu atat e mai riscant sa afle lumea din sat despre eveniment, iar persoana
cautata sa fuga sau sa ia anumite contra-masuri 1n ziua respectiva pentru a nu fi
vazut de copile in ciubdr. Conform relatarilor, daca vinovatul stie ca il vor
»cauta” in ciubar, acesta poate sa se ascunda pentru a nu fi vazut. Astfel, nici
fetele, nici restul lumii din sat ,,nu tre s stie cd cat in siubar, se cat... daca ala
se-1 cat aude ca fasi cu siubdru sa pote pune in timpu slujbei in pat cu fata-n jos
s1 nu-1 mai vezi la fatd, sd vede, da numa la spate si nu-l pot cunoste”. Un alt
intervievat (Ionicd, 45 de ani) spune ca: ,,Daca vinovatii trec apa din care s-o
adus apa sa facd cu ciubarul atunci nu sa mai vad, sa vad pand ajung la apa si
dupa nu se mai vad”. Prin urmare, vadanca si familia trebuie sa pregateasca
ritualul in taind pentru a avea succes. Vadanca Paraschiva (75 de ani), explica
pe larg in interviu procesul si povesteste Intdmplarea la care a fost si ea
prezentd in calitate de cunoscatoare.

Paraschiva, 75 de ani, vaduvd, cunoscdtoare a ritualului'®

Pregatirea ciubarului are loc in noaptea de dinaintea ritualului. Niste
persoane desemnate din cadrul familiei pagubite merg sa aduca apa necesara
pentru a doua zi de la cea mai apropiatd sursd de apa. Ele au interdictia de a
privi inapoi, de a vorbi si de a se abate de la drum. Odata ajunse la sursa de
apa, vor colecta apa intr-un recipient nou in directia in care raul se varsa.

16 Qursa: TVRI.
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Din relatarile vadancei, acest moment trebuie sa fie precedat de o scurta
incantatie si de aruncarea in rau a painii si a sarii. Dupa umplerea ciubarului,
acesta trebuie sa fie acoperit si lasat in acelasi loc pana a doua zi.

Sambata noptea, la ora douaspe, ma duc la izvor cu-n vas curat, nou,
sa nu sie folosat st ieu apa dupa cum curje apa (in directia in care curge
apa), sa pun in siubar. Can ieu apa descant: ,, Eu it dau pita si sare, tu apa
sa-mi descoperi leac la nacazu meu mare” §i arunci pita in apd, nu grdiesti
cu nime i nici nu te uit inapoi... Apa o pui in siubar sa sie apa pdna la
Jjumatate... siubarul trebe sa sie nou, sa nu sie folosat, ca altfel nu-i bun si
nu sa mai vede nimic. lo mi-am facut siubar nou si nu l-am folosdt la
nimnic, numa cdat am catat cu siubarul ... St amu i gol in casa su masa, l-am
facut atungsia can ni s-o furat juncu (Paraschiva, 75 de ani).

Ciubarul e asezat in centrul camerei, se pune in el apa si o ,,iconitd
sfantd la fundu siubdrului si 1l acoperi sd nu intre vo’ scama sa le conturbe
pe fetite”. Geamurile sunt acoperite ,,sd sd faca nopte-n cas”.

Ciubarul folosit de vaduva Paraschiva in cadrul ritualului, Rodna, 2023.

Alexandru (88 de ani) vorbeste despre acelasi moment, insa pentru
cazul lui lonica:

Barbati trebe sa sa duca noptea tarzdau la Somes, sa aduca cu viderea
apa si sa o puna in ciubarul sela nou. Pe drum n-au voie sa graiasca cu
nime, nici sa sa uite inapoi... tat drumu, pana pun apa in siubar. Barbati
trebe sa ie apa cum mere la vale in videre... Am fost si io asa... Am mars la
apa, la punte, noptea la douasprazase, am mars eu cu Ba Samion st am adus
doua galeti cri’ca, doua io si doua el. Am mars si am adus apa, n-am grdit cu
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nime absolut, nici unu cu altu, n-avem voie sa ne uitam inapoi, numa inainte...
am pus apa in siubarul nou si a doua zi o adus baite, o vinit vadanca, le Mare,
si s-o rugat sa li sa arate cum o fost, se s-o intamplat cu saracu lonica. Fetile
trebe sa sie de 7 sau 9 ani, sa sie curate si sa sie din ulite diferite, ca sa
cunosca ominii si locurile se li sa arata in siubar... Tate sa roga acolo
impreund cu lumanari in mdnuri.. apoi pe baite le astupa sa le sie intinueric.
Baitile nu stiu nimica, li sa zdse numa sa nu mandnge nimica in zaua aseea.
Baitile acolo povestec una cu alta, eu vad cutare, eu vad cutare $i vadanca sta
st asculta se zdc fetile, le mai intreaba una-alta si femeile batrdane care stiu
leaga st zdc la final cum o fost, se s-o vazut. La lonica o vazut unu cu mustetd,
da nu l-o cunoscut, o zds ca unu-i mai mic, unu-i mai mare, moldovenii dia asa
erau, unu mai mic ave mustetd (Alexandru, 88 de ani).

Reconstituirea ritualului

In cadrul reconstituirii, participantii au manifestat un scepticism
semnificativ in ceea ce priveste posibilitatea de a obtine rezultate favorabile,
pornind de la ideea ca lipsa credintei si neincrederea pot afecta negativ succesul
ritualului. In plus, au mentionat dificultatea de a gasi copii dispusi sa participe,
avand in vedere ca, 1n trecut, acestia aveau o mai mare disponibilitate de a se
implica in astfel de activitati. Cu toate acestea, parintii copiilor implicati, copiii,
vadanca si ceilalti participanti au convenit sa incerce. Vadanca a imprumutat
ciubdrul sau familiei afectate, precizand urmatoarele: ,,numa la asa seva l-am
folosét, 1-am dat la unu si la altu’ si o descoperit cu el”.

in calitate de coautoare a , furtului” si membra a familiei afectate, am
fost direct implicatd in reconstituirea ritualului. Echipa de filmare a fost
planificatd sa soseascd Intre 9 si 12 mai 2024, in localitatea Rodna, pentru a
pune in act ritualul duminica, 12 mai. Conform instructiunilor primite, am
pastrat secret faptul ci intentionam si folosim ciubdrul. In noaptea de
sambatad, in jurul orei 23, am pornit spre cabana de unde ,furasem” o
motocositoare, luand cu noi ciubdrul, o cruce sfintitd, un cearceaf si o galeatd
noud achizitionata special. Dupa ce am asezat ciubarul in camera si am plasat
crucea n interior, am inceput sd aducem apa din parau. Pagubita, Dorina, a
adus paine si sare, pe care le-a aruncat in rau, rostind: ,,Eu iti dau péine si
sare, tu, apa, sd-mi descoperi leac la ndcazul meu mare”. In acest timp, am
incercat s ma detasez de gandirea critica, pentru a nu influenta ,reusita”
experimentului. Conform indicatiilor, nu aveam voie sa privim 1napoi si nici sa
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vorbim pana nu terminam. Am facut cateva drumuri pentru a umple ciubarul,
aducand fiecare cate o gileatd. In momentele in care transportam apa, am avut
timp sa reflectez asupra legamantului de tacere pe care il faicusem. Am perceput
acele momente ca pe o metoda de a evita gandurile negative.

Aducerea apei din rau. Reconstituire, 11 mai 2024

Umplerea ciubarului. Reconstituire, 11 mai 2024
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Fiecare element al pregatirii ciubarului si al colectdrii apei este
incarcat de semnificatii simbolice, care reflectd credintele si valorile
comunitdtii. Ritualul constituie o expresie profunda a credintelor colective,
menite sd asigure armonia si protectia celor implicati.

1. Noaptea premergitoare ritualului: Alegerea noptii ca moment
pentru pregdatirea ciubarului sugereaza o legatura puternica cu fortele
misterioase si sacre ale intunericului. Noaptea este adesea vazuta ca
un timp al tranzitiei si al contactului cu lumea spirituala. Astfel,
actiunile desfasurate in acest timp au o putere magica sporitd, fiind
protejate de influente negative.

2. Persoane desemnate: Alegerea unor membri ai familiei pagubite
pentru a colecta apa indicd o responsabilitate sacrd si o puritate
necesard pentru indeplinirea ritualului. Aceste persoane actioneaza ca
intermediari intre lumea cotidiana si cea spirituala, fiind purtatoare ale
energiei si intentiilor comunitatii. Avand aceasta functie in contextul
experimentului, am perceput propria mea prezenta ca fiind intruziva.

3. Interdictiile (a nu privi inapoi, a nu vorbi cu nimeni, a nu se abate
de la drum): Aceste restrictii au rolul de a concentra energia si
intentia asupra sarcinii sacre, prevenind orice influente sau distrageri
care ar putea compromite ritualul. A nu privi Tnapoi simbolizeaza
ruptura cu trecutul si deschiderea cétre un nou inceput. A nu vorbi cu
nimeni asigurd un flux energetic pur, nealterat de cuvinte sau influente
externe. A nu se abate de la drum subliniazd determinarea si claritatea
scopului, esentiale pentru succesul ritualului. In timpul desfasurarii
ritualului, am reusit sd indeplinesc sarcina fard a incdlca aceste
interdictii, dar am fost permanent constientd de prezenta camerei care
imi supraveghea fiecare miscare. Aceasta constientizare a avut un
impact asupra nivelului meu de concentrare, intrucat am simtit o
presiune suplimentard, care, desi nu m-a Impiedicat sd indeplinesc
ritualul, mi-a influentat starea de calm necesara.

4. Colectarea apei in directia in care raul se varsa: Aceasta semnifica
armonizarea cu fluxul natural al vietii si al energiei. Apa curgdtoare
este adesea vazuta ca un simbol al purificarii si al continuitatii vietii,
iar colectarea apei in directia curgerii accentueaza ideea de a urma
cursul natural si de a beneficia de energia sa purificatoare.

5. Recipient nou: Utilizarea unui recipient nou pentru colectarea apei
reflectd ideea de puritate si relnnoire. Un vas nou nu este contaminat
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de energii sau influente anterioare, asigurand astfel ca apa colectata
ramane curata si sacralizata.

6. Incantatia si aruncarea in apa a pAiinii si a sarii: Aceste acte
reprezintd ofrande traditionale aduse spiritelor apei si naturii,
cerdndu-le binecuvantarea si protectia. Pdinea si sarea sunt simboluri
universale ale hranei si ale vietii, respectiv ale purificarii si ale
legdmantului. Prin aceasta ofrandd, se cautd bundvointa fortelor
naturale, garantand astfel succesul ritualului ce urmeaza.

Ritualul propriu-zis

Reconstituirea ritualului pentru documentarul realizat de TVRI, 12 mai 2024'7

Ritualul are loc duminica, in timpul slujbei de la biserica, urmand o
serie de practici strict stabilite. Conform relatarilor inregistrate,

Dimineata la 9 vin fetitle si vadanca, §i la jumdatate la 10'%, cdand iesd
popa cu darurile insepe a sa vidé ca la televizor (...) Daca nu s-arata din
prima, te mai roji o data ca ai vreme panda la 12 cdn sa gata slujba
(Paraschiva, 75 de ani).

17 Sursa: TVRI.
18 Jumatate la 10 (expr.) — Ora 9.30.
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Aceasta sincronizare cu timpul liturgic sugereaza o incercare de a
potenta puterea ritualului prin suprapunerea cu momentul sacru al slujbei
religioase.

Postul ritualic: Toti participantii, inclusiv vadanca, fetitele si restul
comunitatii prezente In incapere, trebuie sa tina post in dimineata respectiva.
Acest post include nu doar oamenii, ci si animalele din gospodarie: ,,sa
posteasca si vaca si se-am avut in grajd”. Aceastd abstinentd simbolizeaza
purificarea si dedicarea totala a comunitdtii, subliniind seriozitatea si
sacralitatea ritualului. De asemenea, participantii primesc luméanari si se
roagd Impreuna cu vadanca:

Tati cati suntem in casa aprindem lumnina si rugam de tri ori Tatal
nostru si de tri ori Nascatore... tati punem gand si ne rugam la Dumnezau
sd ne ajute sa descoperim se catam in siubar (Paraschiva, 75 de ani).

Prin aceastd concentrare colectiva de ganduri si rugaciuni, participantii

isi canalizeazd energiile individuale intr-un efort comun, amplificand
puterea ritualului. Acest moment de unire in rugédciune este crucial pentru
succesul ritualului, asigurand ca toti participantii sunt pregatiti sa primeasca
revelatiile sacre care se vor manifesta in ciubar.

Experimentul a fost conceput astfel Tncat sa respecte cat mai fidel
structura si cerintele ritualului, atat din perspectiva etapelor sale traditionale,
cat si a atmosferei necesare desfasurarii acestuia. La ora 8:30, vadanca si
cele sapte fete selectate au fost aduse la locatia stabilitd, iar ritualul a
inceput la ora 9:00. In incipere se aflau membrii echipei de filmare,
persoana pagubita, vadanca si participantele desemnate, fiecare dintre noi
incercand sa respectam regulile impuse, inclusiv postul alimentar. Pentru a
recrea conditiile specifice obiceiului, ferestrele au fost acoperite. Un
element esential al acestui proces a fost implicarea colectiva in rugdciunile
care marcau Inceputul ritualului. Cu toate acestea, era evident ca nivelul de
credinta si de implicare emotionald varia in randul participantilor. Vadanca
si fetele pareau sd creada cu adevarat in eficacitatea ritualului, In timp ce
persoana pagubitd manifesta o convingere partiald, osciland intre speranta
ca experimentul va reusi si scepticismul generat de prezenta factorilor
externi (camerele de filmat si strdinii) care l-ar putea afecta. Pe de alta
parte, in calitate de cercetdtor si mediator al procesului, ma aflam intr-o
pozitie duala: constientd de faptul cd cunosteam deja circumstantele reale
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ale ,.furtului”, dar totodatd atentd la desfdsurarea ritualului si deschisa
posibilitatii ca experienta sd ofere noi perspective asupra mecanismelor sale
simbolice si sociale.

Reconstituirea ritualului pentru documentarul realizat de TVRI, 12 mai 2024.

Dupa rugaciuni, fetitele sting lumandrile si formeaza un cerc in jurul
ciubdrului, se pun in genunchi, sunt acoperite pe cap cu un cearceaf ,,si stau
sa sd uite in apa, baitile nu stiu nimnica dinainte, nu tre sa stie se cati, numa
ca tre sd zicd se vad in apd”. Restul participantilor rdman in liniste, cu
luméanarile aprinse, respectand o atmosferd de solemnitate si concentrare.
Conform martorilor, doar unele fete pot vedea in apa, acest lucru depinzand
de credinta si atentia lor: ,,nu vad tate, una-doud dacd vad, nu s-aratd la
tate....depinde credinta, tre sa sie forte atente si sa vorbascd numa se sa
vede”. Exista si o interdictie strictd de a parasi cercul sau casa: ,,sa incuie
porta la drum, dupa se-ai intrat in casd nu mai ies, nu mai intri, trebe liniste
sd sie.. ai intrat Tn casd stai de lucru” (Vadanca Paraschiva, 75 de ani).
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Aceastd reguld asigurd izolarea spatiului sacru de influentele exterioare care
ar putea perturba echilibrului, mentindnd in acest mod sacralitatea si
integritatea procesului.

Ritualul a inceput conform etapelor traditionale stabilite, intr-o
atmosfera solemna, marcatd de lumina difuzd a lumandrilor si de vocea
vadancii care ghida procesul. Dupa rostirea rugaciunilor initiale, lumanarile
tinute de fete au fost colectate si acestea au fost acoperite cu cearceafuri.
Pagubita si vadanca au verificat cu atentie ca fetitele sd nu aiba nicio sursa
de lumind exterioara care ar fi putut influenta interpretarile, eliminand orice
posibile reflectii in apa.

Intregul grup a ramas in liniste, in timp ce vadanca le-a explicat fetelor
ca nu trebuie sa vorbeasca decat Tn momentul in care observa ceva in apa.
Dupad prima rugaciune, fetele nu au putut furniza informatii relevante,
mentionand doar ca este intuneric. Atmosfera a fost brusc intreruptd de o
bataie in usd, un eveniment neasteptat care a pus participantii in fata unei
dileme. Una dintre interlocutoarele implicate in cercetare, care isi exprimase
anterior dorinta de a asista la ritual pe baza experientelor sale din copilarie, a
sosit cu intarziere si Incerca sd intre. Cu toate acestea, vadanca avertizase
inca de la Inceput cd, odatd ce ritualul a Tnceput, nimeni nu mai poate intra
sau iesi, regula fiind considerata esentiald pentru reusita procesului. Aceasta
situatie a creat o tensiune perceptibild, iar decizia de a nu deschide usa a
reprezentat un moment de Incercare atat din punct de vedere metodologic,
cat si etic. Desi eram constientd de disconfortul provocat de aceasta alegere,
am respectat regulile ritualului si am rezistat impulsului de a intrerupe
procesul, asumandu-mi astfel pe deplin pozitia de observator si mediator al
acestui experiment etnografic.

Reconstituire 12 mai 2024: la stanga: fetele acoperite;
la dreapta: Vaduva Paraschiva si Dorina (pagubita).
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In cadrul ritualului, fetele privesc in apa si comunicd ceea ce vid, iar
vadanca le pune intrebari pentru a clarifica si detalia viziunile. Aceasta
creeaza un proces iterativ de observare si interpretare, unde fiecare detaliu
este analizat si contextualizat. Relatarea vadancii despre furtul juncului este
un exemplu elocvent al acestui proces:

Anisdia lu Samion a lu Boscoia o vazut can am fdacut, o zds cad vede un
punct, apoi o linie, apoi drumu, sa vede un munte, un staul, cum s-o repazat
la juncu nost... O loat lantu si l-o legat la un stdlp, o loat o sacure ori un
siocan mare $i i-o dat in cap la junc, juncu o boncaluit, o facut hdd, o pcicat
in genungi, mdrhdile din staul s-o repezat la junc. Asta se i-o dat in cap o
strdgat la mutare sa vie altu sa-I ajute sa departa marhdaile. Asela, cdn o
deschis usa la mutare, mesteca in caldare, fase urda, era pe foc, o vinit si o
deschis usa la staul §i s-o dat §i l-o belit....Can o taiet copitile la fluierile di
la junc, la un pcior dinapoi... (ne-am dus in opcina sa aram si Luca fase:
hai, loam si juncu sa sa-nveta a paste, juncu tat umbla dupa noi pe aratura
si o sarit pin gardu de spranga si si-o acatat pintini) dia se [-o taiet o ridicat
si o grait: ,Ni ma, ca nu are pintini la pcior”... Fetile aud se sa
grdieste...apoi o fript carnea, o pus-o intr-o gropa sub masa invalitd, o
mascat cu masa’’ (Paraschiva, 75 de ani).

Descrierile sunt detaliate si precise, implicand imagini si sunete care
sunt interpretate In contextul situatiei comunitatii.

Relatarea Dorinei, una dintre participantele la ritual, evidentiaza
influenta colectivd asupra experientei individuale. Ea descrie cum
perceptiile sale au fost influentate de ceea ce au vazut celelalte fete,
sugerand un proces de sugestie si imaginatie colectiva:

Ne mai intreba inset femeia: da in partea aia ce vedeti? Insista pe
anumite lucruri ea. Dupa ce ai gatat de zds ce se vede, te descopera si apoi
incepi din nou sa povestesti ce s-o-ntamplat... Eu am vazut asa, tu ai vazut
asa, povestesc fetele intre ele cu restul lumii, deci se-ncepe iar povestea §i
se pune cap la cap [...] Eu cdnd am fost acolo, am vazut un punct, o linie si
apoi am ascultat, mi s-o parut ca vad drumu, cum ziceau ele ca vad o
persoand, poate ca-mi imaginam, mai mult influenta, nu stiu daca vazut eu
ceva persoand, ca n-am cunoscut omu (Dorina, 45 de ani).

Dupa intreruperea neasteptatd din cadrul ritualului, a fost necesar sa
reludm procesul, rostind din nou rugaciunea ,,Tatdl nostru” de trei ori. De
aceasta datd, atmosfera a devenit considerabil mai intensa, linistea
instalandu-se profund in incapere. Participantii erau complet concentrati,
asteptand ca vadanca sa ghideze fetele si sa le adreseze intrebarile esentiale.
Totusi, un aspect pe care nu l-am anticipat a fost dificultatea vadancii de a
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auzi vocile fetelor, ceea ce a condus la un moment de incertitudine si a
impus o ajustare spontand a modului de interactiune.

Pe masura ce procesul avansa, fetele au inceput sd verbalizeze ceea ce
credeau a fi raspunsurile asteptate de intreaga asistentd. Unele dintre ele au
mentionat imagini vagi, precum ,,fluturi”, ,,portocale” sau ,,copaci”, fara o
conexiune clara cu obiectul ,,furat”. In acel moment, am resimtit o presiune
considerabild, constientd fiind ca fetitele, aflate sub cearceafuri, nu aveau
acces la aer proaspat si suportau o temperaturd ridicatd. Aveam impulsul de
a Intrerupe procesul pentru a le oferi confort, Insd regulile ritualului
impuneau continuitate si rdbdare.

Intrebarile adresate de persoana pagubitd au fost simple, dar esentiale:
,»Vedeti ceva?”. Raspunsurile initiale erau ezitante si nesigure: ,,.Da, cred ca
vad o portocala”, ,,Eu cred ca vid un drum”. In acel moment, speranta de a
obtine un rezultat clar parea si se diminueze. Insa, in mod neasteptat, una
dintre fetite a afirmat: ,,Eu cred ca vad casa asta, vad un copil cu pistrui care
ia ceva din spate, urcd pe cal si pleacd.” Aceasta afirmatie a generat un
schimb rapid de priviri Intre mine si regizor, constienti de faptul ca
descrierea incepea sa capete contur. Momentul culminant a fost atunci cand
aceeasl fetitd a mentionat cd vede o ,,cosatoare” — obiectul care fusese
»furat” din incdperea din spatele casei in care ne aflam in acel moment si
ascuns departe. Regizorul, persoana care ,furase cosatoarea”, nu
corespundea deloc descrierii oferite de fetitd, care mentionase un copil
pistruiat. Cu toate acestea, anumite detalii semnificative, precum locatia
furtului, indicarea faptului ca obiectul a fost luat ,,din spate” si identificarea
clard a cuvantului ,,cosatoare”, s-au dovedit a fi corecte. Aceasta coincidenta
a Intdrit interesul participantilor si a determinat persoana pagubitd sa isi
concentreze intrebdrile pe caracteristicile fizice ale presupusului ,,hot”.

Intrebarile au devenit tot mai specifice, incercand si clarifice perceptia
fetitei, dar si sa-i ghideze raspunsurile: ,,Sigur vezi un copil?”. Aceasta
insistentd a pdgubitei a sugerat ca ea insdsi avea deja o parere, o
reprezentare vaga a ceea ce s-ar fi putut intampla in realitate. Desi stia cu
certitudine ce obiect fusese furat si de unde, parea sia aibd inclusiv o
suspiciune legatd de identitatea ,hotului”, iar imaginea copilului nu o
multumea. Un element surprinzator a fost mentionarea ,,cheii” si a actului de
a o cauta. Acest detaliu s-a dovedit deosebit de intrigant, deoarece, in ziua
simularii furtului, Alexandru Munteanu Intdmpinase dificultdti in gésirea
cheii, chiar si cu indicatii precise. Aceastd corespondentd neasteptata intre
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elementele ritualului si evenimentele reale a addugat o dimensiune
suplimentara analizei.

Pe masura ce ritualul continua, mare parte din raspunsurile oferite de
fete deveneau tot mai vagi si lipsite de coerentd, reflectind mai degraba
inocenta lor decat un proces real de divinatie. Oboseala si foamea,
accentuate de postul impus de ritual, ar fi putut influenta perceptiile si
raspunsurile acestora. Conform traditiei, la finalul ceremoniei, fetele
primeau o recompensa din partea familiei pagubite, un aspect care ar fi putut
constitui un factor motivational suplimentar 1n raspunsurile lor. Prin urmare,
pentru a evita suprasolicitarea fetelor si a mentine autenticitatea procesului,
am decis sa inchei ritualul in acel moment. Totusi, scepticismul persista.
Inci nu puteam determina cu certitudine daci fetita care mentionase
cositoarea avusese o cunoastere prealabild a evenimentului sau dacd detaliile
fusesera deduse printr-un mecanism inconstient de asociere. Am incercat, pe
cat posibil, s mentinem evenimentul ascuns de restul comunitatii, iar fetele
participante erau din localitate, ceea ce ridica intrebari suplimentare despre
sursa informatiilor lor. Ritualul s-a incheiat inainte de ora 12:00, moment
considerat esential conform vadancii, deoarece, odatd ce preotul isi termina
slujba, eficacitatea ciubdrului ar fi fost anulata. Astfel, am respectat regulile
impuse de traditie, l1dsand deschisd analiza asupra modului in care
elementele ritualului se corelau cu realitatea si asupra felului in care
interpretarea urma sa aiba loc.

Un prim aspect de remarcat este cd toate ritualurile au avut in comun
prezenta vadancii, mediatorul, aceastd persoand reprezentdnd un moderator
si, in acelasi timp, un catalizator al ritualului. Ea este cea care ghideaza fetele,
punand Intrebari si insistind pe anumite detalii pentru a obtine o imagine cat
mai clard si completa a viziunilor. Vadanca se afla aici in ipostaza samanica,
de expert, ea este mediatorul dintre sacru si profan. Acest rol de moderator
este esential pentru succesul ritualului, deoarece vadanca stie ,,ce sd spuna,
cand sa spund si cum sa facd,” avand cunostintele si experienta transmise din
generatie in generatie. La interviu, aceasta a relatat ca atat mama ei, cat si
bunica ei au practicat ritualul. Reproduc mai jos discutia:

— Dumneavoastra ati mai facut cu ciubarul?

— Da, am facut de vo’ douda ori.

— Oricine poate face cu ciubarul?
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— Nu, trebe sa sie vaduva si sa nu mai umble cu barbati dupa se-i
more barbatu. Orisine sa pote ruga, ca nu-i greu, da’ tre sa crezi can te
roji.

— De unde ati invatat cum sa faceti?

— Po mama si buna o facut si ele cu siubarul si eu am vazut la ele,
mi-o aratat si m-o invatat.

Asadar, puterea vadancii nu presupune abilitdti magice sau
supranaturale mostenite sau obtinute pe cai misterioase, ci presupune doar
credintd. Vadanca si restul persoanelor intervievate au pus mereu accentul
pe credinta, ea fiind principala conditie ca ritualul sd functioneze. Din punct
de vedere religios, interlocutorii intervievati sunt ortodocsi si toti considera
acest ritual ca fiind profund crestin, deoarece ,,vadanca si baitile sa roga la
Dumnezau, postesc si catd cu siubarul numa in timpul slujbei panda popa
n-apucd a gata predica” (Susana A.). Desi oamenii il considerd profund
crestin, in fapt este un ritual care tine nu de teologia canonica, ci de
religiozitatea vernaculara, ca produs sincretic in care sunt topite credinte
crestine si folclorice/ precrestine. Cu toate acestea, existau si opinii diferite
(puse pe seama vinovatiei):

Am fost cemata sa fac cu siubarul la Florea can o disparut mosneagu
si Le Florica nu ne-o lasat, ca dor ,,nu si-a baga pe dracu-n cas”, ca sa
banuie ca ea I-o tdpat pe apa pe batran cu careva (Vadanca).

in acest proces, conditia de ,,a crede” este echivalentul cu ,,a te ldsa
convins”, iar simbolurile crestine folosite au rolul de a influenta perceptia
asupra ritualului ca fiind o ,,minune” de la Dumnezeu, nu un ritual de magie
in sens clasic (magia fiind vazutd drept o practicd pagana, atribuita ,,Selui
Rau”). Astfel, prin ritual, se apeleaza la o ,,ordine supranaturald, in care
practici (indeobste socotite) religioase — precum postul si rugdciunea — se
imbind cu o multime de tehnici magice”. Cert este ci acest ritual se
bazeazd pe o magie camuflata, resemantizatd, o magie aparent divinatorie
care se Intoarce spre trecut, spre ceva deja intamplat, insd, in aceeasi
masura, spre ceva necunoscut.

Momentul interpretarii mesajului a reprezentat punctul culminant al
experimentului, momentul in care detaliille disparate si imaginile
fragmentare au inceput sd capete sens, sa se contureze intr-o naratiune
coerentd sub Intrebdrile ghidate ale adultilor prezenti. Pana atunci,
raspunsurile fetitelor erau fragmentare, dar odatd integrate intr-un cadru

19 Eleonora Sava, Explordnd un ritual, Ed. cit., p. 96.
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interpretativ creat de adulti, ele au dobandit o semnificatie care a surprins
atat participantii, cat si pe mine, in calitate de cercetdtor. Vadanca, care nu
reusise sd auda raspunsurile fetelor pe parcursul ritualului, a intrebat la final
dacd acestea au vazut ceva. Atunci, fetita care oferise cea mai detaliata
descriere a reluat imaginea perceputa, explicand ca a vazut ,,un copil cu
pistrui care vine aici, cautd o cheie, apoi merge in spatele casei (casa
aceasta), ia cosatoarea in spate, urca pe cal si dispare.” Din cunostintele
mele, fetita era familiarizata cu zona, ceea ce Tnseamna ca ar fi putut descrie
cu usurinta persoane care locuiau in apropiere. Totusi, ceea ce ramane cert
este faptul ca ,,vinovatul” se afla chiar in Incapere. Ceea ce nu putea fi
explicat era faptul ca ea numise exact obiectul ,,furat” — cositoarea — si
faptul ca hotul cautase indelung cheia, ca trecuse apa, detaliu care coincidea
cu avertismentul vaduvei: ,,Dacd trece apa, nu-1 mai poti vedea”, Insa care
nu era imposibil de dedus.

in mod evident, regizorul documentarului, cel care ,furase”
cositoarea, nu corespundea descrierii facute de fetitad. Nu era roscat, nu avea
pistrui si nu dusese obiectul in spate, ci in méana, transportandu-l cu masina,
un ,,cal” modern, de culoare albastra, nu alba. In ciuda acestor discrepante,
anumite elemente din relatarea fetitei pareau sa coincidd in mod inexplicabil
cu realitatea experimentului.

Acest moment a declansat In mine o reactie profunda, dar
contradictorie. Ca cercetdtor, eram constienta de limitele metodologice ale
acestui experiment si de faptul ca orice rezultat ar fi fost inevitabil influentat
de variabile multiple: prezenta camerelor de filmat, faptul cd ritualul nu
fusese organizat exact asa cum se practica odinioara, cd vadanca nu isi
putuse juca pe deplin rolul de mediator, ca un participant intarziat perturbase
procesul sau ca furtul in sine fusese doar o simulare. Toate aceste aspecte ar
fi putut contribui la o ,,disfunctionalitate” a ritualului.

Cu toate acestea, dincolo de scepticism, am simtit dorinta de a ma
desprinde de postura de observator obiectiv si de a ma apropia mai mult de
comunitate, de a impartdsi macar pentru un moment acea credintd conform
careia ritualul ,,ar fi functionat daca...”. Dacd ar fi fost mai bine pregatit,
daca ar fi fost realizat in alt context, daca cei implicati ar fi avut credinta
necesard pentru ca procesul sd-si atinga scopul. Acest ,dacd” rdmane
esential. Din punct de vedere antropologic, el reflectd una dintre premisele
fundamentale ale oricarui ritual: functionarea sa depinde nu doar de
respectarea strictd a etapelor sale, ci mai ales de convingerea participantilor
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ca ceea ce fac are o semnificatie profundd. Stiam de la inceput ca, fara
credintd, ritualul nu va avea efectul scontat. Cu toate acestea, unele dintre
detaliile mentionate de fetita nu isi gaseau explicatie logica In mintea mea
pe deplin, lasand loc pentru acea incertitudine care da sens oricarei cercetari
de acest tip.

Poate cd acesta a fost, de fapt, rezultatul cel mai valoros al
experimentului. Nu validarea sau invalidarea unui ritual traditional, ci
recunoasterea faptului cd, in ciuda progresului stiintific si a gandirii
rationale, magia trecutului raimane prezenta sub forma Intrebarilor pe care ni
le punem. Daca ritualul a functionat odinioara, este posibil ca el sa fi avut un
mecanism propriu de validare, o functie sociala care depasea sfera
demonstrabilului. Iar acest mister, aceastd imposibilitate de a trage o
concluzie definitiva, este ceea ce il mentine viu in memoria colectiva.

Disparitia ritualului in context modern

Imaginarul complex ce std la baza acestui ritual, considerat crestin,
reprezintd un palimpsest al multor traditii mistice si revelatorii ce s-au
impletit de-a lungul timpului si au continuat sd existe in mentalitatea
colectiva. In ritualurile traditionale se gisesc multe elemente care conduc la
conceptiile mai vechi despre lume, la reprezentarile mitologice precrestine,
necrestine sau la diferite ideologii cu care s-au confruntat aceste societitiZ’.
Din noaptea de dinaintea ritualului remarc cateva elemente specifice
miturilor si legendelor populare: interdictia de a vorbi, importanta
timpului®!, schimbul realizat de vidanca (oferd paine si sare naturii pentru a
primi in schimb apa), apa ca element central in ritual, vasul de lemn in care
se pune apa, intunericul etc. Vaduva comunica naturii scopul pentru care are
nevoie de apa: ,,Eu it dau pita si sare, tu apa sa-mi descoperi leac la nacazu
meu mare”. Oferirea pdinii cu sare este un obicei care simbolizeaza intai de
toate respectul, respectul fatd de naturd in acest caz. Painea fiind rodul
muncii omului si sarea fiind, inca din Antichitate, un lucru pretios. Painea
cu sare pe care vaduva o arunca in apa reprezintd Tn mentalitatea arhaica
»elemente indispensabile pentru sustinerea traiului zilnic, in abstractiunea
ideal-metaforica, simbolizeazd in lumea sufleteascd a poporului nostru

20 Arnold Van Gennep, Manuel de folklore francais contemporain, Vol. 1, Paris, 1943, p. 79.
2l Miezul noptii fiind perioada care delimiteaza mijlocul, un timp care face trecerea dintre
azi si maine si in care legatura dintre cele doua lumi — profana si sacra — este mai subtire.
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sanctuarul familiar, armonia indisolubila a vietii conjugale”??. Acest schimb
este unul de ordin metafizic, natura fiind vazuta drept o fortd de care va
depinde intreg ritualul. Mai mult decat atat, aceasta ofranda de hrana, oferita
naturii in schimbul resurselor ei, reprezintd o practicad ancestrala care a
persistat de-a lungul timpului. Painea si sarea au fost utilizate frecvent in
cadrul a numeroase tipuri de acte magice drept ofranda consacrata ajutorului
supranatural, o platd pentru serviciul facut. Potrivit Antoanetei Olteanu,
sarea este considerata, ,,ca si metalele pretioase, o arma impotriva duhurilor
rele”?, iar painea era frecvent utilizatd in magie, fiindu-i atribuite diferite
valori (valoare oraculara, demonica, de ofranda etc.).

Alte elemente din categoria instrumentarului magic, cum ar fi focul
sau apa, sunt interpretate intr-un mod variat in functie de traditii. Obtinerea
apei magice era nsotitd adesea de invocatii, gesturi simbolice si ingrediente
magice care ,,s4 poatd oferi certitudini celor care aveau nevoie de ele™*.
Conform Antoanetei Olteanu, aceasta colectare rituala a apei, in cadrul
vrdjilor de dragoste mai ales, presupunerea ,,actionarea In anumite zile ale
saptamanii, propice unor astfel de vraji, cand fetele se duceau la sursa de
apa, unde, aducand ofranda de paine si sare, se putea lua apa necesara si, de
asemenea, se realiza consacrarea celorlalte obiecte necesare ritualului”?®. In
continuare, autoarea relateazd o traditie destul de asemanatoare din
Bucovina in care fata, care isi doreste dragostea bdiatului in acel caz, merge
la sursa de apa si arunca painea cu sare si rosteste ,,Apd lind curatoare,/ lar
tu sd-mi dai mie cinste,/ Eu 1iti dau paine si sare,/ Noroc si dragoste
mare!...”%. Acest moment s-a desfisurat, la fel ca in cazul ritualului
ciubdrului, sub interdictia vorbirii sau privitului si a fost urmat de colectarea
apei avand grija ca ,,gura ulcelei si fie indreptati in susul apei”?’. Desi unii
pot vedea in ele doar simboluri crestine, la o privire mai atentd se pot
distinge firele ascunse ce trimit la credinte anterioare. Spre exemplu,
legdtura ritualului cu divinatia, prezentd inca din denumirea obiceiului,
»ghicitul 1n..” sau ,,datul/ catatul in..” inscriu obiceiul in ,,randul celorlalte

22 Gh. F. Ciausanu, Superstitiile poporului romdn in asemdnare cu ale altor popoare vechi
si noi, Bucuresti, Editura Saeculum, 2007, p. 277.

Antoaneta Olteanu, Scoala de solomonie. Divinatie §i vrdjitorie in context comparat,
Bucuresti, Editura Paideia, 1999, p. 357.

Ibidem, p. 387.

Ibidem, p. 328.

Ibidem, p. 328.

Ibidem, p. 328.
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forme de divinatie: ghicitul in bobi, in cafea”®. Orice act magic presupune
existenta unor ,,forte din naturd, pe care invocatia magica le poate obliga sa
actioneze in favoarea omului sau impotriva lui”?°. Ghicitul in api (sau
hidromantia) este o practica folositd in vechime, de persi, pentru a prezice
viitorul. Aceasta este una dintre cele mai utilizate practici din Orientul
Mijlociu si este considerati o veritabila artd divinatorie. In cazul cdatatului
cu ciubdrul, vectorul se schimbd, se cautd in trecut, ceva deja intamplat. in
acest ritual, apa joacd un rol central si reprezintd un portal magic prin care
poti privi spre trecut. De asemenea, apa, focul (lumanarile tinute in mana de
cei prezenti la ritual) si ciubdrul (vasul de lemn de brad), simbol al
pamantului, 1n calitate de elemente esentiale primare, au contribuit la
crearea universului In miturile cosmogonice ale lumii, deci sunt Incarcate cu
putere simbolicd. Crestinismul foloseste la rdndul lui aceste elemente in
ritualurile sale, fiind prezente inclusiv in Bisericd (ex: luméanari aprinse,
apa). Crucea, pe de altd parte, In imaginarul colectiv, materializeaza
frontiera lumii crestine, fiind un obiect sacru menit si protejeze. In cadrul
ritualului, aceasta este scufundatd in apd cu o seard inainte si este lasata
acolo pe tot parcursul ritualului, ca un simbol al divinitétii spre care oamenii
isi indreptd rugdciunile. Ulterior, dupa ce povestile si inchipuirile erau puse
cap la cap, unii oamenii mergeau la politie si explicau ce au vazut in ciubar
si 11 rugau sd verifice, altii nu, dar duceau vorba mai departe in sat despre
»criminalii vazuti in ciubdr” sau ,,care au fost hotii”. In unele cazuri, acesti
vinovati simbolici erau pedepsiti prin excludere de catre restul comunitatii.
De cele mai multe ori, bunurile furate nu puteau fi recuperate sau crima
rimanea nerezolvati. In unele cazuri, persoanele identificate ca vinovati
prin intermediul ritualului erau supuse unor forme de excludere simbolica
din comunitate. Relatarile interlocutorilor sugereaza ca, de cele mai multe
ori, bunurile furate nu erau recuperate, iar crimele ramaneau oficial
nerezolvate. Un exemplu mentionat de un participant la cercetare face
referire la un caz de furt de oi, in care familia pagubita a recurs la catatul cu
ciubarul si, Tn urma ritualului, a interpretat cd hotul ar fi fost unul dintre
pacurarii care avuseserd animalele in grija pe timpul verii. Potrivit aceleiasi
relatdri, ulterior, politia ar fi demonstrat ca persoana identificata in cadrul
ritualului era intr-adevar vinovata, pe baza dovezilor materiale. Este esential
de mentionat cd toate informatiile inregistrate in cadrul cercetdrii sunt

28 Eleonora Sava, Explordnd..., p.87.
29 Antoaneta Olteanu, Op. cit., p. 57.
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relatari ale interlocutorilor si trebuie intelese ca naratiuni personale, nu ca
date juridice sau politienesti. Aceste marturii reflectd modul in care
participantii au inteles, interiorizat si transmis mai departe evenimentele
despre care au auzit sau la care au fost martori. Astfel, validarea
retrospectiva a ,,adevarului” dezvaluit prin ritual nu trebuie interpretatd ca un
proces de justitie formald, ci ca o expresie a credintelor comunittii in
eficacitatea acestui obicei. In cazurile in care realitatea empirici confirma
rezultatul ritualului, aceasta nu facea decat sa intareasca statutul sau de practica
,miraculoasd” si sa consolideze convingerea comunitatii in legitimitatea sa.

Cat despre experiment, un efect neasteptat a fost credinta puternica in
interpretarile rezultate, in ciuda golurilor si incertitudinilor pe care inca le
aveam de clarificat. Dupa ce am incheiat ritualul si am dus fetele acasa, am
asistat la un moment de mandrie in cadrul familiei fetitei care avusese
,,darul” de a vedea 1n ciubar — un statut rezervat doar unui numar restrans de
participante, conform traditiei. Familia ei a Intrebat-o imediat daca a vazut
ceva, dar spre surprinderea mea, intrebarea care a urmat nu a fost ,,ce ai
vazut?”, ci ,,cine a mai vazut?”. Aceastd formulare sugereaza ca validarea
experientel nu venea doar din continutul revelatiei, ci si din faptul ca fetita
fusese recunoscuta ca avand aceasta capacitate speciala. Cand a fost rugata
sa repovesteasca, relatarea sa a devenit mai detaliatd: a adaugat culori, a
mentionat scdri, iar imaginile pareau mai clar conturate. La fiecare reluare,
naratiunea capdta tot mai multd viata, un fenomen firesc, mai ales in cazul
unui copil, unde memoria si imaginatia pot fuziona intr-un proces complex
de reconstruire simbolica. Prima reactie a familiei a fost sd o creada pe
cuvant si s atribuie o identitate reald presupusului ,,vinovat”, fara a pune la
indoiala validitatea revelatiei. Acest aspect m-a surprins profund, mai ales
felul in care comunitatea valida instantaneu ceea ce copiii vedeau,
conferindu-le un statut de autoritate asupra adevarului ritualic.

In urma experimentului, am considerat esential si informez cunoscutii
ca furtul fusese, de fapt, o simulare realizatd in scop de cercetare. Reactiile
au fost mixte: unele persoane au acceptat explicatia, insa altele au parut
dezamagite, deoarece deja se convinseserd de ,,adevarul” revelat de fetita,
iar realitatea factuald contrazicea aceastd credintd. Cu toate acestea,
impactul real al experimentului I-am inteles pe deplin abia dupd difuzarea
documentarului. Multe persoane din comunitate asteptau cu nerabdare sa isi
vada satul la televizor, curioase sia observe felul in care ritualul fusese
prezentat. Cu toate ca documentarul sublinia clar si arata explicit ca
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regizorul fusese cel care ,,furase” obiectul — inclusiv prin secventele filmate
in care acesta il lua — unii localnici au rdmas ancorati in imaginile
fragmentare oferite de fetita, incercand sa identifice un posibil vinovat real
in comunitate. In mod surprinzitor, au existat persoane care nu au inteles pe
deplin caracterul experimental al procesului si au ajuns sa ia In considerare
varianta oferitd de copil, chiar si dupa ce filmul prezentase clar desfasurarea
reald a evenimentelor. Cel mai tulburator aspect a fost reactia celor care nu
urmarisera documentarul pana la final sau care gasisera mai credibila
varianta oferitad de fetitd. Acestia erau deja pregétiti sd indice un posibil
,vinovat”: un copil nevinovat, identificat doar pe baza unor descrieri sumare
vazute ,parcd” In apa. Nu anticipasem un asemenea impact $i nu eram
pregatita sa gestionez o astfel de situatie in anul 2024. Am subestimat nsa
forta pe care o comunitate restransd o poate exercita asupra unui individ
perceput ca fiind ,,descoperit” in ciubar. Acest episod mi-a oferit o
intelegere profunda asupra modului in care astfel de ritualuri nu doar ca
structureaza realitatea sociala, dar pot deveni mecanisme eficiente de
sanctionare simbolicd si de excludere a unui posibil tap ispasitor.

Concluzii

Analiza ritualului Catatul cu ciubarul a evidentiat o serie de aspecte
esentiale privind functia sa in cadrul comunitatii, dinamica transmiterii
acestuia si impactul pe care il poate avea asupra perceptiei realitdtii. Pe baza
bibliografiei consultate si a naratiunilor oferite de interlocutori, se poate
concluziona ca acest obicei, desi aproape disparut din practicd, continud sa
fie prezent in imaginarul colectiv al comunitatii din Rodna. Este evident ca
in trecut, folosind acest mecanism de echilibrare a balantei, de restabilire a
ordinii psihologice si sociale, sdtenii reuseau sa-si ofere un deznoddmant, iar
furturile sau crimele comise (chiar dacd ramaneau nerezolvate) nu mai
amenintau ,,randuiala tocmitd de sdteni” si viata putea sd-si continue mersul.
Fenomenul studiat demonstreaza cd dincolo de caracterul sdu spectaculos,
acesta Incifreaza ,,intelesuri profunde asupra relatiilor omului cu lumea
inconjurdtoare, cu natura, asupra relatiilor interumane, asupra mersului
normal al vietii sociale si asupra solutiilor pe care, intr-o evolutie de multe
ori milenard, omenirea le-a gasit pentru a face ca lucrurile sa reintre in
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normal atunci cand randuiala lumii a fost, dintr-o pricini sau alta, stricata™’.

Explorand resorturile mentale care au sustinut acest ritual de-a lungul
timpului, am putut observa modul in care viziunea arhaica asupra lumii a
fost transmita si reinterpretati de generatiile ce au practicat acest obicei. In
cartea Explorand un ritual, Eleonora Sava explica cum aceste naratiuni se
tes din ,,Jumini si umbre, din imagini disparate si interpretari ale acestora,
din binuieli si confirmiri”!. Chiar si astiizi acest ritual este recunoscut in
comunitate ca fiind extrem de eficient in aflarea ,,adevarului”, doar ca nu se

mai gasesc femei (vadance) care sa-l stie practica.

Realizatorul Alexandru Munteanu intervievind-o pe Alexandra Anca, autoarea acestui
studiu, pentru documentarul Dosar Romania: 1n cautarea unui ritual, mai 2024.

Cu toate acestea, este important sd intelegem cd memoria colectiva si
impactul acestui ritual asupra comunitatii locale rdman vii in imaginarul
cultural al locuitorilor. Prin intermediul sdu, criza simbolicd care ameninta
ordinea psihosociala si morald din interiorul comunitdtii era solutionata.
Prin urmare, investigarea acestui ritual aduce in atentie nu doar aspecte
legate de mitologie si sacru, ci si de functionarea societdtilor traditionale si
de modul in care acestea isi reglau viata sociald. Prin intelegerea profunda a
acestor procese, putem contribui la conservarea si valorificarea

30 Mihai Pop, Obiceiuri traditionale romdnesti, editaia a Il-a, Postfatd de Rodica Zane,
Bucuresti, Editura Univers, 1999, p. 7.
31" Eleonora Sava, Op. cit. p.17.
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patrimoniului cultural si spiritual al unei comunitéti si la promovarea unei
perspective mai largi asupra diversitatii culturale.

In ceea ce priveste concluziile rezultate din implicarea directa in
reconstituirea ritualului, studiul de fatd a demonstrat complexitatea
procesului de actualizare a unei practici traditionale. Desi am incercat sa
respect regulile stabilite de comunitate, prezenta camerelor de filmat, lipsa
unei credinte autentice din partea tuturor participantilor si caracterul simulat
al furtului au influentat desfasurarea ritualului. Cu toate acestea, ceea ce a
fost cu adevarat revelator nu a fost atat mecanica ritualului in sine, cat
impactul acestuia asupra comunitatii. Chiar si In contextul unui experiment
etnografic, rezultatele au fost percepute de unii participanti ca autentice, iar
interpretarile fetitei au fost considerate mai credibile decat faptele obiective
prezentate ulterior 1n filmul documentar. Acest aspect mi-a oferit o
intelegere mai profunda a modului in care astfel de ritualuri functioneaza nu
doar ca practici divinatorii, ci si ca instrumente de modelare a realitatii
sociale. Daca literatura de specialitate mentioneaza ritualurile ca mecanisme
de reglare sociald, experimentul a ardtat ca acestea continud sa produca
efecte si in prezent, chiar si intr-un context in care modernitatea ar fi trebuit,
teoretic, sa le fi anulat influenta.

Din perspectiva relevantei studiului, aceastd cercetare contribuie la
intelegerea modului in care credintele si practicile traditionale
supravietuiesc in memoria colectivd si modul in care pot fi reactivate in
anumite contexte. Mai mult, studiul aduce o perspectivd metodologica
asupra dificultatii de a reconstitui astfel de ritualuri fara a le altera structura
simbolicd. In ceea ce priveste limitele cercetirii, unul dintre principalele
obstacole a fost tocmai imposibilitatea de a reproduce complet conditiile
autentice ale ritualului, avand in vedere ca acesta functiona in trecut intr-un
cadru social diferit, cu un grad mai ridicat de credintd in eficacitatea sa. Pe
viitor, o continuare a acestui studiu ar putea implica o analizd comparativa
cu alte practici similare din diverse regiuni, precum si o abordare
interdisciplinarda care sd includd elemente de psihologie sociald si
antropologie cognitiva, pentru a intelege mai bine mecanismele prin care
astfel de practici influenteaza perceptia realitatii.

In final, din postura de mediator intre doud lumi — cea a cercetirii
stiintifice si cea a credintei traditionale — nu pot decét sa concluzionez ca
experimentul a fost un succes metodologic. Desi nu am fost convinsd de
veridicitatea sa, mi-am dat seama ca acest aspect era secundar. Ceea ce
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conteaza cu adevarat nu este daca ritualul ,,functioneaza” in sens empiric, ci
felul in care acesta creeaza un adevér colectiv, acceptat de comunitate si
capabil sa influenteze realitatea sociald. Aceastd concluzie, poate mai mult
decat orice altceva, este dovada ca studiul ritualurilor nu este doar despre
trecut, ci si despre modul in care ele continud sa modeleze gandirea si
structurile sociale ale comunittilor chiar si in prezent. In multe momente, in
special in cel in care fetita vorbea, am resimtit dorinta de a ma disocia de
postura de cercetator si de a ma alatura comunitatii, de a Impartasi credinta
ci ritualul ar fi functionat ,daci...”. Inca de la inceput, stiam ca fara
credintd, ritualul nu va functiona. Cu toate acestea, un sambure de mister
ramane. Nu am explicatii pentru anumite detalii pe care fetita le-a
mentionat, iar acest lucru creeazd un spatiu al incertitudinii, acolo unde
stiinta si credinta se intdlnesc, dar nu se suprapun complet. Finalul
experimentului a fost, poate, exact cel potrivit: ar fi absurd ca, in anul 2024,
sa incercam sd validdm sau sd invalidim un ritual al carui mecanism ne
scapa in totalitate. Insd, chiar si cu toate aceste incertitudini, persistenta
acestui ritual in memoria colectiva si impresia de inexplicabil pe care o lasa
in urma sunt suficiente pentru a te face sa te intrebi: dar daca odinioara
chiar functiona?
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Amurgul Zanelor. Avatarurile unui motiv
de inspiratie etnomitologica in opera lui Ion D. Sirbu

Introducere

Vastul recurs tematic la cultura populard in opera lui Ion D. Sirbu
include un motiv special, pe care studiul de fata isi propune sd il circumscrie
din doud considerente importante: absenta aproape totala a acestuia din
discursul exegetic aplicat creatiei lui Ion D. Sirbu; apoi, valoarea sa
ilustrativa, pentru una dintre temele majore ale creatiei autorului. Obiectul
analizei 1l constituie motivul zinei, prezent, sub diverse avataruri, in proza,
teatru, memorialistica si corespondenta, scrise si publicate de autor in a doua
Jjumadtate a secolului al XX-lea, in decursul a mai multor decenii.

Pornind de la ipostazele acestor fiinte mitologice feminine — material
de inspiratie etnomitologica identificabile in opera lui Ion D. Sirbu —, articolul
propune o scurta si operabila tipologizare a acestor avataruri. Tipologia propusa
are 1n vedere trei ipostaze distincte si originale ale zanei in opera acestuia: zana
trddata de surate, zana captiva si zana indragostitd de un taran (,,ultima zana”).
Aceste avataruri sunt identificabile in patru texte ale teatrului si prozei lui Ion
D. Sirbu, prezentate in ordinea cronologica a publicarii in volum, ordonare
care a stat si la baza structurarii demersului de fata:

1) Zdna cazuta din Povestiri petrilene — corespunde tipului zanei tradate
de surate;

3) Povestea iezerului: un capitol (povestire/microbasm/mit) in rama din
romanul De ce plange mama? — corespunde tipului zanei Indragostite

=9,

de cioban/,,ultima zana”;
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2) Legenda Naiului, piesa de teatru subintitulatd Feerie in doua parti —
tipul zanei captive;

4) ,,Zana lui Ionut Pintea”, denumire pe care o propun dupd numele
personajului episodic al romanului antum, Lupul si Catedrala,
reperabil mai exact spre finalul capitolul al XVIII-lea, pretextul
incarcerarii personajului Mefisto/Lucian Lupascu — corespunde tipului
zanei indragostite de cioban/ ,,ultima zana”.

Pe parcursul fiecarui subcapitol, voi interpreta literatura lui Ion D.
Sirbu cu instrumente etnologice, completate de contributiile exegezei critice
si ale istoriei literare de care dispunem in prezent, pentru a ilustra inovatiile
in raport cu sau fidelitatea fatd de modelul etnomitologic de provenienta al
motivului zanei. In cele din urma, voi incerca sa demonstrez cum tipurile de
zane identificabile in opera, situabile Intr-o progresie evidenta, pot fi grupate
sub ceea ce am numit incd din titlu ,,amurgul zanelor”, un simptom al unei
teme majore a operei lui Ion D. Sirbu: moartea satului roméanesc.

1) Zana cazuta

Zana cazuta are un destin editorial unic in ceea ce priveste opera lui
Ion D. Sirbu si, in acelasi timp, reprezentativ. Povestirea apare simultan in
doud volume diferite, publicate Intr-un interval de timp scurt. Pe de o parte,
Zdna cazuta este a 12-a proza inclusa in volumul Povestirilor petrilene
(1973), iar, pe de alta, sub titlul De ce-i negru Jiul, povestirea este
antologatd drept o creatie populari in prozi in Legende populare mineresti'
(1974), volum publicat de poeta Ana Soit (1925-2000), avand un studiu
introductiv redactat de etnologul nemtean Ion Iliescu (1929-2019). Aceeasi
echipd Ion Iliescu-Ana Soit Intocmise, 5 ani mai devreme, volumul Cdntece
populare mineresti* (1969), care dispunea de un studiu introductiv extins, de
altfel capabil si interesant, dar care suferd, insd, de mai multe concesii facute
ideologiei partidului comunist. Intr-o sectiune a studiului care recunostea
aportul literaturii culte de inspiratie minereascd, mai multor scriitori, unii
deja consacrati ca atare (Ion Agarbiceanu, Geo Bogza, Aron Cotrus,
Alexandru Ciura, Maria Botig-Ciobanu), altii doar proletcultisti (Lucian
Georgiu, Dan Desliu, Dumitru Corbea, Alexandru Andritoiu, Mihai

1
2

Ana Soit, Legende populare mineresti, Bucuresti, Editura Minerva, 1974.
Ion Iliescu, Ana Soit, Cdntece populare mineresti, Bucuresti, Editura Pentru Literatura,
1969.
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Davidoglu, Virgil Birou, Teofil Busecan, V. Nicorovici etc.), li s-au adus
laude. Ion D. Sirbu a fost ignorat, desi o parte insemnata a povestirilor sale
mineresti se putea gasi in publicistica anilor '50.

Mentiuni ale lui Ion D. Sirbu nu sunt de gasit nici in studiul
introductiv al Legendelor populare mineresti. Doua dintre naratiunile
incluse in volumul de povestiri provin, insa, din Valea Jiului: Carbunel si
De ce-i negru Jiul. Pentru cea de-a doua poveste, la indicele creatiilor si
informatorilor se remarcd urmatoarea nota:

Spusa de prof. dr. I. D. Sirbu, cunoscutul scriitor, poet [sic] si dramaturg,
nascut in Valea Jiului, de 50 de ani, fiu de miner. Aceastd povestire este din
colectia sa in care are 35 la numdr, toate cu temd minereasca.
Ascultandu-i-le, le-am repovestit, poate cu mici scapari. Trecerea [lui 1.D.
Sirbu] prin Valea Jiului nu este neobservata. Minerii 1l iubesc si-l1 cheama sa
le cinsteascd masa cu prezenta sa’.

In cele din urma, Ion D. Sirbu a ajuns in atentia celor interesati de
culegerea si studierea folclorului mineresc, dar nu ca autor, ci ca informator/
arhivar de legende populare. Insi o singuri povestire din colectia scriitorului
este antologata, desi Ana Soit foloseste pluralul. De ce-i negru Jiul este
repovestirea prescurtatd a textului Zana cazuta, din Povestiri petrilene.
Intr-adevir, Povestirile petrilene sunt ,,35 la numar”, daca se exclud nuvela
Concert si textele recuperate si addugate in editia din 2024, in sectiunea
addenda: Dumineca, Nesomn si Colonie. Cu toate ca mentionarea lui Ion D.
Sirbu contine grave inexactitati, faptul cd o naratiune din colectia autorului
ajunge intr-o antologie a legendelor populare mineresti, confirma si
existenta dimensiunii etnografice a Povestirilor petrilene, pe care insusi
autorul o sugerase. Insi aceleasi inexactitati arati faptul ca ,. D. Sirbu,
cunoscutul scriitor” nu era, de fapt, atdt de cunoscut. In acelasi timp, Ana
Soit exclude total latura cultd a povestirii culese de la lon D. Sirbu, dupa
cum exclude posibilitatea textului de a fi complet original si doar ,,mascat”
ca popular. In varianta rezumati si repovestitd, inclusi in antologie,
naratorul este ,,ardelenizat” si ,folclorizat” fortat, povestirea fiind astfel
omogenizatd in raport cu celelalte naratiuni ale volumului. Acest gest
editorial contrazice deschiderea spre universalitate (un principiu
fundamental al ideologiei Cercului Literar de la Sibiu) pe care lon D. Sirbu
o doreste prin rafinarea sa stilistica. De exemplu, in repovestire este utilizata

3 Ibidem, p. 113.
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forma dialectala a perfectului compus indicativ ,,or”. ,,Dar ele [zanele] or
pierit pe rand, cu credinta oamenilor si care or mai ramas, se ascund in
vigauni si locuri neumblate si necunoscute”™ (s.m., I. P.), particul absenti
din ,,varianta cultd”. Mai meritd mentionat si faptul ca, strict fatd de modul
in care Ion D. Sirbu (n-)a fost implicat in aceste proiecte antologice (despre
care se poate argumenta ca il vizau/interesau in mod direct), lon D. Sirbu nu
s-a ardtat mai tarziu ca resentimentar.

Intr-adevar, in mitologia de facturd cultdi a Vaii Jiului, legenda
respectiva explica, pentru comunitatea minereasca, de ce raul Jiu are un
aspect tulbure si Intunecat. Zdna cdzuta este povestea unui sororicid al
zanelor de padure. ,,Demult de tot”, zanele locului se jucau sub luna, cand, o
suratd a cazut printr-o spartura conectatd la labirintul mineresc al
muncitorilor de sub pamant. Intre lucritorii aflati la datorie, zAna avea un
aspect angelic, translucid, contrastind cu aparenta maculatd de carbune a
minerilor. ,,Se uitau la ea ca la altd minune, credeau cd e ingerul mortii,
venit si-i anunte ci se va sfarsi viata™. La randul siu, zana s-a speriat de
mineri si de locul in care se afla, crezand ca a ajuns in iad. Cel mai bétran
dintre mineri i1 explica zanei ca se afld, de fapt, intr-o mind si ca ce vede ea
este doar conditia minerilor. Baiesii binevoitori intocmesc un plan pentru a
0 scoate pe zand din mind, neobservatd de ortacii rduvoitori. Pentru ca
planul sa functioneze, zana trebuia sa capete Infatisarea murdara a unui
miner, sd fie manjitd cu pulbere si imbracatd corespunzator. ,,Ce era sa faca
biata de ea? S-a ldsat sa fie acoperitd de praf. Parul ca aurul si l-a ascuns sub
o cascd, iar peste hainele ei a Imbrdcat niste zdrente mineresti. Acum arata
ca un vagonetar mai pirpiriu; nimeni n-ar fi zis despre ea ca e zana si ca s-a
niscut din raze de lund”®. Misiunea a fost indeplinitd, iar zana a ajuns la
suprafatd nevatdmata. Minerii s-au Inchinat in fata zanei si 1-au aratat calea
care duce inapoi catre codru. Zana a inapoiat imbracamintea si s-a intors
intre suratele ei, dar avand pielea inca patatd de pulberea carbunilor.
Suratele ei nu au mai recunoscut-o: ,,Au pus mana pe pietre, pe stanci si au
inceput sa dea in ea ca intr-un dusman, ca intr-un demon. /S1, bineinteles, au
omorat-o pe loc™’. Zanele au constientizat sororicidul prea tarziu, iar acea

4 Ibidem, p. 58.
> Ton D. Sirbu, Povestiri petrilene, Targu Jiu, Editura Maiastra, 2014, p. 57.
6 Ibidem, p. 57.
7 Ibidem, p. 58.
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,,sord a lor care cizuse, siraca, intr-o nenorocire”®, a fost dusd de surate la
Jiu, ca sa o curete. ,,Si-0 tot spald de atunci si, tot de atunci, ca o pedeapsa,
Jiul e negru si murdar ca o zand care, cazand intr-o mare nenorocire, a
trebuit sd-si manjeascd fata si sd-si ascundd sub murddrie fosta sa
frumuse‘ge”9. ,Nenorocirea”, cuvant utilizat de doua ori pentru a denota
caderea zanei, este, prin urmare, sinonima cu ,,ciderea in mind”, atat pentru
fiinta mitologica, cat si pentru oameni. Zdna cdzuta este inca o povestire
petrileand care accentueaza tragismul mutatiei ontologice a minerilor.
Durerea muncitorilor subpamanteni este simbolizata de pulberea carbunilor
care, dupa crima zanelor, nu mai poate fi stearsd de pe piele, nici folosind
toatd apa Jiului. Se remarca, insd, comportamentul exemplar al minerilor
fatd de alteritate, care sta 1n contrast cu brutalitatea zanelor cu privire la ceea
ce ele considerau eronat ca sta sub semnul alteritdtii malefice. Opozitia pe
care lon D. Sirbu o construieste n aceasta povestire este una intre natura
(zénele) si culturd (minerii). lar eroarea divinitatilor naturii este pedepsita
prin permanentizarea memoriei acestui sororicid, reflectat in innegrirea
apelor Jiului. Zana a preluat asupra sa marca tragismului minerilor, a fost
ucisd din aceastd cauza, iar crima respectivda, in registru mitic, ramane
perpetuu vizibila, in naturd. Atat Jiul, cit si zana au, de fapt, soarta
minerului: candva frumos, a ajuns manjit; candva frunza, a ajuns carbune.

2) Povestea iezerului

Povestea iezerului este o naratiune in rama, inclusa in a doua parte a
L2romanului” De ce plange mama? Povestitoarea este Magdalena Lupsa,
batrana misterioasa cu parul alb-imaculat si un trecut plin de suferinta,
ramasd vaduva si fara de copii, in timpul celui de-Al Doilea Rézboi
Mondial. Auditoriul povestirii este alcdtuit din micii protagonisti ai
romanului, care, pentru povestitoare sunt, temporar, substitutele propriilor
copii. lezerul la care se face referire in povestire este Lacul Sureanu/Iezerul
Sureanu, pe apa cdruia, Intr-o luntre, se si intampla repovestirea. Creatie
originald a lui Ion D. Sirbu (din cate stim), Povestea iezerului urmeaza
modelul folcloric al legendelor etiologice geografice si toponimice. Timpul
fabulos al legendei nu este cel al cosmogoniei, ci unul ulterior, al

8 Ibidem.
®  Ibidem.
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,convietuirii fiintelor divine cu oamenii, care s-ar fi petrecut «in vremea
veche»”!%: in vremuri strivechi, pe locul acesta nu era nici muntele acesta
si nici iezerul. Era un plai nalt avand in latura lui citre miazdnoapte un
citun de oameni sdraci si necdjiti. Ciobani”!!. Dintre acesti ciobani, s-a
ridicat un tanar voinic pe nume Surianu. Autorul manifestd o fascinatie
aparte pentru muntii Sureanu (astdzi, in judetul Alba), aflati la Nord de
Valea Jiului si de Petrila, la polul opus fatd de muntii Parang. In Povestea
iezerului, Surianu este un tandr aflat la varsta insurdtorii, care se comporta
atipic pentru un flacau neinsurat, din perspectiva restului oamenilor din catun.
Voinicul nu voia si se insoare, dar ,,vorbea ca un om care are femeie”'?.
Oamenii catunului 1l considerd, In consecinta ,,vrajit”, ,,Intors” sau ,,ratacit”.
Prin urmare, intr-o zi, batranii 1-au Inconjurat pentru a-I chestiona pe Surianu.
Ciobanul le raspunde: ,,Eu nu-s slobod. Eu-s legat”13. In acest mod este
introdus motivul ultimei zdane, cea indragostitd de voinicul legendar, care era
totodatd ultima reprezentanti a regnului sau. In proza lui Ion D. Sirbu, acest
motiv este urmat indeaproape de lamentatia acestei singuratdti, cauzatd de
disparitia treptata a zénelor de pe lume. Disparitia zénelor este legata de

inmultirea oamenilor si a rautdtilor acestora odata cu ei.

Intr-o zi stiteam singur in codru. Era noapte si oile dormeau. Eu cantam
din fluier sd-mi treacd de alean. Deodata s-a aratat in fata mea o fatd. Dar ce
fata: ochii ca pacura, spranceana ca pruna... parul ca noaptea. Era imbracata
si parca nu era. Plangea. Vai, cum plangea. S-a pus in genunchi in fata mea,
si-a acoperit ochii cu palmele si mi-a zis: Suriene, flicdule, nu te mira. Nu
mai puteam a nu ma arata. — Cine esti tu? Am intrebat, si m-au trecut toti
fiorii. ,,Eu sunt, zise ea, sunt ultima zana. Am fost multe zine pe aceste
meleaguri, pe vremea cand oamenii erau mai buni. Acum, suratele mele au
pierit. Si am ramas singurd in codri, n-am cu cine canta, n-am cu cine juca.
Voi va inmultiti si noi pierim'.

Detaliul care plaseazd intdlnirea fatidicd a ciobanului cu zana in
timpul noptii este unul relevant. Intrucat zanele, la fel ca ielele, nu sunt doar
duhuri eoliene, ci si spirite ale noptii: ,,[ielele] sunt invizibile (fara trup).

10" 1. Oprisan, Structura artistica a legendei populare romdnesti, studiu introductiv la Tony
Brill, Tipologia legendei populare romdnesti, vol. 1, Legenda etiologica, Bucuresti,
Editura SAECULUM 1.0., 2005, p. 11.

! Ton D. Sirbu, De ce pldnge mama?, Craiova, Editura Scrisul romanesc, 1973, p. 100.

12" Ibidem.

13 Ibidem, p. 101.

14 Ibidem, pp. 101-102.
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Noaptea devin vizibile”!®; ,,Ca orice manifestare nocturni, care te intrigd de

la distanta, Zanele sunt o exemplificare foarte bund a iluziondrii nocturne:
importantd e convingerea martorului cd stie cine sunt, nu realitatea din
spatele luminilor”'®. Descrierea zanei urmeazi tiparul popular al
comparatiei trasaturilor fizice cu elemente din naturd, exemplul cel mai
celebru fiind al descrierii pastorului de catre maicuta batrana din Miorita. In
continuare, Surianu evoca legdmantul facut cu ultima zana:

Avea ochi frumosi. Am cuprins-o. Avea ce n-are nici o fatd de la noi;
lumina si taind, poveste si vraja, lacrima si deznadejde. M-am legat de ea. Si
cand e luna o intalnesc. Mereu. Ce-mi trebuie alta fatd? Spuneti si voi?! Eu
iubesc o zand. Ultima zand. Ca daca moare ea, raiman codrii astia, rimane si
sufletul meu fara zana'’.

Atmosfera folcloricdA a naratiunii este sustinutd si de alegerea
adecvata, desi stereotipica, a ocupatiei celui caruia zana decide sa i se
reveleze: pastoritul. ,In Transilvania se atesti numeroase contacte intre
acestea si oameni, cel mai adesea ciobani, care petreceau multe ore singuri
prin paduri si munti, in locurile in care acestea vietuiau”'®. De asemenea,
detaliul cantarii din fluier a pastorului intretine concordanta cu modelul
folcloric. Intrucat, zanele si ielele, fiind ,,patroane ale inzestrarii muzicale”"®
in gandirea magico-religioasd autohtond, sunt invocate sau invocd la randul
lor, cu intentii benefice sau malefice, prin intermediul muzicii.

Antagonistul povestilor despre ,ultima zana”, in opera lui Ion D.
Sirbu, este intotdeauna personajul colectiv, familia si comunitatea din care
tandrul s-a desprins. Oamenii catunului vad legdmantul fatd de zana ca pe o
mare transgresiune a legilor firii si comunitatii, astfel incat, ciobanasul este
supus mai multor procese de ,vindecare” si reintegrare. In medicina
populard, un corespondent al acestui comportament atipic al tandrului care a
intrat in contact cu zana este ,,a fi bolnav din sfinte”?®. Leacul la aceasti

15 Ton Muslea, Ov. Birlea, Tipologia folclorului: din raspunsurile la chestionarele lui B. P.
Hasdeu, Bucuresti, Minerva, 1970, p. 209.

Antoaneta Olteanu, Mitologie romdna, vol. 11, Targoviste, Editura Cetatea de scaun, 2021,
p- 219.

Ion D. Sirbu, De ce pldnge mama?, ed. cit., p. 102.

Antoaneta Olteanu, op. cit., p. 217.

Antoaneta Olteanu, Metamorfozele sacrului: dictionar de mitologie populard, Bucuresti,
Editura Paideia, 1998, p. 136.

N. Leon, Istoria medicald a poporului romdn, Bucuresti, Inst. de Arte Grafice ,,Carol
Gobl”, 1903, p. 18.
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boald este oferit tot de zanele sfinte, soptit la urechea celei care 1l ingrijeste
pe suferind, dupa savarsirea unei rugaciuni. In Povestea iezerului, aspectul
muzical al aflarii sub influenta unei zane este minimizat, cedand loc planului
erotic. Adica, ,,a fi bolnav de sfinte”, a avea darul zanei, in opera lui Ion D.
Sirbu, nu inseamna a fi un individ inzestrat muzical, ci a iubi si a fi iubit de
0 zana, pur si simplu.

Toate incercdrile de dezvrajire se soldeaza cu esec: ,,L-au dus. La
popa sa cante; la babe sd descante; la sihastri sa-i citeascd, la vrajitori sa-1
ingrijeasca. Nimic. Omul era sinitos, n-avea nimic. Credea doar in zane. In
zAna lui”?'. Bitranii propun o solutie de compromis, care constd in
divulgarea zanei, expunerea fiintei mitologice in fata comunitatii originare a
ciobanului, in ochii oamenilor. Surianu protesteaza initial, Intrucat zéna a
ales sa 1 se arate doar lui, iar restul oamenilor nu ar putea sa o vada.
Comunitatea 1i adreseaza protagonistului un ultimatum: ,,Trebuie. Altfel te
omoram pe tine $i vom face sa piara si neamul din care te-ai nascut, ca esti
blestemat™?. Surianu accept, in final, compromisul, si le indici oamenilor
momentul 1n care zana se va arata. Momentul aparitiei finale a zanei poarta
insemnadtate cosmica, in concordanta cu calendarul popular: ,,La Sanziene, a
zis Surianu. E aproape. Veniti cu totii la marginea codrului, acolo unde sunt
izvoarele”®. La miezul noptii de Sanziene, dupa ce Surianu ingenuncheaz
si se roagd, frumoasa zana 1 se aratd voinicului, Insd ceilalti oameni nu pot sa
o vada. Ultima zana, presimtindu-si destinul, ezita s li se arate rauvoitorilor,
intrucat acest gest ar echivala cu moartea sa. In balanti sti si soarta neamului
tandrului Surianu, la fel ca onestitatea sa. Prin urmare, zana se va sacrifica din
dragoste pentru alesul sau. ,,Eu sunt ultima zana, am sa mor ca o zana. Ma
voi ardta. Dar tu vii cu mine?/ — Viu./ — Oriunde?/ — Si in moarte**. Poiana
s-a luminat, iar oamenii au putut observa cd flacaul tine in brate o fiinta
eterald, ca o umbra. Vraja ultimei zane s-a Tmplinit, iar cuplul legendar s-a
metamorfozat in muntele si iezerul care poartd numele voinicului cioban.
Oamenii care nu au crezut in zana s-au transformat in pietre.

De-atunci pe aceste locuri nu mai sunt zane; nu mai sunt nici ciobani ca
Surianu. Dar dacd va uitati in adancul apei, acolo-n strifunduri, ei se
imbratiseaza si se iubesc. Muntele acesta o tine si o va tine in bratele lui

2l Ton D. Sirbu, De ce plange mama?, ed. cit., p. 102.
22 Ibidem, p. 103.

2 Ibidem.

24 Ibidem, p. 104.
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pand va fi pamantul, panad vor fi oameni. Caci sa stifi — si eu, mdcar ca-s
femeie 1n varstd — cred ca iezerul acesta e ultima noastra zana care a murit de
dragoste si de dor ca si-i dovedeasca lui Surianu ca povestea nu e poveste —
ci-i adevar — cd dragostea nu e vorba goald, ci e jertfa si frumusete...?

3) Legenda Naiului

O legenda alternativa a apoteozei Sureanului se gaseste in piesa de
teatru Legenda naiului, subintitulata ,,Feerie in doud parti”. Prima versiune a
acestei piese dateazd din 1966. O alta, prescurtatd, a fost adaptatd pentru
teatrul de papusi, In 1978. lar varianta finald a textului dramatic, inclusa, in
1985, in volumul Biefii comedianti, a fost scrisd in 1979?°. Desi actiunea
Legendei Naiului difera de cea a microbasmului Povestea iezerului, cuplul
central are 0 componenta similara: voinicul si zana.

Antagonistul principal al acestei feerii este Negurul, un zmeu
beligerant si agent al distrugerii. Actiunea dramaticd este plasatd Intr-un
timp fabulos, in care echilibrul cosmic este deturnat temporar, sub tirania
domniei zmeului. Ton D. Sirbu deghizeaza satira politica antifascista in
aparentd, antitotalitard in esentd?’, in straiele unui basm cult dramatizat.
Numele acestui personaj negativ este si titlul uneia dintre Povestirile
petrilene. In proza scurti, Negurul este un fenomen eolian fantastic, livrat de
narator ca o credintd populard de pe Valea Jiului de odinioard. Asemanator
la aspect cu tornada sau vartejurile ,frumuselelor”, Negurul poseda
urmatoarea particularitate supranaturala:

Pe vremurile acelea era o credintd cum cé in noaptea de Anul Nou, chiar
la ceasul doisprezece, coboard, pe Jiu in jos, ,,Negurul”. Negurul nu era
decat o palnie neagra de fum si ceatd, care venea pe firul apei si era inaltd de
ajungea, rasucindu-se in aer, pana la stele. Si oamenii ziceau ci daci stai pe
pod la ceasul dat, Negurul trece prin tine si se duce pe rau in jos in treaba-si.
Nu-ti face niciun riu, doar te udi. In schimb, iti schimba firea: daca ai fost

% Ibidem, pp. 104-105.

26 Ton D. Sirbu, Bietii comedianti: comedii-eseu, Craiova, Editura Scrisul roménesc, 1985, p.
206.

27 Fireste cd, in text, aceastd sumbrd mutatie este pusd pe seama fascismului, dar este
evidenta acuza la adresa oricarei dictaturi, a oricarui tip de totalitarism. Din acest punct
de vedere, Legenda naiului este o curajoasd si reusitd fabuld politicd subversiva”.
Antonio Patras, Op. cit., p. 103.
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urat, te face frumos; daca ai fost rau, te face bun; daca ai fost bun, te face
riu. Te Intoarce, cu alte cuvinte?®®.

Fenomenul magic se prezenta ca o solutie pentru nepotrivirea
caracterelor a doi tineri Tnsurati. Timp de patru ani, in mod alternativ, firile
celor doi se schimba in noptile de Anul Nou, la trecerea Negurului. Nicio
schimbare nu se dovedeste a fi suficientd, deficienta sincronizérilor in
caractere lasind mereu loc neintelegerii si violentei domestice in cisnicie. In
cel de-al treilea an, sotii, abuzand de puterea Negurului, au ajuns ,rai
amandoi”. ,,Veni Negurul, vazu ce palalaie-i pe pod, ii ocoli pe amandoi si
trecu pe rau in jos fara si-i schimbe™?. Dupi incd un an infernal, un copil se
naste in familia in cautare de armonie: ,,de frumos, 1i frumos, dar daca imi
seamind la fire?”’’, se intreabd ambii pirinti. Armonia este atinsd cand
Negurul, intr-un final, i prinde sub influenta sa miraculoasa pe toti membrii
familiei: ,,Si cum 1l giugiuleau ca sd nu plangd, iaca, trecu Negurul si-i
inmuie pe toti trei./ Si din ziua aceea fu pace si liniste™!.

In comparatie cu Negurul Povestirilor petrilene, zmeul Feeriei in
doua parti pastreaza putine similaritati: 1) desi unele didascalii indica o
aparentd antropomorfa a Negurului, manifestarile sale de putere sunt
elementale: eoliene si pirogenice. Deplasarile lui sunt devastatoare, ca ale
unei tornade a focului — ,,Pe unde trec, distrug tot ce este, ucid tot ce creste,
si ard si riddicinile oricdrei sperante.; 2) indicatorul cromatic negru:
»Peste timpul mort al lumii trece, ca un vant al nefiintei, umbra intunecata a
Negurului”*; 3) numele — de riu augur, sugerand capacitatea distructivd a
unei forte cosmice, dar si compatibilitatea cu imaginarul folcloric autohton.

Zmeul 1si impune dominanta devastand Arborele Vietii, centrul
simbolic al universului respectiv. Transformand copacul care indeplineste
functia de axis mundi intr-un ,,ciot uscat”, echilibrul cosmosului este grav
periclitat. Paznicul sacru al copacului, In Legenda Naiului, este Pan, orb si
batran ca 1n Pasii profetului. Referinta blagiand este una directa,
demonstrata, printre altele, de mottoul scenei a 6-a din Partea a II-a a piesei:
»--. 81 lumilor, eu le cantam din Nai”, versurile 3 si 4 din Pan cdntad, a IV-a

28 Ton D. Sirbu, Povestiri petrilene, ed. cit., p. 76.

2 Ibidem, p. 77.

30 Ibidem.

31 Ibidem.

32 Ton D. Sirbu, Bietii comediati, ed. cit., p. 179.
33 Ibidem.
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subdiviziune a poemului Moartea [ui Pan. Constructia dramaturgica
utilizeazd o tapiserie mitologicd interculturald, integrand zeitati si fiinte
supranaturale din traditii diverse intr-un univers literar coerent. Astfel, de
exemplu, fiica zeului satir este Pasarea Maiastra a mitologiei populare
romanesti. Aceastd pasare alegorica isi pastreaza, in text, coerenta cu
modelul etnomitologic de provenientd. Pasdrea Maiastra ,,intruchipeaza un
principiu solar si al regeneririi vesnice a vietii”** si este, in acelasi timp, ,,0
pasire justitiard™®>. Ea blestemd Negurul pentru crima sivarsitd impotriva
Arborelui Vietii si 1l invocd pe Voinic-Sureanu, eroul piesei, pentru a-1 plasa
pe traseul de restaurare echilibrului.

...voinic Suriene, pan la Sinziene, cand va fi sorocul, sa nu-ti gasesti
locul, locul si norocul. [...] Noi te-am chemat. Ca la randul tau, tu sd chemi
fluierele pierdute si risipite ale Naiului. Fiindca, fiindca, numai el iti va putea
ardta locul unde zac inrobite fiicele mele, Aura, Olta si Naia.*

Pentru ca intunericul regimului ,,negurin” s ddinuie, zmeul a
imprizonierat cele trei fiice ale Pasarii Maiestre: Aura, Olta si Naia,
,»zanele captive” ale operei lui lon D. Sirbu. Probele eroice ale Voinicului
Surean vor consta 1n eliberarea fiecareia dintre aceste trei zane cu nume de
rezonanta ,,valaha”. Personajele din tipul ,,zana captiva” au cele mai multe
aspecte In comun cu modelul cultural popular din care sunt adaptate in
opera autorului.

In construirea personajelor zine, Ion D. Sirbu utilizeazd indeosebi
caracteristici faste ale acestor fiinte supranaturale din mitologia autohtona.
Faptul este indicat, in aceastd piesda, in primul rand, de numarul acestor
duhuri ale aerului: trei — asemenea ursitoarelor sau zanelor bune’’.
Conform tipologiei nr. 144 din raspunsurile la chestionarele lui B. P.
Hasdeu: ,,[Zanele] Sunt fete ndzdravane, de o frumusete stralucitoare, in
numar de trei sau doudsprezece; care umblau pe pamant in vremuri

3% Ivan Evseev, Dictionar de simboluri si arhetipuri culturale, Timisoara, Editura

AMACORD, 2001, p. 140.

Victor Kernbach, Dictionar de mitologie generald, Bucuresti, Editura Stiintifica si

Enciclopedica, 1989, p. 460.

36 Ton D. Sirbu, Bietii comediati, ed. cit., p. 180.

37 Zanele cele bune sunt trei sau doudsprezece fete cu puteri supranaturale, care pot fi
uneori surori nascute din flori si care au insusirea de a deveni invizibile”. Ton Talos,
Gandirea magico-religioasd la romani. Dictionar, Bucuresti, Editura Enciclopedica, 2001, p.
190.
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vechi”®. Urmitoarele trisituri ale zanelor din opera lui Ion D. Sirbu sunt
preluate mai degraba din arsenalul de caracteristici ale ielelor.
Suprapunerea nu este una de invinuit, intrucat, atdt exponentii culturii
populare, cat si dictionarele de specialitate echivaleaza deseori ,,zanele”,
»lelele”, ,ursitoarele”, ,,soimanele”, ,.frumoasele”, ,rusaliile”, ,jiezmele”,
Limparatesele vazduhului”, ,,miluitele” etc.

Legatura stransa a zanelor cu muzica este un alt aspect fidel fatd de
modelul folcloric. ,,Sunt fiinte cdrora le place indeosebi cantecul si jocul.
[...] Cantd nespus de frumos si melodiile lor nu seaména cu niciuna de ale
oamenilor®®. Naiul lui Pan, sursa de putere a zeului naturii si mijlocul de
regenerare a armoniei universului, a ramas golit de magie, odata cu raptul
zanelor: ,,[Negurul] M-a adormit si mi-a risipit Naiul. Si Impreuna cu acest
Nai, au fost rapite si inrobite si cele trei zane, nepoatele mele, Aura, Olta si
Naia. Ele sunt taina si vraja naiului meu. Caci Naiul e taina si puterea
mea”*’. Refacerea puterii Naiului prin eliberarea zanelor va fi principala
misiune a Voinicului Surean. Conform tiparului frecvent intalnit in basme,
originea eroului este umild, obsteascd. Faptul este subliniat cu ajutorul
analogiei si jocului eti(m)ologic mentionate de autor, prin replica
personajului principal: ,,Mi se spune «Surian» fiindca m-am ndscut Intr-o
surd*, Raspunzand chemdrii Pasarii Miiestre, auzite de Surian ca prin vis,
voinicul primeste naiul dezvrdjit, obiectul magic central al legendei. Debutul
traseului sdu initiatic, ca al atator alti eroi de basm, std sub semnul
modestiei. ,,Dar eu... eu nu stiu sd cant din Nai. Cant din fluier cd sunt
pastor: din frunza ca-s vanator: din solz de peste cd-s pescar... Dar din
Nai...”*?. Acesta fiind »punctul A” al devenirii protagonistului, ,,punctul
B”, in mod evident, va fi deplina refacere si stdpanire a instrumentului
regenerator. Din aceastd perspectiva, initierea eroului se configureaza
tematic drept una muzicala. Dar aceastd devenire nu se realizeaza prin
invatare directd sau contemplatie a instrumentului, ci prin parcurgerea
unor probe de naturd confruntationald, in spiritul basmului folcloric.
Dobéandirea harului muzical cu valente vindecatoare se realizeaza prin
salvarea zanelor si obtinerea binecuvantarii lor, ca surse sacre ale puterii

38 Jon Muslea, Ov. Birlea, Op. cit, p. 206.

3 Qv. Birlea, Mica enciclopedie a povestilor romdnesti, Bucuresti, Editura stiintifica si
enciclopedica, 1976, pp. 196-197.

40 Ton D. Sirbu, Bietii comedianti, ed. cit., p. 182.

4 Ibidem, p. 181.

42 Ibidem, p. 184.
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naiului si intruchipéri ale urmatoarelor principii: masura/armonia, culoarea
si dragostea.

Calauzit de Pasarea Maiastra, Surianu ajunge la locul unde este
incarcerata Zana Masurii, Aura. Confruntarea cu paznicul acesteia este un
episod 1n care satira politica este complet dezvaluita. Conform didascaliilor,
Inchisoarea e pazita de Cipciun-Cap-de-Ceaun: santineld militaro-fascista
[...] Caricaturad de soldat robot, cu casca de lupta, pare cumplit, dar e prost-
prostit”®. Santinela aflati in slujba Negurului este invinsi cu ajutorul
obiectelor magice daruite de catre Pasarea Maiastrd lui Surianu: trei ochi de
bufnita. Ingurgitarea acestor talismane de citre cipciun ii accelereazi
paznicului servil criza de constiintd, facandu-l sd renunte la propria
slugarnicie. Simbolul ochilor de bufnitd este cat se poate de evident,
obiectele magice respective sporesc intelepciunea celui care le
internalizeaza. Capcaunul isi abandoneaza postul, iar astfel este eliberata
prima zana, care, fiind recunoscatoare, binecuvanteaza Naiul lui Pan: ,,Suflu
peste Naiul tdu, duhul Armoniei Universale... (Naiul se lumineazd) [...] Eu
mi intorc in stele, unde nici un Negur nu mid mai poate ajunge”**.
Corespondenta Aurei in mitologia greaca ar fi muza Urania.

Universul Legendei Naiului este unul pluristratificat. Prima proba a
Surianului a avut loc la nivelul cel mai ,,de suprafata”. Cel de-al doilea
paznic, Cerberul, va fi plasat intr-un strat mai adanc. Caldtoria voinicului are
un traseu regresiv, a doua sa proba desfasurandu-se intr-un ,,fel de Tartar
Antic”®, indicand faptul cd regimul Negurului mutileazi pand si
cunoasterea trecutului. Cerberul este invins, de asemenea, nu cu ajutorul
fortei brute, ci printr-o proba de istetime. Prezentdndu-se ca un ,,Inspector
General in Ministerul inteligentei negurine”, Surianu ii adreseaza cerberului
intrebarea urmatoare, care, conform indicatiilor autorului, este ,,imprumutata
din Ovidiu™*®: Cine este acela care, pazitor fiind, pizeste pizind pe cei
care-1 pizesc, pazindu-se?”*’. Paradoxul subversiv, o varianti dezvoltati a
tuvenalianului  ,,Quis  custodiet ipsos custodes?” perplexeazd si
contorsioneaza cele trei capete ale Cerberului. Astfel este eliberatd Olta,
»flicd a luminii, culorilor si cuvantului”, care, la randul sau, contribuie la

4 Ibidem, p. 190.
44 Ibidem, p. 192.
4 Ibidem.
46 Ibidem, p. 193.
47 Ibidem.

203



A doua viata a studiilor de folclor

magica regenerare a Naiului: ,,Culorile lumii, imensa frumusete a florilor,
fluturilor si apelor noastre, toate incapute n cant si cuvant, s umple Naiul
acesta din Arcadia fericitd, de vraja, frumusete si culoare [...]. Tatdl meu,
Soarele, mi asteaptd”™®.

Dupa fiecare act de eliberare si transfer de putere se poate observa o
tendintd retractila din partea zanelor. Desi prizonieratul lor a luat sfarsit,
deplina libertate a acestor fiinte supranaturale nu mai poate fi atinsa ,,pe
pamant”. Aceste divinitati mitologice populare au un caracter efemer in
toate textele lui lon D. Sirbu 1n care apar. La nivel tematic, destinul primelor
zane captive poate fi interpretat astfel. Pe de o parte, contopirea panteistd a
zanelor, reintoarcerea lor in domeniul astral sugereazd o implinire a
conditiei lor. Pe de altd parte, este sugeratd ideea cd violenta profund
,lumeasca” (dictatura, incarcerarea, pangarirea sacralitatii vietii) aplicata
asupra unor fiinte atdt de pure, lasd urme ireversibile. Desi au disparut,
zanele nu au murit, insd lumea a ramas un loc mai sarac.

Soarta celei de-a treia zane prezintd similitudini structurale cu cea a
suratelor, insd, n acelasi timp, rolul jucat de Naia in contextul piesei este
mult mai complex. Personajul este construit ca perechea destinatd a
Voinicului Surian. Inevitabila lor uniune este anticipatd in mod repetat.
Fiica mezina a Pdsdrii Maiestre detine cheia atat a restaurarii echilibrului
lumii, cat si a indeplinirii destinului personajului principal. Naia, intrucatva
personajul eponim al piesei, simbolizeaza ,,Dragostea: care uneste totul”.
Dezrobirea ultimei zane este proba cea mai dificild pe care voinicul trebuie
s o parcurgd. Gardianul Naiei este Sfinxul ,,din afara de timp, de dincolo de
memorie”*’, imaginat ca o entitate sacrd impunitoare care depiseste pani si
puterea Negurului. ,,Eroul nostru va ajunge intre uriasele labe ale unui Sfinx
al carui cap se pierde sus, in nevazut. In pieptul Sfinxului se vede o poarta
de aur. Transparentd™°. Scenariul dramatic al ghicitorii sfinxului, preluat
din Oedip rege, este readaptat In Legenda naiului, astfel incat raspunsurile
corecte la enigmele sale tainice, in numar de trei, devin modalitatea de a
elibera zana iubirii si de a demasca fragila suprematie a Negurului. Atat
Surianu, cat si Negurul, rdspund in paralel ghicitorilor, conform principiilor
pe care cei doi le reprezintd, binele si raul. Intrebarile sapientiale ale
Sfinxului sunt urmatoarele: 1) Ce se naste mereu, moare mereu si niciodata

B Ibidem, p. 194.
Y Ibidem, p. 192.
30 Ibidem, p. 194.
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nu sfarseste?; 2) Ce alearga si std, leaga si dezleagd, creeaza si distruge?;
3) Ce leaga stelele de pamant, pamantul de oameni si pe oameni de stele?
Raspunsurile protagonistului si antagonistului sunt, in ambele seturi,
reprezentative si, ar putea fi argumentat, corecte: ,viata”, ,,gandirea” si
»dragostea”, din partea Surianului, ,,puterea mea”, ,,spaima” si ,,moartea”, in
dreptul Negurului. lar judecata Sfinxului va fi servitd conform ultimului
raspuns al fiecaruia: moarte Negurului si dragoste Surianului. Antagonistul
scapa, in schimb, de atacul Sfinxului, retragandu-se ingrozit: ,,Iubesc
moartea — dar numai moartea altora™'. Risplata voinicului este eliberarea
ultimei zane captive.

Inainte de a analiza deznodamantul piesei, se cuvine inci o remarca in
privinta particularitatii tipologiei ,,zna captiva”, a acestui text. Interpretand
Legenda naiului, criticul Antonio Patras trdgea urmadtoarea concluzie in
legdtura cu geneza textului dramatic: — ,,Sirbu nu preia, ci recreeazd, in
spiritul mitologiei autohtone, legenda aparitiei naiului”? (s.n.) — afirmatie
valabila pentru o parte atat de insemnata din opera literard a lui Ion D. Sirbu.
Insia aceastd concluzie meriti dezvoltatdi in contextul operei de fata,
subliniind aportul original al autorului care, dupa cum s-a remarcat, doar
porneste de la materialul ,,mitologiei autohtone”. Strict in ceea ce priveste
operarea autorului cu avatarul zanei captive, raportat la materialul
etnomitologic de provenienta, elementul specific textului dramatic care se
distinge este o ingenioasd inversare tipologicd. Intrucat, in mitologia
populara romaneasca, zanele (in special ielele) au aproape intotdeauna rolul
de captor, iar nu de captiv. ,,Dacd se gaseste un om care sa le nimereasca
cantecul lor, atunci — oriunde ar fi, ielele alearga de joacd dupd cum le canta,
iau pe cantaret pe sus, il duc in locuinta lor, tindndu-l1 foarte bine si
punandu-1 numai si le cante™?; ,ridici pe oameni pe sus, 1i duc departe, i
schimonosesc in diferite feluri”>*. Caracteristicile negative ale zanelor,
formidabile in folclor, nu isi au locul in aceasta ,feerie”, intrucat si mai
nefastd este tirania unui regim politic dictatorial, pare sd sugereze autorul.
Captivitatea zanelor este un simbol premergdator al disparitiei unei lumi
intregi. ,,S1 cum vin cu drum de fier/ toate cantecele pier”.

SU Ibidem, p. 196

2 Antonio Patras, Op. cit., p. 104.

33 Ton Muslea, Ov. Birlea, Op. cit., p. 212.
>4 Ibidem, p. 214.
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Odata reintregit prin eliberarea ultimei zane, naiul, manuit de Pan,
revitalizeazad Pomul Vietii, prin cantecul Doina ciobanului care si-a pierdut
oile, trezind-o pe Naia din somnul captivitatii. ,,in textul lui Sirbu, acest
instrument antic grecesc, preluat in cultura noastrd populard, nu are nici
cinci tonuri, precum syrinxul traditional, nici doudzeci si unu, precum naiul
din zilele noastre, ci doudsprezece — numar perfect, simbol al armoniei
cosmice®. Intregirea mult asteptatd a cuplului voinic-zani se petrece in
aceastd atmosfera folclorica. ,,Naia: Sunt zana Dragostei, Suriene: Sarutd-ma.
Dragostea e cheia lumii, miezul vietii, taina oricarui cant./ Voinic-Surian: Tin
in brate pacea si frumusetea plaiurilor mele: tu esti Cantarea-Cantarilor
neamului meu”S. Detaliul care marcheazi succesul implinirii cuplului este
unul de asemenea ales 1n concordantd cu specificul zanelor in mitologia
populara autohtoni: jocul’’. ,Eu voi dansa... Incearci, Sotule, si ma
acompaniezi./ (Se schiteaza pasi de hora lentd, Surian canti frumos.)”>%.

Vestea nimicirii satului din care Surianu provine Iintrerupe, insa,
dansul nuptial. Eroul este chemat acasa pentru a remedia actiunea retributiva
a Negurului. Nunta voinicului este astfel améanata padna In noaptea de
Sanziene, zana asteptandu-si alesul la poalele Pomului Vietii. Mottoul
scenel Intoarcerii Surianului in satul natal este urmatorul: ,,Vesnicia s-a
ndscut la sat:/ si va pieri odata cu satul!”. Calamitatea Negurului dezlantuita
asupra satului si mutatiile suferite de acesta, in consecintd, poate fi
interpretatd ca o alegorie a suferintelor ruralitatii romanesti in secolul al
XX-lea. In Dramatis personae, autorul oferea urmitoarea indicatie scenica
in privinta personajului colectiv: ,,Un unchias, o matusa, sapte fete din sat —
toti acestia avand o fatd pocitd, si una normald, frumoasd™’. Sub influenta
Negurului, ,,fata pocitd” a satului este intoarsa catre auditoriu: ,,Nu mai
umbldm: ne furisdm/ Nu mai lucram: furam/ Nu mai vorbim: injuram/ Nu
mai cantim: blestemdm”®. Insi, in legendd (si numai in legenda)
»schimbarea la fatd” a satului este reversibild, cu ajutorul naiului fermecat
care, manuit finalmente de Surian, prinde satenii intr-o hora vindecatoare.

W

5 Antonio Patras, op. cit., p. 104.

Ion D. Sirbu, Bietii comedianti, ed. cit., p. 198.

»ielele joaca (dantuiesc, danseazd), fac hora neincheiata. Joaca braul, diferite dansuri,
numai 1n saltaturi, abia atingdnd pamantul. Nu le intrece nimeni pe lume la joc”. Ion
Muslea, Ov. Birlea, Op. cit., p. 212.

Ion D. Sirbu, Bietii comedianti, ed. cit., p. 198.

3 Ibidem, p. 178.

0 Ibidem, p. 199.
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Dincolo de satira politica evidenta deghizatd intr-o feerie, comentata
deja in exegeza operei lui Ion D. Sirbu, meritd subliniatd incd o
caracteristicd a mecanismului narativ utilizat de autor pe baza intelegerii
sale a culturii populare. Initierea muzicald a Surianului, refacerea naiului
magic prin eliberarea zanelor care il patroneaza are un corespondent in
mitologia populard autohtond. Este vorba de ceea ce, in gandirea magico-
religioasd a romanilor este numit drept ,,darul ielelor”. Cu toate acestea,
obtinerea acestui dar, in piesa, nu este o replica intrutotul fideld a modelului
folcloric, al carui tipar este inregistrat de discursul etnologic ca atare:

Cine vrea sd aiba fluierul (sau alt instrument muzical) fermecat de iele, 1i
astupa gaurile cu ceard, curatd, il unge si-1 umple cu lapte dulce. il ingroapa
noaptea la o raspantie, omul fiind cu pielea goala si cu mainile indarat. Lasa
fluierul acolo 1 sau 3 nopti. La miezul noptii vin ielele, si-1 intreaba ce vrea?
El le cere darul cantecului. Ele ii cer in schimb un membru. Omul si le
promitd numai degetul cel mic de la mana. Cand vor sa-si ia fagaduiala,
trebuie s le insele cu vorba pand la cantatul cocosilor, cand dispar. Asa
scapd nevatamat. Apoi tot gol si cu mainile indarat dezgroapa fluierul
fermecat de iele, fiindca ele I-au luat din pamant, au cantat cu el si l-au pus
la loc. De acum omul are ,,darul ielelor”, ,,canta parcd e luat din iele™®!.

Insa, strict ca finalitate, initierea Surianului inseamni dobandirea
»darului ielelor”, nu prin Inselare a divinitatilor populare, ci prin ajutorarea
acestora la ananghie. Aceasta inzestrare artisticd (si morald) superioara,
magicd, este mijlocul regenerarii lumii ,,pocite” de regimul tiranic, In
Legenda Naiului. lar pentru ca ,,leacul” sa fie durabil, in ultima scena a piesei,
Surianu va preda naiul cu har urmasilor sii, copiii satului. Intrucat destinul
voinicului nu 1i permite sa ramana el Tnsusi paznicul instrumentului magic.

In noaptea de Sanziene, Negurul dezlintuie un ultim atac care si
curme nunta Surianului cu Naia. Confruntarea finald a eroului cu
antagonistul se desfisoard pe coloana sonord a Ciocdrliei%, interpretatd, in
piesa, de zana si de nepotul Surianului. Avand acest suport de putere magica
muzicald, voinicul isi biruieste adversarul, meritdndu-si apoteoza din finalul
piesei. Destinul cuplului Surian-Naia este identic cu deznodamantul din
Povestea iezerului. Ecoul acestei aventuri este permanentizat prin

1 Ibidem, pp. 212-213.

62 Conform indicatiilor autorului in didascalii: ,,Ceea ce e foarte important constd in faptul
cd marea, directa batalie cu Neguru’ se va da pe melodia — partea a II-a! — a celebrei arii
«Ciocarliay, in care autorul simte Insemnele unei drame supraistorice”. Ibidem, p. 201.
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transformarea Surianului in munte, iar a zanei in iazul in care iubitul ei se
oglindeste. Numele iazului este schimbat, dar legenda etiologica pastreaza
magia zanei ca origine.

Am invins, ne-am Tmplinit datoria si rostul. Acum, asa cum ne este scris,
vom intra, améandoi si Impreund, in Legendd. Tineri si frumosi, ne vom
adduga memoriei si frumusetii acestui colt de pamant. Vom fi doi stropi
curati de roud, doud stihii in nesfarsitd trecere si petrecere a Lumii...
(Disperata, strigd) Mama, Mamad, ajutd-ne sa ne renastem. [...] latda Pomul
Vietii: e neatins, mai frumos ca oricand... latd si un munte maret care nu
era... Si, in bratele lui, un iezer din lacrimi de zana... Muntelui i voi spune
»ourian”; fiindca, fiindcd nu-i pot spune altfel! Iar iezerului 1i voi spune
Naia, fiindca... (Se apleacd, ridicd Naiul)... fiindca muntele acesta Tnalt si
puternic o tine in brate...%

Insa si acest ,,final fericit” are acelasi bemol melancolic in esenta:
amurgul zanelor. lar ultimele replici ale piesei deschid finalul inspre o
posibili ciclicitate: ,,Fiindci Istoria e tare lungi. Si a dracului!”®,

4) Zana lui Ionut Pintea

Povestea iezerului si ,,Zana lui lonut Pintea” apartin aceluiasi tip:
»zana indragostitd” sau ,ultima zana”. Povestirile urmeaza aproximativ
aceeasi schemd narativd. De fapt, ,,Zana lui lonut Pintea” este o reluare
imbogatita si mutata intr-un alt cadru, mai specializatd din punct de vedere
etnomitologic si avand alte mize, a capitolului Povestea iezerului. Schema
narativa pentru ambele povestiri este urmatoarea: unui taran nelumit, aflat in
stransd conexiune cu natura, 1 se aratd o zand; lamentatia zanei — ea este
ultima reprezentantd a regnului ei, in partile locului sau chiar in lume
(ultima zana); barbatul 1si leaga soarta de cea a zanei; comunitatea din care
barbatul provine se aratd ca 1ingrijoratd de straniul comportament al
tanarului; batranii, ortacii sau familia, nefiind de acord cu acest
comportament, vor sd-1 vindece sau sd-l1 dezlege pe tanar; tdnarul opune
temporar rezistentd; drept compromis, tandrul este de acord sa divulge
oamenilor identitatea zénei; ajunsi la fata locului, oamenii nu pot sa o vada;

& Ibidem, pp. 204-205.
4 Ibidem, p. 206.
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tanarul o roagd pe zdnd sd se arate; zana se aratd si este pedepsitd de
comunitate; deznoddmant tragic si miraculos: lumea este golitd de zane.
»Zana lui lonut Pintea” se gaseste in al XVIII-lea capitol al romanului
Lupul si catedrala. Povestirea este o amintire a personajului Mefisto,
porecla lui Lucian Lupascu, unul din principalii mentori ai eroului principal,
Ion Lupu. Mefisto recurge la aceastd rememorare a Intdmplarii care i-a
cauzat detentia politicd pentru a il pregati pe Ion Lupu de dezviluirea
destinului fratelui sau, Pétru, si a comportamentul sdu exemplar in detentie
politicd. Amintirea incarcerarii lui Mefisto corespunde povestirii bradului,
care a cauzat condamnarea lui Patru Lupu. Astfel, aceste personaje, in
detentie, ispasesc pacatele altora, care neintamplator poartd numele ,,lonut”.
Personajul Mefisto ,,imprumutd elemente din biografia scriitorului:
fost profesor de filozofie, a avut o catedrd universitara in nordul tarii, a fost
comunist in ilegalitate, a ficut puscdrie in noul regim, este fiu de miner”®.
Asemenea lui Ion D. Sirbu, Mefisto, personajul raisonneur, se afla in Cluj
in anii care i1 premerg imediat detentia politica. ,,Eram in Cluj, prin anii 46-
47, imediat dupa razboi. Fiind foarte apropiat prieten cu doctorii de la
nebuni, Steiner si Dan Arthur: intr-o zi ma pomenii chemat de urgenta sa
vin la ei, vor sd-mi prezinte un caz deosebit de interesant...”®. Principala
diferentd fata de episodul cu ultima zand din De ce pldnge mama? este
istoricitatea implicata, sau ,,caderea in istorie”. A doua este locatia, care are
impact si asupra continutului naratiunii. ,,Cazul interesant” se petrece in
Nord, in judetul Maramures, iar Ion D. Sirbu nu ezitd sa inregimenteze
unele clisee despre aceastd zond etnograficd. Popularitatea unora dintre
aceste clisee despre Maramures s-a accentuat in timpul comunismului
national din Romania. Cum este cazul echivalentei morosan-dac liber. ,,In
cabinet erau doi tarani din nord, imbracati ca de Pasti. Splendide exemplare
de daci liberi — sau urmasi ai unor legiuni panonice rasculate si fugite in
munti”®’. Téranii sunt parintii lui Ionut Pintea, numele de familie al acestui
personaj, numit, fireste, dupa Pintea Viteazul, haiducul emblematic al
Maramuresului, popularizat de asemenea, in restul tarii, in timpul regimul
comunist. La fel ca Surianu, lonut Pintea este pastor: ,,A refuzat sa faca

%5 Nicolae Oprea, lon D. Sdrbu si timpul romanului, Pitesti, Editura Paralela 45, 2000, p.
130.

% Jon D. Sirbu, Lupul si catedrala: roman, Bucuresti, Editura Casa Scoalelor, 1995, p.
332.

7 Ibidem.

209



A doua viata a studiilor de folclor

armata la unguri. A trebuit sa fuga in munti. Asta prin 1943 sau 44. Acolo,
stand el singur, cu vitele si oile lui, aproape de Rodna si Ineu, intr-o zi...”®8.

Lui Ionut i s-a fost aratat o zdna. Plangea saraca, era ultima zana ramasa
singurd prin codrii $i muntii aceia. Suratele ei disparusera rand pe rand, ea
ramanand singura de tot. Nu putea nici canta si nici dansa. Pldangea de se
scutura camesa pe umerii ei frumogi. Flacaul o lud in brate si incepura sa se
dragosteasca. Fata venea in fiecare seard la el in colibd, era ca soarele de
frumoasa, ca luna de mandra, venea si-l mangaia. Parintii bagara de seama
ca ceva nu-i in regula cu feciorul lor: razboiul se terminase, el dezertor nu
mai era, putea sd coboare in sat, sd dea iama in muieriste si fecioare. Dar el
parea bolnav, se ferea de toatd lumea, disparand tot mai des si pentru mai
multd vreme n munti. Unde 1l astepta zana. Era vrdjit, cu alte cuvinte, L-au
dus la babe sa-1 descante, la popi sa-i citeascd, la moaste sfinte. Nici un
rezultat. De zana nu voia sa se lepede® (s.n.).

Desi modificarile fatd de Povestea iezerului par minimale, schimbarea
cadrului spatio-temporal relevd noi dimensiuni ale ultimei zane. Brusc,
entitatea mitologica descrisd de Mefisto se aseamana izbitor Fetei Padurii.
In literatura de specialitate, Tache Papahagi este primul etnolog care atrage
atentia asupra legdturii dintre pastorit si divinitatea respectiva: ,,0 ultima
trasaturd referitoare la pastoritul maramuresean este credinta referitoare la
Fata Piadurei”’’. Otilia Hedesan completeazi aceastd informatie astfel:
,Este, de fapt, un mod de a exprima pozitia centrala pe care o are personajul
in ansamblul complex al acestor munci si de a recunoaste valoarea sa de
realitate pentru pastorii din Maramures. Este o realitate cu mizd extrem de
ferma”’!. Ton D. Sirbu, de asemenea subliniazi aceasti ,,valoare de realitate”
a zanei, astfel: ,,Toti erau oameni normali, tdranii aceia erau mult mai
sandtosi la minte decat eram noi, doctorii In psihologie sau filosofia
culturii...””?. Comportamentul zanei lui Ionut Pintea se suprapune partial
tipului narativ ,,iubita pacurarului”, identificat de Constantin Eretescu cu
privire la povestile despre Fata Padurii. ,,Aceasta boceste asemenea femeilor
din sat, «canta morteste», se depdrteaza jelind si starnind in urma ei furtuni
si vanturi ndprasnice. Contactul cu fiinta miticd se soldeaza adeseori cu

8 Ibidem.

8 Ibidem, p. 332-333.

Tache Papahagi, Graiul si folklorul Maramuresului, Bucuresti, Editura Minerva, 1981,
p. 125.

Otilia Hedesan, Pentru o mitologie difuzd, Timisoara, Editura Marineasa, 2000, p. 59.
Ion D. Sirbu, Lupul si catedrala, ed. cit., p. 333.
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pierderea sinititii victimei”’®. Un alt argument care intireste legitura dintre

ultima zana si Fata Padurii este functia de initiator sexual pe care faptura
mitologici o indeplineste: ,Intr-un fel sau altul, acestea [marturiile
informatorilor] nareaza initieri sexuale masculine, in care initiatorul este o
femeie si anume Fata Padurii”’. La fel ca in cazul majorititii divinitatilor
malefice din panteonul popular romanesc, influenta acestora se incheie
odatd cu ivirea zorilor. ,Jubea o zand, zana exista, o tinuse in brate, ca un
barbat, nopti de-a randul. Numai spre dimineatd ea disparea ca o ceata sau
un fum”’>. lar aseminarea finald reiese din efortul imens al familiei si
comunitatii ca sa il ,,dezlege”. Ajutorul pe care parintii lui Ionut Pintea 1l cer
doctorilor din Cluj indica starea de disperare la care a fost impinsa familia,
intrucat, apelul la remedii seculare indica faptul ca celelalte practici, magice
si religioase, au esuat, dupa cum se precizeaza in text.

In continuare, pe fondul aceleiasi opozitii dintre civilizatie si
mitologie populard, dintre comunitatea umana si entitatea mitologica,
confruntarea zanei cu oamenii care pun presiune pe alesul acesteia urmeaza
tiparul Povestii iezerului. Zana se arata doar lui lonut Pintea. Numai dupa ce
acesta insistd cu disperare ca iubita sa sd coopereze, si dupd ce ea 1i
dezvdluie cd un asemenea gest ar echivala cu moartea zéanei, entitatea
supranaturald devine vizibila:

Ea a venit, am Tmbratisat-o, i-am vorbit — dar parintii mei nu vedeau decét
ca eu dau din maini si ca vorbesc singur. Am rugat-o atunci pe ea si se arate
macar mamei mele: ea a plans, a zis cd-i doresc moartea, dar pana la urma i
se ardtd 1n toatd frumusetea ei. Dar mama — care e tare ciudoasd si pornita
impotriva ei — a certat-o rau de tot, a aruncat si cu un retevei dupa ea, de
parca ar fi fost diavolul insusi’®.

La fel ca in povestirea precedentd, zdna are dreptate atunci cand
anticipeaza ostilitatea oamenilor. Aparitia ei este intdmpinata cu rezistenta
violenta intocmai de citre mama ciobanului. Insa diferenta principala fata de
Povestea iezerului este faptul ca ,,Zana lui Ionut Pintea” nu indeplineste
functia unei legende etiologice toponimice, ci a unei legende mitologice.
Episodul zanei maramuresene este reprezentativ pentru una dintre temele

73 Constantin Eretescu, Fata Pdadurii si Omul Noptii: in compania fiintelor supranaturale,
Bucuresti, Editura Compania, 2007, p. 26.

4 Otilia Hedesan, Op. cit., p. 43.

75 Ton D. Sirbu, Lupul §i catedrala, ed. cit., p. 333.

6 Ibidem.
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majore ale prozei si memorialisticii lui Ion D. Sirbu, moartea satului
romanesc ,,Ja mana” istoriei. ,,Amurgul” zanelor este un simptom decisiv al
disparitiei satului si a spiritualitdtii sale. Maramuresul lui Ionut Pintea este,
in Lupul si Catedrala, un ultim bastion al credintelor vechiului sat
romanesc, $i acesta pe cale sa apuna.

Mama lui — aici e toatd buba — nu voia sa-i ,,vindecam” fiul de boala, voia
ca noi cu stiinta noastra sa-1 ,,dezlegam” de vraja acestei ultime zane. Fiindca
si ea, si Intregul sat credeau in zana. Pentru ei zdna exista: ca zdnd, nu ca
farsa sau travesti. Mama lui lonut a si vazut-o, a si Incercat s-o descante, a
aruncat in ea cu ce i-a picat in mana... Toti erau oameni normali, taranii,
acel tdrani erau mult mai sdnatosi la minte decat eram noi, doctorii in
psihologie sau filosofia culturii...”” (s.n.).

Interlocutorul lui Mefisto, Ion Lupu, este un simpatizant al
materialismului dialectic (insd cu lecturi minime), un produs imperfect al
noului regim, aflat la rascruce de drumuri. Pand la momentul crizei de la
varsta de 33 de ani, eforturile sale se indreptasera inspre a se conforma
ideologiei dominante in epoci. Insi initierea declansati ca solutie pentru
criza identitard inseamna o despartire de conformismul care il caracteriza pe
Ion Lupu si o redescoperire a fondului identitar rural-folcloric, care a fost
una din tintele principale ale propagandei regimului. Faptul implica o
automarginalizare obligatorie si caderea din gratiile puterii. Dialogurile cu
Mefisto sunt in mare parte raspunzatoare de aceastd schimbare de macaz,
descoperirea autenticitatii vechiului fond de credinte ale taranilor din care se
trage. In aceastd inaintare a lui Ton Lupu inspre sinele sau rural-folcloric,
relatarea stranie a lui Mefisto este un reper important, o piatrd de hotar pe
traseul initiatic al protagonistului. Pretentia materialismului este falsa, pare
sd sugereze episodul cu zana din Lupul si Catedrala. Aceastd bornd este
marcatd de rastdlmacirea ironica a faimosului pasaj din Marx cu privire la
repetarea istoriei, subliniati anterior. In plus, prin marturia personajului
Mefisto, lon D. Sirbu atrage atentia asupra unei caracteristici fundamentale
a legendei mitologice, credinta in adevarul naratiunii relatate:

Atunci cand dispare aceasta convingere, legenda devine poveste, opera de
fictiune, iar faptul mitologic 1si pierde sensul. Este neindoielnic ca, in
majoritatea cazurilor, naratorii nu au nici un dubiu cd evenimentele relatate

77 Ibidem.
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s-au petrecut intocmai asa cum le povestesc ei. Relatia dintre mit si adevar
trebuie inteleasd in termenii aceleia dintre individ si divinitate’®.

Divinitatea, ,,care exista ca zand, nu ca farsa sau travesti”, nu poate fi
conditionata de cunoasterea stiintifica, nici macar de catre reprezentanti ai
stiintelor mai putin pozitive, precum sunt filosofia culturii, psihologia,
folcloristica doctorilor la care apeleaza familia Pintea.

Mii de motive aveam ca, in criza spirituald ce s-a instalat in lume
dupa cel de-al doilea razboi mondial, noi sa putem prezenta, la un congres
international, un studiu riguros, insotit de dovezi, despre ultima zana (si
aceea indragostita de un cioban primitiv) de pe meleagurile unde naiul e
acasd”.

Motivul zanei este integrat in complexa retea de simboluri a
romanului, a carui tema principald este regenerarea lumii. Mefisto nu este
un adversar al zanei, ci acesta vede 1n ea o solutie pentru criza spirituald a
postbelicului. Dar si aceastd intentie nobila presupune un anumit grad de
exploatare, incompatibil cu statutul ontologic al zanei. Prin urmare, in
expeditia oamenilor de stiinta in cautarea ultimei zane, entitatea mitologica
ramane fundamental evaziva. lar intentia de ,,coborare in lume” a zénei de
catre cercetatori este pedepsitd de istorie. O patruld care avea sarcina de
neutralizare a partizanilor din Maramures i-a gasit, In schimb, pe cercetatori
,.in teren”.

Zana nu am putut-o intdlni — nu eram in gratie, tainele padurii ni se
refuzau, modul nostru de a gandi si cduta e strdin lumii in care, in modul cel
mai real, trdia zana aceea — cum zic, nu am putut-o nici zari, si nici auzi
cantand. In schimb am fost culesi de o patruld ce umbla dupa partizani de tot
felul. La ancheta, iti dai seama, noi Incercand si le explicam povestea cu
zana, ei fiind convingi ca eram simpli tradatori, camuflati ca cercetatori de
folclor si magie populard. Am fost condamnati. Tot ai vrut tu sa afli cum am
ajuns 1n puscarie. Asa am ajuns. Fratele tau a stat pentru un brad al lui lonut
Lupu, eu am stat pentru zina lui lonut Pintea...*.

Prin analogie cu Povestea iezerului, se poate deduce concluzia
conform cdreia ultima zana a romanului Lupul §i catedrala a disparut la
randul sdu, odata supusd compromisului de a se ardta pentru a salva onoarea
tanarului cioban. Iar violenta lumii oamenilor si a modalitdtii lor de

78 Constantin Eretescu, Op. cit., p. 25.
7 Ton D. Sirbu, Lupul §i catedrala, ed. cit., p. 333.
80 Ibidem, p. 334.

213



A doua viata a studiilor de folclor

cunoastere ,,pozitiva”, asa cum zana anticipa prin acel ,,a zis ca-i doresc
moartea”, este cauza retragerii din lume a ultimei zane.

Corespondenta lui Ion D. Sirbu contribuie decisiv la intelegerea
modului 1n care autorul utilizeaza sintagma ,ultima zana”, dezvaluind
chintesenta motivului analizat in acest studiu. Dincolo de aparitiile zanei sub
avatarurile figurilor mitologice feminine care populeaza opera sa literara,
scrisorile autorului releva ca ,,ultima zdna” desemneaza, in viziunea sa,
limba romana: esentd si ,secretie”®! a unei spiritualititi periclitate si,
totodatd, cel mai important reper identitar in slujba céaruia Ion D. Sirbu isi
consacrd eforturile creatoare. Intr-o scrisoare citre Virgil Nemoianu,
identitatea ultimei zane valahe este definitiv revelata: ,,Ne facem datoria fata
de limba romdnd, care e ultima zdnd de pe plaiurile noastre”®? (s.n.).
Raportul autorului cu aceasta ,,zana” este unul de supunere loiald dar si
tensionatd, vecind cu venerarea. ,,Cu patria sunt in raporturi capricioase,
mina stramosilor am uitat-o, limba literard ar fi singura zdna careia ma
inchin, dar si ea imi Intoarce deseori spatele, topindu-se Intr-un fel de ceata
biblicd™® (s.m., I. P.). Tocmai aceasti oscilare a limbii-zani intre apropiere
si indepartare, intre ocrotire si refuz, intre prezenta luminoasa si retragere
»in ceatd”, exprima ambivalenta figurii: zdna penduleaza intre efemer si
teribil, Intre periclitat si periculos, intre vulnerabil si formidabil. ,,Eu cred in

existenta Limbii Romane, ca Spirit lucid, ca Zana severa si rizbunitoare”*.

Concluzii

Toate ,,povestile cu zane” ale lui Ion D. Sirbu, cu sau fara final fericit,
poartd o marca tragicd, o tristete a unei despartiri si saraciri a acestei lumi.
Fie prin sororicid, fie prin inaltare la stele sau contopire panteista cu natura,
fie prin retragere in legenda (etiologica sau mitologica), zanele lui Ion D.
Sirbu dispar. Motivul zanei in opera sa, In toate avatarurile analizate
anterior — zana ucisd de surate, zana captiva, ultima zana — contureaza o

81 dar eu cred ca fericiti cu adevdrat si intru duh (numai intru duh) nu am fost decat in acel
foarte lung ev al melcului, din primul mileniu, cand, ca si melcii, am trdit secretand
aceastd limba romana care e un miracol si constituie si mandria si mangaierea noastra de
acum”, Ibidem, pp. 231-232.

82 Scrisoare catre Virgil Nemoianu, datatd 1 decembrie 1986, Opere, vol. 11, Corespondenta,
Bucuresti, Editura Fundatia Nationala pentru Stiinta si Arta, 2013, p. 1003.

8 Scrisoare citre Virgil Nemoianu, datatd 7 septembrie 1986, Ibidem, p. 999.

8 Scrisoare citre Nicolae Boeriu, datatd 24 noiembrie 1984, Ibidem, p. 173.
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unica viziune de sfarsit al unei lumi in (de)favoarea alteia. Am numit
complexul de ipostaze ale acestui motiv de inspiratia folclorica: amurgul
zanelor. Acest Feenddmmerung intdreste o temad majora care traverseaza
intreaga opera a lui Ion D. Sirbu (teatru, proza, memorialistica, epistolar):
moartea satului romanesc. Amurgul zanelor premerge simptomatic
amurgul satului. Tema respectiva isi gaseste cea mai clard exprimare in
Jurnalul unui jurnalist fara jurnal:

Satul, ogorul, taranul — iata stilpii ethnogenezei noastre. De la ei ar fi
trebuit sd incepem, dar noi am inceput prin a-i sfargi. Ma tem ca generatia
noastrd, ajungédnd la cumpana veacului, nu va putea sd-si asume nicio altd
glorie si victorie, decat faptul ca sub ochii nostri a avut loc moartea pe cruce
a satului romdnesc®.

In acelasi jurnal zanele isi mai fac o ultima dati aparitia, in critica
autorului asupra recontextualizarilor puse pe seama folclorului media, pe
care o voi dezvolta intr-o alta lucrare. ,,Nu mai avem zei si strdmosi, sat cu
tarani, hore si sarbdtori — in schimb, televizorul nostru e arhiplin de iele si
zane ce danseazd si de grandioase grupuri de costume din recuzita natiunii,

din recuzita tragicd a Teatrului Natiunii”*®.
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ABSTRACTS

Ana-Maria Hubar
Rarely Spoken Memories: Women’s Narratives of Abuse and Domestic Violence

This study brings to the forefront a topic rarely addressed in
Romanian ethnographic research: domestic violence against women in rural
areas. It shows how the idealized representations of the Romanian village,
consolidated during the interwar period and under communism, have
contributed to the neglect of violence and of the real condition of rural
women. The study is based on two life-story interviews with women from a
village in northern Transylvania, documenting their experiences of abuse
within marriage.

The research offers a comparative analysis between two generations:
Mrs. F., 81 years old and married for over 60 years, and Mrs. M., 40 years
old, who divorced after an abusive relationship. The narratives highlight
both the continuity of domestic violence patterns and a shift in attitudes
across generations: while the first woman remained in the marriage out of
fear of social stigma and a sense of responsibility toward her children, the
second succeeded in breaking free from traditional conventions and starting
a new life.

The article emphasizes the social and cultural mechanisms that
contribute to the normalization of abuse, such as the lack of institutional
support, patriarchal discourses, and community pressure. It analyzes the
various forms of violence (physical, verbal and psychological) as well as the
recurring justifications victims give for the abuse they endure. The study
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also draws attention to intergenerational silence and the stigmatization of
women who choose to divorce.

Through these two case studies, the research demonstrates how
personal experiences become valuable testimonies about the deeper realities
of women’s lives in rural communities. It thereby calls for a reassessment of
traditional ethnographic discourse and underscores the importance of
incorporating the female perspective into the study and analysis of rural life.

Maria-Carina Lechintan
The last Sezatoare in Bobohalma Village, Mures County, 1965-1973

This work aims to describe the theoretical frame of ,,sezdtoare”, but
especially how it has functioned in Bobohalma village, from Mures County,
between 1965-1973, from an ethnographic and sociologic point of view.
During 2023, respectively 2024, I have conducted four interviews with two
women, former participants in the custom of ,sezatoare”. This paper
contains many fragments of interview collected from the fieldwork. Besides
this, there are a few photos that appear in this paper, which were taken
directly from the personal archives of the two women. In those photos
appear the two women, other participants to ,,sezatoare”, their husbands and
their families.

Throughout this study, I have traced a few major points. The first one
was to define and present ,sezatoarea” from the point of view of the
researchers before me and to give my study a theoretical starting point. In
my analyses, closely applied to the fragments of interview, the fact that
»sezatoarea” has a special and fundamental role in the path leading to
marriage, was the main aim. Also, I was able to describe not only its social
function in the groups of young people, and the moments that compound
this custom, but also their way of life. In this paper, I have demonstrated
that ,,sezdtoarea” is part of their everyday life.

I have shown that ,sezatoarea” is not only a favourable place for
forming marriages and friendships among young girls and boys, but it is
also a place of traditional womanhood. During the period of ,,sezitoare”, the
young girls do not only socialize in their groups, but they also learn things
that are required for a woman who is about to get married. The traditional
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way of functioning of the Transylvanian village is expressed, partly, through
the custom of ,,sezdtoare”. In other words, this custom is one of the main
elements that stands at the base of the Romanian traditional village.

[oan-Marian Streza
Lad's Christmas Carol Singing — From Initiation ritual to Popular Performance

This study investigates the transformation of the traditional custom of
“ceata de feciori” (lad's caroling group) in Fagaras rural area (Romania)
over the course of one hundred years, from the interwar period to the present
day. The study is based on a diachronic approach, beginning with Traian
Herseni's research from the interwar period, followed by Ilie Moise's work
during the communist era, and culminating in recent fieldwork (2022-2023)
I conducted in the village of Breaza (Brasov county), which resulted in a
detailed interview with one of the participants.

In the past, these groups played a strong formative role: they
organized and educated the participants (rural youth) in preparation for
adulthood and in the preservation of folk traditions. Over time, the functions
of the group diversified and adapted, encompassing not only initiatory
aspects but also a social dimension, such as the formation of new families
and entertainment. Today, the group has transformed into a voluntary
activity with a festive and identity-related character, closely connected via
social media not only with the village but with the entire Fagédras region,
and it is supported by local authorities.

The main part of the study consists in the ethnographic description of
the activities performed by the group in the village of Breaza during the
winter of 2022/2023; the article offers a detailed account of its organization,
hierarchy, assigned roles (vataf, sames, bucatar, etc.), preserved traditions
(Christmas caroling, going to the nearest river, adorning a specific flag,
dances), as well as the group's strict rules. Despite a nearly 10-year hiatus in
organizing this custom, it was revived thanks to the involvement of young
people. On this occasion, changes were observed: the premarital and
initiatory roles have diminished in favor of entertainment, spectacle, and the
emphasis on local cultural identity. Parada cetelor din Fagaras/ The
Group’s Parade in the city of Fagaras (7" January), organised by the local
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authorities, now also streamed online, reinforces its patrimonial and
performative dimension.

Thus, the custom survives in a form adapted to the realities of
contemporary local communities, serving as a cultural emblem for them and
ultimately representing a source of pride and belonging to a tradition
specific to the region.

Marian Neamtiu

Caroling Re-enacted: Heritage-Making and Mediatization.
An Analysis of a Documentary Film on Caroling in Marisel

In this study, I aim to analyze the evolution of the custom of colindat
(ritual caroling by male groups) in the commune of Marisel, Cluj County,
starting from a documentary film made by the Cluj County Center for the
Conservation and Promotion of Traditional Culture. My goal is to examine
how the folkloric phenomenon is articulated within contemporary capitalist
society. Vintila Mihailescu distinguishes between custom, tradition, and
heritage as different forms and stages of relating to folklore and collective
identity: the custom is a cultural inheritance integrated into a customary
system; tradition adapts it to modernity through a forward-oriented
rationality; and heritage selects and valorizes these elements in the
construction of identity. The evolution of colindat in Marisel reflects this
transition — from a custom practiced in a traditional setting, to a
reinterpreted tradition, and finally to a shared cultural heritage. Whereas in
customary thinking colindat fulfilled various functions — such as augural,
apotropaic, marital, and social — in contemporary times, its identity and
patrimonial functions are predominant, especially given the presence of
specific institutions dedicated to the conservation and promotion of cultural
heritage. In fact, although patrimonialization clearly benefits the
preservation of traditional customs, there are also certain risks — particularly
when the defining elements of a phenomenon are not presented properly or
when the way the custom is delivered to the public is not carefully
considered. Two possible consequences of this trend are fetishization and
museumification, which contribute to the development of a spectacular (I
dare say even spectral) dimension that overshadows the ritual character and
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also leads to the emergence of an awareness of convention among
participants. This is also the case with the media portrayal of colindat in
Marisel, where the filmmakers place us in front of a staged production,
ultimately undermining the current configuration of the custom and
transforming it into a representation of an idealized rural world. Instead of
describing how a custom functions in the contemporary context, the
“ethnographic” film strays from the principles of scientific objectivity and
instead proposes a narrative of the purity of the “ancestral” rural area. This
is evident in the general atmosphere of the documentary, the description of
the clothing, and the portrayal of the spatial-temporal setting. The effects
generated by this type of media representation relate to the
instrumentalization of a custom within an entrepreneurial logic, in which
folklore becomes a tool for marketing and promoting local tourism. Thus,
the documentary — though well-intentioned — presents the phenomenon
through a romantic, idealizing lens, containing many errors rooted precisely
in the capitalist ideology meant to animate the narrative.

Simona Alboi
Cozonaci. 2.0. Reconfiguring Traditions in the Age of New Media

This paper explores how cozonac (a rich, sweet bread traditionally
prepared for Easter, Christmas, and other major celebrations in Romania)
undergoes cultural transformation in the digital era. Once rooted in domestic
ritual and associated with family, memory, and religious heritage, cozonac
is now reimagined within digital environments. The cozonac enters the logic
of algorithms and digital performance. The study engages with several key
theoretical frameworks: Jean Baudrillard’s concept of simulacra, Guy
Debord’s notion of spectacle, Jamie Susskind’s analysis of digital power,
and Vintila Mihdilescu’s idea of tradition as a living and negotiated
construct. Tatiana Niculescu’s historical and cultural point of view of
cozonac offers an essential foundation for understanding its evolution within
Romanian collective consciousness. By analyzing content from social media
channels, the paper illustrates how cozonac assumes new functions. While
limited in scope, this qualitative research provides a glimpse into broader
cultural shifts, using case studies as illustrative fragments. These examples
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invite further ethnographic research to examine how digital users reinterpret
and interact with culinary traditions in online spaces. Ultimately, cozonac
becomes a multifunctional digital cultural object, reflecting the deeper
entanglements between heritage and technology. The emerging face of
tradition is more fluid, accessible, and visually mediated, but it risks losing
the ritual, and intimate, embodied connection that once defined it.

Alexandra Anca

The revelation through the wooden vessel in Rodna, Bistrita-Nasdud County:
A Cultural Analysis of the Ritual

This study explores a traditional ritual known as ,, catatul cu ciubarul”
(“the revelation through the wooden vessel”) as practiced in the rural
community of Rodna, Bistrita-Nasaud County, Romania. Rooted in
Northern Transylvanian folklore, the ritual was historically employed to
reveal the “truth” in cases of theft or crime. The ritual involved the symbolic
interpretation of reflections in the water of a newly crafted wooden tub by
young girls, carried out within a rigorously formalized ritual structure,
supported by prayer, fasting, and the supervision of an elderly widow. This
ethnographic study, conducted between 2023 and 2024, combines
participant observation, semi-structured interviews with 15 community
members aged 18-88, and a filmed re-enactment in collaboration with
Romanian Television channel (TVR).

The ritual, a syncretic blend of Christian belief and folk magic, is
analyzed both as a form of restorative justice and as a mechanism of social
cohesion. Although no longer actively practiced, it persists in the collective
memory and oral histories of the community. The author, positioned in the
dual role of ethnologist and community member, offers a unique perspective
by documenting not only the ritual’s symbolic logic and social functions but
also the factors that have contributed to its decline.

The article details the ritual’s phases: preparation (fetching water
under strict conditions), performance (prayers, fasting, and divinatory
visions by children), and interpretation (community-based narrative
meaning-making). It further explores how spontaneous revival during the
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documentary filming demonstrates that, while dormant, the ritual retains
symbolic potency.

The paper offers a significant contribution to the understanding of
how premodern ritual mechanisms functioned as instruments of collective
truth-making, symbolic conflict regulation, and the reinforcement of
communal identity within traditional rural societies. Through a detailed
analysis of a vanished ritual that nonetheless endures in collective memory
and local cultural discourse, the study fosters a broader reflection on the
ways in which such archaic practices continue to shape, in reinterpreted or
fragmentary forms, the mental, relational, and identity structures of
contemporary communities.

Ionucu Pop

Twilight of the Fairies: The Avatars of an Ethno-Mythological Motif
in the Writings of Ion D. Sirbu

The study outlines and explores a recurring yet underexamined motif
inspired from folk mythology in the works of Romanian writer Ion D. Sirbu:
the figure of the fairy (zdna). Using ethnological tools of interpretation, as
well as existing literary criticism and exegetical analysis, the inquiry
examines lon D. Sirbu’s prose, theatre, memoirs, and correspondence, in
which the figure of the fairy emerges in multiple forms. Mainly three
distinct typologies/avatars of the mentioned feminine mythological figure
are to be identified: 1) The fairy betrayed by her sisters; 2) The captive
fairy; 3) The fairy in love with a shepherd (referred to as “the last fairy”).
These figures appear in the following sections of Ion D. Sirbu’s prose and
dramatic work, listed in the chronological order of their publication in
volumes, a sequence that also forms the basis for the structure of this study:
1) The Fallen Fairy [Zdna cazuta] from Petrilean Tales [Povestiri
petrilene]; 2) The Legend of the Pan Flute [Povestea iezerului], subtitled 4
Fairy Play in Two Acts [Feerie in doua partil; 3) The Tale of the Mountain
Tarn [Povestea iezerului] a chapter/micro-fairy tale/framed myth from the
novel Why is Mother Crying? [De ce plange mama?]; 4) The segment from
The Wolf and the Cathedral (Chapter XVIII), serving as the pretext for the
incarceration of the character Mefisto/Lucian Lupascu, which I refer to as
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“lonut Pintea’s Fairy” [Zdna lui lonut Pintea], named after the episodic
character in the author’s published-in-lifetime novel. Each of these texts
reveals different facets of the fairy's transformation and disappearance. The
article argues that all these representations reflect a deeper, unifying vision
of the end of a world, specifically the decline of the Romanian folk-rural
universe, whose greatest achievement, now in danger, is the crystallization
of Romanian language itself. The author of the article coined this complex
of fairy stories as the twilight of the fairies (amurgul zanelor, or
Feendimmerung), this symbolic decline parallels the death of the Romanian
village, a dominant theme throughout Sirbu’s writings overall. The fates of
the fairies, whether through betrayal, mystical ascension, or absorption into
legend (mythological or etiological), mirror the cultural and existential
erosion of ancestral rural life at the hands of history. This connection is
made explicit in Sirbu’s memoirs, where he mourns the loss of authentic
village life and criticizes the hollow spectacle of folkloric imagery in mass
media. He notes the replacement of real traditions with media-friendly
simulations: dancing fairies and national costumes serving as theatrical
props rather than living cultural expressions. Ultimately, the article positions
the fairy motif as both a literary innovation and a symbolic register of
cultural mourning, reflecting Sirbu’s broader commentary on Romanian
identity, memory, and the costs of modernity.
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Studiile reunite in acest volum sunt semnate de studenti sau absolventi ai Facultatii de

Litere a Universitatii ,,Babes-Bolyai” din Cluj. Desi autorii textelor nu sunt specialisti Tn
etnologie, relevanta subiectelor discutate, seriozitatea documentdrii, rigurozitatea
cercetarilor de teren, originalitatea si finetea analizelor propuse indica nu doar
preocupadrile sau pasiunea lor pentru acest domeniu, ci si faptul ca folclorul si etnologia
sunt extrem de ofertante si de actuale. in absenta unui curs magistral de Folclor la nivel
licentd, studentii din Cluj nu primesc o pregatire in facultate pentru acest domeniu, spre
deosebire de colegii lor de la celelalte facultati de Litere din tard. in acest context, volumul
de fata constituie nu doar dovada unor remarcabile (si, deopotriva, innoitoare) cercetari
realizate de studenti, ci se doreste a fi si o pledoarie pentru importanta studiilor de folclor
informareastudentilor de la Litere.

Eleonora Sava

Eleonora Sava este unul dintre cei mai importanti etnologi din Romania, asa cum o atesta
studiile si proiectele sale de pana acum, precum si recunoasterea breslei profesionale din
care face parte. Volumul de fata o adevereste inca o datd. Acesta se distinge atat la nivel
tematic, cat si la nivel metodologic. Tematic, introduce unele subiecte complet noi in
cercetarea folclorica (de exemplu, violenta domestica in mediul rural). Metodologic,
volumul este, de asemenea, preocupat de innoire, de gdsirea unor metode adecvate
pentru a valorifica la potential maxim si intr-o maniera actuald subiectele gasite. Nu
lipsesc nici mizele programatice sub aspect stiintific si didactic. Una dintre ele, in termenii
Eleonorei Sava, este ,iesirea de sub tutela grilei edulcorante, romantic-nationaliste,
aplicate folclorului atdt in discursul literar, stiintific, politic sau comercial, cdt siin (vechile
sau noile) media si conturarea unei imagini complexe si (pe cdt se poate) realiste asupra
faptelor culturale investigate”. Prin toate aceste aspecte, volumul propune cu adevarat
,Adoua viatd a studiilor de folclor”, situandu-se in avangarda disciplinei.

Sanda Cordos
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